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Vitalismo Filoséfico

El diagnostico vitalista de la modernidad

E | vitalismo aparece como una reaccion contra un racionalismo filoso-
fico que se habia consolidado como perspectiva fundamental en la filo-
sofia moderna: Spinoza, Schopenhauer, Nietzsche, Bergson, Jung, entre
otros, plantan cara al racionalismo_que en autores como Descartes o
Kant por ejemplo, se habia constituido como emplazamiento teorico de
primer orden para llevar a cabo la determinacion de los pianos del ser,
el conocery laconstitucion del valor moral. En ese sentido el dialogo con
}/ la critica al racionalismo filosofico se determina como un momento
undamental de la reflexion vitalista: no es sino en funcion de la con-
frontacion de la nocion de vida con una razon que tutela todo horizonte
de experiencia, que el vitalismo se da forma a si mismo. Para la tradicion
vitalista la vida es mas amplia que larazon, la razon misma es un producto
de lavida, por lo que el destino de la propia razon no puede mas gue estar
dado por aquellarno de manera inversa. La vida es tanto el fundamento
como lameta de [a razon, y solo por ella es que esta encuentra sus justos
limites, cobra sentido y legitimidad. Ahora bien, a pesar de que la cri-
tica misma al racionalismo filosofico es capital en [a articulacion de la
reflexion vitalista, a nuestro juicio ésta encuentra su orientacion ultima
en una operacion peculiar, a saber, en la realizacion de una ponderacion
relativa a la condicion de la cultura moderna, ponderacion que tiene
como marco la recuperacion de algunos de los planteamientos mas
arcaicos de la tradicion filosofica -de la filosoffa griega, del 1Judalsmo, y
del cristianismo, fundamentalmente- en tanto raices de la formulacion
de la propia nocion de vida. La tradicion del vitalismo filosofico lleva
adelante una operacion metpdologlca qrue le otorga cohesion y signi*
ficacion: elaboraun diagnostico sobre la forma de la modernidad a partir
de una nocion de vida Eue encuentra su ndcleo en planteamientos
filosoficos premodernos. Es la tradicion el marco para juzgar la forma y
los alcances de la modernidad. De esta manera, el vitalismo establece
una distancia critica respecto a la modernidad misma que le permite
sopesar su naturaleza y dar cuenta de los horrores que exhibe -injusti-
cia, enajenacion y exterminio. El vitalismo, a la vez que dialoga con €l



racionalismo filosofico, coloca entre signos de interrogacion su sufi-
ciencia para dar Iu?ar_a una humanidad plena, una humanidad en Ia_gue
el hombre no sea el principio de la negacion del hombre, una humanidad
en la que el hombre deje de ser incapaz de afirmar la vida. El talante
critico que el vitalismo muestra hacia la modernidad estriba en la
constatacion de que ésta, a pesar de albergar un discurso democratico, a
pesar de haber parido la nueva ciencia e impulsado un desarrollo
tecnologico inédito, da lugar a sociedades esclavizantes y se descubre
recurrentemente a si misma con las manos manchadas de sangre. El
vitalismo apela a los planteamientos filosoficos y espirituales més arcai-
cos que nutren la cultura de Occidente para encarar, por ejemplo, la bar-
barie que representan las dos guerras mundiales del sigloxx: la Grecia
arcaica, el judaismo'y el cristianismo originarios, son retomados por el
vitalismo para nutrir una nocion de vida que es desde su punto de vista,
fuente de plenificacion del hombre, un camino no solo para darle sentido
al desPhegue tecnologico y contenido a la democracia, sino humani-
dad al hombre mismo. Tradicion y modernidad se fecundan recipro-
camente en la reflexion del vitalismo, en la medida que la modernidad
encuentra en la tradicion la brijula que conduce su despliegue, y la
tradicion ve en la modernidad un campo de experiencia para hacer
expresos los postulados fundamentales de un hombre que es pleno, Puqs
hace florecer la vida %ue en ¢l germina. La critica al racionalismo filoso-
fico tiene un resultado positivo: ofrecer al hombre contemporaneo el
horizonte de una experiencia -la aprehension inmediata de la vida,
entendida éstacomo el simbolo o laimagen que mana de su cuerpo- por
la cual la razon y la tecnologia no sea mas el instrumento de la propia
barbarie. Ante el palpable fracaso del proyecto ilustrado, el vitalismo
reinstaura una utopia -el superhombre de Nietzsche, la sociedad abierta
de Bergson, por ejemplo-, que desde nuestro punto de vista le otorga a
esta corriente de pensamiento un profundo valor filosofico: ante un
mundo al que nos es dado asistir -un mundo convulso que ni siquiera
reconoce el horror que es su_rostro- el vitalismo retoma y replantea
el problema del hombre, haciendo de la antropologia y la psicologia el
corazon de la filosoffa, y del sabor de la sabiduria el alimento de una
reflexion que se rehtsa aperder su dimension vital. _

La tradicion del vitalismo filosofico es ricay variada en la medida en
que hunde sus raices en los planteamientos mas arcaicos de la tradicion
filosofica. Multiples autores colocan a lavida y asu aprehension inmediata
como fuente de la vertebracion tanto de la metafisica como de la teoria
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del conocimiento y la etica. Nosotros hemos elegido cuatro autores que
han venido siendo objeto de nuestra atencion y que en su estudio han
revelado significativos vinculos interiores: Spinoza, Nietzsche, B_er%sony
Jung. Nuestra intencion en este texto es analizar tanto algunas afinidades,
como diversas asimetrias entre ellos, para extraer asi algunas de las
reflexiones calpltalgs sobre lapropia perspectiva vitalistay su pertinencia
en laepocay los dias que nos han sido dados para vivir.



l.Inmanencia,vidayvalor

. Spinoza

En los albores de la modernidad, haciendo eco de algunas de las notas
mas profundas de la cultura europea del renacimiento, Spinoza acufia
unanocion de inmanencia que abre incalculables filones Para |a reflexion
filosofica moderna, al revolucionar laforma que la filosofia misma habia
tomado en el contexto del pensamiento aristotélico-tomista. Spinoza, a
partir de lanocion de inmanencia, corta de tajo una tradicion metafisica
en la que el postulado de la trascendencia suponia una separacion del
hombre y la naturaleza, respecto de Dios o la sustancia. Para Spinoza la
sustancia es causa inmanente, esto es, una causa que se encuentra no
parcial, sino totalmente presente en su efecto. Dios es causa inmanente
en lamedida en que al dar lugar ala naturaleza, se constituye en ella. Dios
es idéntico a la naturaleza, pues aparece como su causa inmanente.1

1 Cfr,, Deleuze, 1975: 171, donde este autor sefiala los nexos historicos de la ex-
presion y la inmanencia, en funcion de la determinacion de su formay relacion en el
pensamiento de Spinoza. Al respecto sefiala: “La idea de expresion rinde cuenta de la
verdadera actividad del participe, y de laposibilidad de la participacion. Esen la idea de
expresion, que el nuevo,‘o_rlna 10 de la inmanencia se afirma. La expresion aparece
como la unidad de lo maltiple F ] Dios se expresa &l mismo en el mundo; el mundo
es laexpresion, la explicacion de un Dios [... % que es el ser o del Uno que es”

Deleuze sitla la nocion de explicatio en el pensamiento de Sﬁmoza en la linea de
un concepto de emanacion neoplatonica que ha evolucionado hacia la inmanencia.
Dios como causa, aparece no parcial, sino totalmente en su efecto. El efecto no resulta,
asi, como una degradacion de la causa, sino como la expresion en la que se constituye
como tal. Spinoza, al adoptar lanocion de inmanencia, al mismo tiempo que se adhie-
re a la tradicion neoEpIatonlca, la renueva y le otorga una nueva orientacion. Cfr,
Deleuze, 1975: 15: “En cuanto a la emanacion, es cierto que de ella, al igual que de la
participacion, se hallaran trazas en Spinoza. Precisamente la teoria de la expre-
sion y de la explicacion, tanto en el Renacimiento como en la Edad Media, se formo
en autores fuertemente inspirados por el neoplatonismo. Queda que [Spmoz_a] tuvo
por meta y por efecto transformar profundamente ese neoplatonismo, de abrirle vias
totalmente nuevas, alejadas de la emanacion, incluso si ambos temas coexistian
/L ] Es la idea de expresion la que puede mostrar como el neoplatonismo evoluciond

asta cambiar de naturaleza, en particular como la causa emanativa tendio masy mas
aconvertirse en causa inmanente”
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Nuestro autor apunta en la Etica;

Dios es causa inmanente, pero no transitiva, de todas las cosas. _

Todas las cosas que son, son en Dios y deben, concehirse por Dios;
por tanto, Dios es causa de las cosas que Son en El [... ] Ademas, fuera
de Dios, no puede darse ninguna sustancia, esto es, ninguna cosa fuera de
Dios, que sea ensi [...] Dios es, pues, causa inmanente, pero no transi-
tiva, de todas las cosas {Etica, I, XVIII'y Dem.).

Ante nociones como particii)acién, Creacion 0 emanacion c*ue Implican
una separacion de la naturaleza respecto a su prmc;Pm 0 fundamento,
Spinoza acufia una nocion de inmanencia que le restituye a la naturaleza
misma una densidad ontologica que le habia sido escamoteada justo por
una concepcion metafisica ordenada por lafigura de un Dios trascendente.
Para Spinoza lo Uno no se concibe sino como lo mUIUPIe. Lo Uno se
constituye como tal en la medida que se expresa en lo multiple. La
naturaleza es el ambito en el que la sustancia encuentra su determinacion.
En este sentido, el acto de la causacion de la naturaleza, el acto mismo por
el cual ésta cobra forma, se resuelve como niicleo de la propia sustancia: la
sustancia essustanciaen lamedida que daformay existencia alaNaturaleza,
en lamedida pues que satisface su forma como fuerza o actividad, La fuerza
que es lamédula de la naturaleza, s la fuerza en la que se constituye Dios
0 la sustancia. La naturaleza es fuerza o vida, en tanto la vida misma es el
principio de la determinacion de Dios en tanto causa inmanente. La vida
es la forma de Dios, ya que aparece como la dimension interior de una
naturaleza que no se concibe sino como podery afirmacion.2
Spinoza apunta en Pensamientos metafisicos:

La fuerza por la cual Dios persevera en su ser, no es otra cosa que su esen-
cia; hablan bien aquellos que dicen que Dios es laVida. (Pensamientos me-
taffsicos. Cap. Vil).

2 Para esto Cfr. Deleuze, 197S: 53: “Los atributos se afirman formalmente de la
sustancia de la que constituyen la esencia y de los modos de los que_contienen las
esencias. Spinoza no cesa de recordar el caracter afirmativo de los atributos que de-
finen la sustancia, como la necesidad para toda buena definicion de ser ella misma
afirmativa. Los atributos son afirmaciones, Pero la afirmacion, en su esencia, es siem-
pre formal, actual, univoca: es, en ese sentido, (iue e expresiva. o

~"Lafilosofia de Spinoza es una filosofia de I3 afirmacion pura. La afirmacion es el
principio especulativo del que depende toda la Etica”
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La vida es para Spinoza el fundamento inmanente de la Naturaleza. La
nocion de vida spinoziana niega E)OT definicion todo rastro de tras-
cendencia, otorgandole a la naturaleza misma una forma Y un sentido
propios, que no dependen de algln principio exterior a ella misma: la
naturaleza es afirmacion, perseverar en el ser, ya que un Dios de vida es
sumotor interior. Lanocion de vida se coloca en el centro de la metafisica
de Spinoza resolviéndose tanto como ariete que empuja el derrumbe de
la metafisica aristotélico-tomista, asf también como resorte de una con-
cepcion de la naturaleza y el hombre que ven en la expresion de la vida
mismaque essuprincipio inmanente, el principio de supropiarealizacion.3

~ Estos planteamientos se hacen expresos en la concepciones spino-
zianas de la verdad y del valor moral. .

Para nuestro autor el sujeto presenta un carécter eminentemente
activo, producto de su forma como modo del atributo del pensamiento.
El'sujeto, al expresar la forma de la sustancia, retiene para suna densidad
ontologica que es el fundamento de su forma como actividad. La nocion
spinoziana de sustancia como causa inmanente es el principio de Ia
concepcion de un sujeto activo que es lafuente de una serie de conceptos
que son el dominio expresivo en el que éste, el sujeto mismo, se determina
como tal. ,

Spinoza subraya en la Etica:

La esencia del hombre esta constituida por ciertos modos de los atributos de
Dios, a saber, por modos de pensar, laicea de todos los cuales esanterior por
naturaleza y, dada ella, los demas modos (s decir a los cuales es anterior
por naturaleza Ia idea) deben darse en el mismo individuo y, por tanto, la
I0lea es lo que constituye el ser del alma humana (Etica, 11, Prop, XI, Dem.).

3 Alrespecto, Cfr., Zac, 1963:38: ‘Alligar la idea de causalidad inmanente de Dios
alaidea de Vida, el ensamiento_d[de Spinozzg se integra en la tradicion judia. Dios es
!ja\llldaylalfuente e Vida. Lavida de Dios da cuenta de la existencia y de la esencia

e las c0sas

Cfr. Zac, 1963b: 426, donde se sefiala la forma de lavirtud como manifestacion de
|a propia vida en tanto principio inmanente del suLeto, que no atiende més que a i
misma para realizarse como tal: “En fin, aunque el hombre dotado de virtud busque
lo Util para si mismo, la virtud misma es incondicional: nadie, en efecto, se esfuerza
por conservar su ser a causa de otra cosa. Al buscar aquello que es Util a a vida, vida
del cuerpo y vida del alma, la vida se busca a si misma. Spinoza esta de acuerdo con el
rey Salomon en que lavirtud essu propia recompensa, lo que él fnensa esque lavirtud
esun logro de laviday que el signo de este logro es el gozo que la define como el paso
de una perfeccion menor a otra mayor”.



Asimismo apunta;

Por idea entiendo un concepto del alma, que el alma forma por ser una
cosapensante. 5

.~ Digo concepto mas bien que percepcion, porque el nombre de percep-
cion parece indicar que el almapadece en virtud del objeto; en cambio, el
concepto parece expresar una accion del alma. (Etica, II, Def. 11y Exp.).

El caracter activo del sujeto es el caracter activo de la sustancia que en
tanto causa inmanente se constituye en el sujeto que es el ambito de su
afirmacion. Spinoza restituye al sujeto un podery una forma propias que
le habian sido ne?ados por la metafisica de la trascendencia que hania
visto en este una forma presa de una profunda insuficiencia ontologica
y vital. El sujeto, al aparecer como modo del atributo pensante, y no ver
SU esencia como mera creacion, emanacion o participe separada de su
fundamento, cobra justo un caracter activo que es el nucleo del concepto
en el que se realiza en tanto modo del atributo pensante.4

En este sentido, para el filosofo de Amsterdam laverdad no se resuelve
segun la escolastica definicion de la adecuacion de la mente a la cosa. La
verdad no se constituye como resultado de un despliegue dialéctico que
diese cuenta de una esencia trascendente, ni es consecuencia de un
silogismo que tuviese como patron lalogica de géneros y especies.5Para

4 Cfr. Cassirer, 1965: 23: “En este tipo de conocimiento, el intelecto no es ya algo
condicionado, sino el elemento condicionante. La ‘idea’ a (1u_|ere ahora la significa-
cion y laimportancia que el sistema maduro de Spinoza la atribuye. La idea no debe
despreciarse como si fuese laimagen muda pintada en una tabla, sino que nace en la
afirmacion o la negacion. Es, pues, mas bien un concepto que una imagen, debe lla-
marsele conceptas’y no erceptio’ ya que solo asf expresamos que no es algo que
venga dado desde fuera, sino que debe su origen pura y exclusivamente al espiritu”.

Deleuze sefiala como el concepto de univocidad, utilizado tacitamente en la filo-
sofia de Spinoza, se opone a la logica escolastica, ya que dicho concepto esel principio
de lanegacion de las nociones de analogia y univocidad y, con ellas, de las nociones de
eminencia y trascendencia, en las que esta (ltima articuila su edificio metafisico. Para
Spinoza, existe una comunidad radical entre Dios, sus atributos P/ laNatura naturada,
por lo gue es posible predicar lo mismo de cualquiera de ellos. Cfr. Deleuze, 1975:42:
‘El meétodo de Spinoza no es ni abstracto ni analogico. Es un metodo formal ?/ de co-
munidad [... ] St finalmente hay que dar un nombre a este método, como a [a teoria
subyacente, se reconocera facilmente en €l a la gran tradicion de la_univocidad.
Creemos que la filosofia de Spinoza permanece en parte ininteligible, si no se ve en
ella una lucha constante contra las tres nociones de equivocidad, eminencia y analo-
gia. Los atributos, sequn Spinoza, son formas de ser univocas, que no cambian de na-
turaleza al cambiar de sujeto, es decir, cuando se las predica del ser infinito y de los
seres finitos, de la sustancia y de los modos, de Diosy las criaturas”
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nuestro autor la verdad es expresion de un sujeto que es un modo del
atributo del pensamiento, modo que manifiesta al atributo mismo en
el que la sustancia se afirma: el sujeto puede dar lugar a la verdad, en la
medida q1ue el concepto en el que esta se condensa manifiesta el caracter
activo del sujeto mismo en el que la sustancia encuentra su realizacion.6

Asi, Spinoza, al ver en el concepto la manifestacion de un sujeto que
Presenta un caracter activo, cancela como condicion de la idea verdadera,
oda contrastacion, ya sea empirica, 0 ya sea respecto justo de toda
esencia trascendente. En este sentido, Spinoza recupera el cartesiano
método de la claridad Y la distincion. Una idea clara y distinta, es ex-
i)resmn de un sujeto activo que puede forjar conceptos que presentan a
averdad de manera intrinseca. El sujeto, en lamedida c\ue posee ala sus-
tancia como fundamento inmanente, requiere el solo método de la
claridad y la distincion para dar satisfaccion a la forma del concepto
como horizonte natural de la emergencia de laverdad.

Spinoza apunta en La reforma del entendimiento;

Lo verdadero no se distingue de los falso inicamente por una denomina-
cion extrinseca, sino ante todo por una denominacion intrinseca: Sialgin
artesano, por ejemplo, concibe rectamente un utensilio, aunque no s
pueda llegar a hacer nunca, su pensamiento es verdadero lo mismo si exis-
te el utensilio que si no (La reforma del entendimiento, 1959 64).

Luego no hemos de temer fingir al(};_o, sl podemos percibir de un modo
claro y distinto [... ] La idea de lo ficticio no puede ser clara y distinta,
sino que es siempre confusa, y toda confusion procede de que la mente

6 Cfr. Cassirer, 1965, 25; “Se trata de retener el ser individual concreto en cuanto
tal: en toda su determinabilidad y peculiaridad, pero comprendiéndolo al mismo
tiempo como el Producto de leyes necesarias y universales. No debemos, por tanto,
adoptarlo sencillamente como un dato fijo, Sino que debemos crearlo constructi-
vamente a base de sus factores fundamentales. Solo contemplandolo dentro de esta
conexion necesaria, llegaremos a formamos una idea verdadera y adecuada de su ser.
Todo conocimiento verdaderamente creador es por tanto, un conocimiento sintético,
parte de los elementos primarios, simples, para combinarlos de un determinado
modo, con sujecion a leyes, llevandolo de este modo hacia nuevos contenidos del sa-
ber. El pensamiento solo puede Ilegara comprender plenamente lo que de este modo
brota del pensamiento mismo F ?_De aqui se desprende, de un modo interiormente
consecuente, la teoria de la definicion que Spinoza desarrolla en su estudio sobre el
modo de mejorar el entendimiento [(1 Toda auténtica definicion es [... ] genética,

?o selimita a copiar un objeto existente, sino pone de manifiesto las leyes de su propia
ormacion”
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conoce solo precisamente algo que en realidad es compuesto & integrado
de partes y no se distingue lo conocido de lo desconocido 0 no atiende a
la distincion de lamuchas partes que se contienen en una cosa (La refor-
ma del entendimiento, 1959:60).

Para Spinoza el analisis de las ideas, su reduccion a los elementos sim-
ples en los que se componen y la determinacion de su caracter claro y
distinto, son el principio para satisfacer cabalmente la forma activa del
entendimiento y producir ideas adecuadas, ideas que poseen a la verdad
como forma intrinseca.” ,

En la Definicion IV del libro I1 de la Etica resume puntualmente estos
planteamientos:

Por idea adecuada entiendo la idea que, en cuanto se considera en i, sin
relacion con el o_bdeto, tiene todas las propiedades o determinaciones in-
trinsecas de una idea verdadera (Etica, I, Def. IV).

La nocion de idea adecuada es para Spinoza la palanca para hacer caer
una logica de génerosy especies en laque el entendimiento e encuentra
subordinado a una forma trascendente: para nuestro autor la idea posee a
|a verdad de manera intrinseca, en la medida que la idea es expresion de
un sujeto en quien la sustancia se afirma y constituye. EI inmanentismo
de Spinoza aparece asi como horizonte ontologico para dar cuenta de la
forma de unaverdad enlaque lo real produce y revela su forma: el sujeto
spinoziano es el marco en el que la sustancia como causa inmanente se
desEhegayencuentraefectlvadetermlnamon. o

—stas concepciones se hacen expresas en la nocion spinoziana del
automata espiritual. EI automata espiritual es un sujeto autonomo Iy
activo que da lugar a las ideas en la que se esclarece la forma de fa
sustancia. La sustancia encuentra en el automata espiritual el dominio
en el que hace valer su forma como afirmacion. La idea verdadera es
expresion de un sujeto como automata espiritual que lleva adelante la
forma de la sustancia que en &l se expresa y constituye.8

7 Aqui cabe sefialar gue Spinoza, en La reforma, no distingue expresamente el

grrlo_r de| la ficcion y de la duda, sino que tan solo sefiala su comun origen: la pasividad
el intelecto.

. 8 Cir. Cassirer, 1965,25: "Asi, pues, permanece en vigor aqui la definicion aristoté-

lica de ciencia, segun la cual ésta es el conocimiento de los efectos partiendo de las cau-

sas; pero lo que Spinoza afiade a ellay lo que €l mismo subraya expresamente como
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Spinoza nos dice en La reforma del entendimiento:

Esto es lo mismo (iue dijeron los antiguos, al afirmar que la verdadera
ciencia procede de fa causa al efecto, bien que nunca Ile?aron a concebir,
que Yo sepa, el alma con un agente que observa ciertas leyes al modo de
Un automata espiritual; por esoy desde un principio, en cuanto nos ha si-
do posible, adquirimos un conacimiento de nuestro intelecto y de una
norma tal de la verdadera idea que nos dé la sequridad de no confundirla
con falsas o ficticias (La reforma, 1959: 7).

‘Spinoza, apartir de lanocion de inmanencia, funda una concepcion de
sujeto radicalmente incompatible con todo supuesto metafisico anclado
enlanocion de trascendencia: el sujeto no ha de impulsar un movimiento
dialéctico que apunte hacia la aprehension una Serie de esencias que
aparezcan como causas formal y final de los objetos. El suljeto no ha de ver
en el concepto lavia para asir una idea inmutable. Por el contrario, el su-
#eto, en su propia actividad, da lugar a aquellos conceptos en los que se

ace manifiesta la forma misma de lo real, pues aparece como registro
expresivo y constitutivo de una sustancia que es su causa inmanente.

La verdad para Spinoza tiene su emergencia en la figura de un sujeto
autonomo. La verdad spinoziana es autoevidente, ya que tiene IuPar en
Un sujeto en el que la sustancia se expresa, Ante el derrumbe de fa me-
tafisicay la epistemologia de corte artistotélico-tomista, Spinoza recoge
la herencia cartesiana para darle un andamiaje metodologico a una
epistemologia moderna en la que el sujeto presenta una decidida pri-
macia. La nocion de idea adecuada spinoziana, la concepcion misma del
sujeto como automata espiritual, se enmarcan en una ontologia inma-
nentista en laque lavidase manifiestaen el sujeto y el sujeto lleva adelante
|a determinacion de lo real en tanto vida. Conocer para Spinoza esviviry
vivir es conocer. La ciencia desarrolla lo real, en la medida que lo real se
determina como tal baH'o,Ia forma de la idea adecuada.

Spinoza apunta en [a Etica:

En el escolio de laprop. XI de esta parte s¢ ha explicado lo que es laidea de la
i0ea; pero ha de notarse que la proposicion anterior es bastante manifiesta

necesario complemento es esto: que el espiritu, en este progreso de las causas alos efec-
tos no_se halla determinado y compelido desde fuera por las cosas, sino que obedece
exclusivamente a su propia ley lgica. El alma es un automata _esgmtual que acta libre-
mente, por con arreglo a leyes, siguiendo determinadas reglas inherentes ael.”
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por i, pues nadie que tenga una idea verdadera ignora que a idea verdadera
Implica |a suma certidumbre: en efecto, tener una idea verdacera no s!gnn‘lca
nada mas que conocer una cosa perfectamente o sea, lo mejor posible; ni
nadie, por cierto, puede dudar de esta cosa a no ser que crea que la idea es
algo mudo, como una pintura sobre una tablay no un modo de pensar, a sa-
ber, el entencler mismo, y; pregunto, ¢quién puede saber que entiende una
C0saano ser que entienda antes la cosa?, esto es, ¢ quien puede saber que esta
cierto de una cosa a no ser que antes esté cierto de la cosa? Ademas, ;que
puede ser mas claroy mas cierto como norma de laverdad, que laidea verda-
dera? Sin duda, asi como la luz se manifiesta asi mismay manifiesta las tinie-
blas, asi la verdad es norma de si, y de lo falso (Etica, II, Prop. XLII1'y Esc.).

La idea spinoziana es caFaz de dar cuenta de lo real, en la medida que lo
real se desarrolla en ella. La afirmacion del sujeto como automata
espiritual es Ia afirmacion de la sustancia como causa inmanente que se
encuentra como decimos no parcial, sino totalmente en el sujeto. La
nocion de idea adecuada de Spinoza, de este modo, se levanta como eje
de una teoria_del conocimiento en la que el sujeto reclama una total
autonomia epistemologica, anclada justo en una autonomia ontologica.

Ahora bien, estos planteamientos encuentran su completa formulacion,
cuando se emparejan a la concepcion spinoziana del valor moral. No obs-
tante que Spinoza teje una teoria del conocimiento de raigambre Cartesiana
para dar cuenta de [a estructura de la idea adecuada y de la nocion de ley
natural, ésta se constituye como un momento de la concepcion general de
la sustancia como causa inmanente, concepcion ésta que encuentra en la
eticay la propia doctrina del valor moral su acabada articulacion.

Spinoza nos dice en laEtica:

Consta, pues, por todo esto, que no nos esforzamos por nada, ni o que-
remos, apetecemos ni deseamos, porque !)uzgamos que es bueno, sino
que, por el contrario, juzgamos que algo es buena porgue nos esforzamos
por ello, lo queremos, apetecemos y deseamos. (Etica, I11, Prop. IX; Esc.).

Para Spinoza el valor no existe en si mismo en un supuesto Topos Uranos.
Las cosas valen y se desean no porque participen de una esencia tras-
cendente, sino porque son objeto de un sujeto que las desea.9Es el deseo

9 Kaminsky, subraya la importancia del deseo en el sistema filosofico de Spinoza,
como estructura a partir de la cual el sujeto, en tanto perseverar en el ser, se determina
como tal Cfr. Kamisnky, 1985: 43, “Las modificaciones que puede experimentar [el
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el principio de la determinacion del valory no el valor el marco al cual
se ha de cefiir el deseo. El sujeto, en tanto ambito de afirmacion de la
sustancia, encuentra en |a satisfaccion de su deseo mismo el resorte por
el gue la propia sustancia se constituye. La metafisica inmanentista de
Spinoza tiene no solo en la teoria de la idea adecuada, sino tambien en la
de la génesis del valor moral, el espacio en el que hace patentes sus
rendimientos conceptuales; laconcepcion spinoziana de laideaadecuada,
se empareja a lade la genesis del valor moral, sentando los pilares de una
antropologia en la que el hombre mismo, al gozar de la forma de la sus-
tancia como causa inmanente, recupera una suficiencia epistemologica
y moral que le hahia sido arrrebatada por la propia filosofia de corte
aristotélico-tomista.

De esta manera, la idea adecuada spinoziana, es el revés de una
afeccion activa que da cuenta de la satisfaccion del deseo del sujeto y de
su recto despliegue no solo como modo del atributo pensante, sino como
modo del atributo extenso. Idea adecuada y afeccion activa, aparecen
como momentos del binomio alma-cuerpo que expresan una sustancia
viva que en el hombre tiene su ambito constitutivo. ldea adecuada y
afeccion activa, son laforma de un sujeto que lleva adelante lapractica de
lavirtud, en lamedida que persevera en el ser, haciendo patente la forma
de suprincipio inmanente. 1 -

Para Spinoza el cuerpo vivo y el recto entendimiento, son caras de la
Eropla afirmacion de lavida en laque la virtud encuentra su fundamento.

nriquecer y nutrir Ia propia naturaleza como afirmacion, la propia for-
ma del sujeto como conato y perseverar en el ser, es el principio de una

hombre] no son todas necesariamente nocivas; por el contrario, su potencia de obrar
puede Seraumentaday ése es el deseo esencial de lo humano. El perseverar, bien pue-
de ser definido como pasion de ser” _ _

D Cfr. Kaminsky, 1985: 32: donde se comenta la importancia del cuerPo en el
pensamiento de Spinoza, como principio de conocimiento: “Sabemos que el cuerpo
del hombre es cierto modo de la extension (res extensa) en acto y que constituye el
objeto de laidea que da contenido al alma humana (res cogitans). Sabemos, también,
que las aptitudes del cuerpo, su capacidad de afectar y ser afectado, perfeccionan, en
tanto objetos del alma, las aptitudes de lamisma [... ] _

. “De modo que las huellas o trazas cori)orales no conforman tan solo un juego de
impresiones extensiva sino, también, paralelamente, la aptitud constitutiva-cognosci-
tiva de las ideas del alma. o .

~“Entonces, debemos destacar que el alma humana forja ideas y conoce, pero im-
plicada necesariamente por la mediacion del cuerpo propio”
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nocion de virtud que supone la forma justo de un hombre activo y au-
tonomo. 1l _ _ .
Spinoza suscribe en el libro [11 de la Etica:

Nuestra alma realiza ciertas cosas, pero padece ciertas otras; a saber, en cuanto
tiene ideas adecuadas realiza necesariamente ciertas cosas,y en cuanto tiene
iceas inadecuadas padece necesariamente otras. o

De aqui se sigue que el alma esta sometida a tantas mas pasiones cuan-
tas mas ideas inadecuadas tiene y, por el contrario, obra tantas mas cosas
cuantas més ideas adecuadas tiene (Etica, I, Prop. 'y Cor.).

En el libro IV sefiala:

Por virtud y por potencia entiendo lo mismo, esto es, lavirtud, en cuanto
se refiere al hombre, s la esencia misma o naturaleza del hombre, en
cuanto tiene lapotestad de hacer ciertas cosas que pueden entenderse por
|as solas leyes de su naturaleza (Etica, IV, Def. VII).

Cuanto mas se esfuerza cada cual en buscar lo que le es (i, esto es, conservar
su ser, y puede conservarlo, tanto mas dotado de virtud estay, por el contrario,

en cuanto cada cual descuida conservar lo que es (i, esto es, su ser, &S impoten-
te (Etica, IV, Prop, XX).

La definicion spinoziona de virtud resulta inteligible en el marco de una
ontologia inmanentista en la que el sujeto no se tiene mas que a si mismo
como norma y fundamento. No es en el cumplimiento de una ley o una
norma exterior al sujeto que éste ha de practicar la virtud. No es en la
satisfaccion de alguna ley de caracter heteronomo que el hombre ha de
construir su caracter, Es solo en tanto que el sujeto colma el deseo que
actta como hélice de su tendencia a permanecer en el ser, que ha de

1 Cfr. Kaminsky, 1985: 43, donde se hace expresa la indisoluble identidad que
plantea Spinoza enfre la esfera de la razon y el orden de las emociones y el cuerpo,
en relacion con la determinacion del bien: “La hipotesis intelectualista también se ve
fuertemente desmentida o, al menos, marcadamente circunscrita, porque las ideas
no son para Spinoza, los Unicos modos del pensar. En efecto, las cadenas de deter-
minaciones afectivas también son en el alma, modos de pensar, en el orden de lo
gnoseologico. . . _

“La conciencia como re-flexion, la accion reflexiva del deseo, presupone los mo-
dos afectivos e ideativos del pensar, desde su estado méas confuso e inadecuado hasta
las formas claras y distintas del conocimiento adecuado”
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practicar la virtud misma. El bien y la verdad tiene su punto de gravedad
en un hombre que en tanto modo del atributo pensante y modo del atri-
buto extenso produce las ideas adecuadas y las afecciones activas, en los
%ue la sustancia misma expresa su formay se despliega como actividad.2
pinoza, al formular la nocion de sustancia como causa inmanente, es-
tablece los derroteros para concebir un hombre autonomo que ve en su
promocion y afirmacion el principio para determinar el bien'y la verdad.
Asi, Spinoza planta cara a una tradicion escolastica que en la via
negativa habia visto el vinculo del hombre con su principio trascendente.
Spinoza critica toda forma de autonegacion, como condicion de pleni-
ficacion del hombre. El sujeto no ha de llevar la feliz realizacion de su
forma, mediante la aprehension de un supuesto bien trascendente, que
exigiese la negacion de su propia naturaleza activa. Ante el triste os-
curantismo y el ascetismo pervertido que en ocasiones se deriva de Ia
metafisica de la trascendencia, -y que, como veremos mas adelante, es
pregonado por la impostura del estamento sacerdotal- SFm(_)za funda
una ontologia inmanentista en la que el hombre da cumplimiento a su
forma al satisfacer justo su naturaleza como vida. La practica de lavirtud
en tanto perseverar en el ser, se traduce en una ética de la alegria y la
afirmacion. Frente al rosario de pasiones tristes e ideas inadecuadas que
supone la via negativa como vinculo del hombre con su principio,
Spinoza levanta una autonomia moral en la que la libertad se resuelve
D Cfr. Deleuze, 1975: 238: “;Qué es el mal? No hay otros males que la dismi-
nucion de nuestra potencia de actual y la descomposicion de una relacion. Aun la
disminucion de esta potencia de actuar no es un mal sino porque amenaza y reduce
|a relacion que nos compone. Se retendra, pues, del mal, la definicion siguiente: es la
destruccion, la descomposicion de la relacion que caracteriza a un modo. En con-
secuencia, el mal no puede suponerse sino del punto de vista particular de un modo
existente: no hay bien ni mal en la Naturaleza en general, hay lo bueno Y lo malo,
lo Util y lo perjudicial para cada modo existente. EI mal es lo malo desde el punto de
vista de tal o cual modo. Siendo nosotros mismos hombres, juzgamos el mal des-
de nuestro punto de vista, y Spinoza recuerda amenudo que habla de lo bueno y de lo
malo considerando la exclisiva utilidad del hombre” -
Cir. Zac, 1963b: 426, donde se sefiala la forma de lavirtud como manifestacion de
|a propia vida en tanto principio inmanente del su#eto, (que no atiende mas que a i
misma para realizarse como tal: “En fin, aunque el hombre dotado de virtud busque
lo Util para si mismo, la virtud misma es incondicional: nadie, en efecto, se esfuerza
por conservar su ser a causa de otra cosa. Al buscar aquello que es dtil a la vida, vida
del cuerpo yvida del alma, la vida se busca a si misma. Spinoza esta de acuerdo con el
rey Salomaon en que lavirtud es su propia recompensa, lo que él Piensa esque lavirtud

esun logro de lavida y que el signo de este logro s el gozo que la define como el paso
de una perfeccion menor a otra mayor”
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como capacidad de autodeterminacion. Para Spinoza el hombre libre se
da su formaa si mismo en cuanto persevera en el ser, y no en cuanto lleva
adelante un proceso de autonegacion que supusiese la existencia y la
aprehension de un principio trascendente.

Spinoza afirma en la Etica:

Nada, ciertamente, sino una sombria y triste supersticion, prohibe delei-
tarse. Pues, ¢por que ha de ser mas decoroso saciar el hambre y la sed, que
desechar la melancolia? Tal es minorma y tal es mi conviccion. Ninguna
divinidad, ni nadie sino un envidioso, puede deleitarse con mi |mFotenC|a
y mi desgracia, ni computaremos como Virtud las lagrimas, los sollozos, el
Miedo y otras cosas semejantes que son Signos de un animo Impotente; sino
que, al contrario, cuanto mayor es la alegria por la cual somos afectados,
tanto mayor s la perfeccion a la que pasamos (Etica, IV, Prop. XLV, Esc.).

Para Spinoza la filosofia se constituye como un canto a lavida, y no co-
MO Una merapreparacion para la muerte. La inmanencia spinoziana es el
pilar de una autonomia moral que supone en el sujeto una suficiencia
existencial. La nocion de vida en este contexto, se resuelve como espina
dorsal de una ética de la afirmacion, que encara aquellos discursos que
Incoan en el sujeto una serie de ideas inadecuadas y pasiones tristes por
las cuales éste lleva adelante su autonegacion, en aras de la presunta
conquista de un cielo que en realidad es inexistente.
Nuestro autor senala al respecto:

El'hombre Ubreen ninguna c0sa piensa menos que en la muerte, y su sabiduria
no &5 una meditacion ae la muerte, sino de la vida.

Elhombre libre, esto es, el que vive segtn el solo dictamen de la razon,
N0 es guiado por el miedo a la muerte, sino que desea el bien directamen-
te, esto es, desea obrar, vivir, conservar su ser, teniendo por fundamento el
buscar la propia utilidad, y, por tanto, en nada Jalensa menos que en la
muerte, sino que su sabiduria es una meditacion de lavida (Spinoza, Etica,
IV, Prop. LXVII).

Para Spinoza la vida vale la pena ser vivida en lamedida que se vive desde
el plano de la autonomia moral. El perseverar en el ser en el que s
condensa lapractica de lavirtud no se constituye como una negacion del
propio cuerpo y el alma misma en funcion de la participacion en una
esencia trascendente. Por el contrario, dicho perseverar en el ser se hace
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efectivo en tanto el sujeto hace vale el caracter afirmativo que implica su
principio inmanente. = _ - _
Esta serie de planteamientos relativos a la nocion misma de inma-
nencia y la concepcion de la virtud cobran relieve y significacion en la
medida que son el fundamento de la critica que Spinoza lanza contra
una sociedad injusta que da cohesion a su forma a partir del argumento
mismo de la trascendencia. Esta critica tiene su foco en la determinacion
del mecanismo psicologico que Spinoza llama servidumbre voluntaria'
La servidumbre voluntaria consiste en la moral de un sujeto que en la
produccion refleja de una serie de afecciones pasivas e ideas inadecua-
das, toda vez que sostiene un orden social monarquico y jerarquico,
encuentra el principio de su propia negacion: ideas como trascenden-
cla, eminencia, participacion, caiday pecado, por ejemplo, y afecciones
pasivas como miedo, culpa, humildad, son para Spinoza expresion de
una servidumbre voluntaria que es el esqueleto de una monarquia en la
3ue el sujeto no encuentra espacio alguno para llevar a cabo la practica
e la virtud. Spinoza denuncia la forma de la servidumbre voluntaria
en tanto mecanismo psicologico de una moral heteronoma que es el
cimiento sobre el que se edifica la jerarquia eclesiastica y sus variantes
monarquicas. _ _
Spinoza apunta en el Tratado teolégico-politico:

Porque, como ya lo hemos mostrado y discretamente observa Quinto
Curcio, no hay medio mas eficaz que la supersticion para gobernar a la mu-
chedumbre. Y ved, aqui, lo que bajo apariencias de religion lleva alos pue-
blos ora a adorar a los reyes como dioses, ora a detestarlos como azote de
la humanidad.

Para obviar este mal se ha cuidado mucho de rodear de %ran aparato
y culto pomposo a toda religion, falsa o verdadera, para darle constante
gravedad y producir en todos un profundo respeto; o que, dicho sea de
paso, ha hecho que entre los turcos toda discusion sea un sacrilegio, y en
quienes el espiritu individual esta tan lleno de predwmos (ue no dejan
sitio en €l alarazon ni aun a la misma duda ( Tratado teoldgico-politico, Int.

8,9).

La servidumbre voluntaria es para Spinoza la condicion suficiente de la
monarquia. Es gracias a un sujeto que reproduce ciegamente una serie de
valores que apuntan a su negacion, que las monarquias eclesiasticas y
laicas se sostienen y ensanchan su forma. La heteronomia moral para
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Spinoza es sinonima de un sociedad 1!eré\rquica e injusta, en laque el su-
jeto ve minada la afirmacion de su forma como perseverar en el ser.3
La nocion de inmanencia, de esta manera, aparece como principio
para devolverle al sujeto una autonomia moral que le habia sido sus-
traida por un orden social que se legitimaba a partir de la metafisica de
la trascendencia. La nocion de inmanencia, y con ella la forma de la vida,
es para Spinoza el principio para refundar no solo la metafisica, sino con
ella fa teoria del conocimiento y la etica, y tambien la politica. La refle-
Xion spinoziana sobre la vida tiene una dimension ético-politica que
resulta capital en su doctrina, pues se articula como horizonte para dar
cuentadelatriste formade unhombre que deja delado larecta afirmacion
de su conato, sosteniendo una monarquia que de ningin modo se cons-
tItUEe como marco para promover su forma misma como afirmacion. %
a preocupacion por la practica de lavirtud se revela de primer orden

en la doctrina spinoziana, en la medida que el hombre y la cuestion de
la autonomia moral gana un lugar central en su reflexion filosofica. La
ontologia se resuelve como una ética y una ética-politica, que dan como
fruto una antropologia en la que el hombre hace suya la forma de lo real
como vida: la ontologia spinoziana florece en una antropologia en la que
el hombre mismo, al practicar la virtud, satisface la forma de su principio
Inmanente, a saber, Dios 0 la sustancia que se constituye justo como vida.
Estos planteamientos culminan en la concepcion spinoziana del hom-
bre libre ?.ue esta mas alla del bieny del mal. Para Spinoza si el hombre
no fuese finito, no tendria experiencia de una alteridad que limitase su

13 Cfr, Kaminsky, 1985:78: “La humanidad, junto con la abyeccion y otros odios,
envidias y demas tristezas, sienta las bases pasionales y psicosociales de aguello que
sera una nota distintiva del hombre [... Jun estado de afecciones alienante-alienadas,
Preconstltutlvo de todas las formas de servidumbre o esclavitud, economicas, socia-
es, culturales, etc. Si la Etica tiene una inspiracion que la recorre sinabandonarla; es la
ajenidad absoluta a lo negativo, fundamento de la alineacion. La negatividad, spino-
ziana de la esencia humana, es laimpotencia alienante que, antes que otra cosa, es la
politica de hombres que favorecen y preconizan las pasiones tristes”

Y Cfr. Kaminsky, 1985; 158; “La filosofia de Spinoza es subversiva [...] porque
su analitica de las pasiones supo P,o_ner_al desnudo y asestar un certero ataque a los
mecanismos yProped|m|ent_os politico-imaginarios {ilusiones, supersticiones, mitos,
creencias, ideologias) del sojuzgamiento inmanente de los hombres por los hombres
mismos [... ] Representantes de la hipocresiay del cinismo politicos, de la soberbiay
el egoismo economicosy de laredencion salvadora pseudoreligiosa, todos estos ideo-
logos de las pasiones tristes, son los que supieron torcer las vidas para que loshombres
luchen por la esclavitud como si fuera por su libertad, cuestion protagonica en su
Tratado teologico-politico y en su Tratado politico”.

26



esencia, no reconoceria aquello que mina su esencia, no conoceria el mal
Y correlativamente, tampoco el bien. La finitud del hombre es fuente de
as afecciones pasivas y las ideas inadecuadas que son fuente del mal, y
concomitantemente, del bien. Si el hombre no fuese finito, apunta
nuestro autor, llevaria adelante la practica de lavirtud y se situaria en el
plano de una autonomia moral gue se desenvolveria como supramo-
ralidad. Elhombre que hace ver sin mediacion y limitacion algunaen su
cuerBo y alma la vida que es su fundamento, es un hombre libre, un
hombre que vive y actia mas alla del bien y del mal.

Spinoza nos dice en el libro IV de la Etica:

Si los hombres nacieran libres, noformarian ningdn concepto del bieny del mal
mientras continuaran siendo libres. _

He dicho que es libre aquel que es guiado por la sola razon; por tanto,
el gue nace libre y permanece libre, no tiene sino ideas adecuadas y, por
ende, no tiene ningun concepto del mal'y, por consiguiente, tampoco del
bien (Etica, IV, Prop. LXVIIT'y Dem.).

Spinoza amplia estos planteamientos al sefialarla situacion del hombre
en el paraiso:

Y esto, como lo otro que acabamos de demostrar, es lo que parece signi-
ficar Moisés en la historia del primer hombre. En ella, en efecto, no s
concibe ninguna potencia de Dios que aquella con la @‘ue creo el hombre,
esto es, la potencia con la cual miro solamente por la utilidad del hombre; y
en tal sentido cuenta que Dios prohibid al hombre libre comer del arbol
del conocimiento del bien y del mal'y que tan pronto comiera de €l, al
P_unto mas hien temeria a [a muerte que desearia vivir (Etica, IV, Prop.
XVIII, Esc.).

La nocidn de inmanencia spinoziana dota al hombre de una autonomia
moral, que tiene como fuente una radical suficiencia ontologica: el
hombre libre que esta mas alla del bien y del mal, es el hombre en quien
Dios 0 la sustancia se expresa a fondo afirmando su forma. EI hombre
libre de Spinoza es el corazon de una naturaleza en la que Dios o la
sustancia se manifiestay determina como sustancia. Lanocion de causa
inmanente, asi, desemboca en una antropologia en la que el hombre se
coloca como pilar de lo real, y lo real no se afirma sino como vida,
ésto es, como un cuerpo y un alma capaz de producir afecciones activas e
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ideastac(ijecuadas, en las que elhombre mismo lleva adelante la practica de
avirtud.

El vitalismo spinoziano, desde la perspectiva que nos ofrece este
primer acercamiento, sitia alhombre en el corazon de la realizacion de lo
real, y ve en lo real la fuente de los valoresY las ideas por las cuales el
hombre_se ha de dar forma a si mismo, llevando adelante la cabal
promocion de su propia forma humana.
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Il. Nietzsche

Nietzsche, atraves de las nociones del eterno retorno y de lavoluntad de
poder, se constituye como heredero de la filosofiavitalista einmanentista
que Spinoza habia forjado al asimilar la filosofia del renacimiento. El
eterno retorno y lavoluntad de poder nietzscheana se determinan como
reformulacion de la spinoziana nocion de inmanencia que habia desar-
bolado la concepcion aristotélico-tomista de una realidad jerarquica que
encontraha su correlato en los planos eplstemolégmo, ético y politico.

Eleterno retomo de lomismoy su estructura metafisicaconcomitante,
lavoluntad de poder, se despliegan como coordenadas interiores de una
realidad que es afirmacion y destruccion, sublime creaciony holocausto
sostenido, embriaguez dionisiaca que se desenvuelve como risa, danza y
juego,- un fuego eternamente viviente que devora toda forma para renacer
en toda forma viviente: al panvitalismo spinoziano, Nietzsche suma un
mundo dionisiaco en el que el binomio creacion-destruccion desmonta
todo universo jerarquizado y toda concepcion metafisica en la que lo
Uno apareciese como modelo de lo mu!t||ple 3/ en el que lo mdltiple
dependiese de lo Uno para cobrar sustancialidad.

Nietzsche nos dice al respecto:

;Y sahéis tambien que es parami «el mundo»? ;He de mostraroslo en mi
espejo? Este mundo: una enormidad de fuerza, sin comienzo, sin fin; una
cantidad fija, férrea de fuerza, que no se hace mayor ni menor, que no se
consume sino que solo se transforma, invariablemente grande en cuanto
totalidad; una economia sin gastos ni pérdidas pero asimismo sin creci-
miento, sin entradas; rodeado por la nada como por su limite; no es altt;o
difuso que se desperdicie, ni que se extienda infinitamente, sino en cuanto
fuerza determinada, colocado en un espacio determinado y no en un espacio
que estuviese «vacio» en algin punto, antes hien, como fuerza, presente
en todas partes, como juego de fuerzas y olas de fuerza, siendo al mismo
tiempo uno 5(,«muchos», acumulandose aqui y al mismo tiempo dismi-
nuyendose alli, un mar de fuerzas borrascosas anegandose en si mismas,
transformandose eternamente, regresando eternamente, con inmensos
afios de retorno, con un flujo yreflujo [... ] Este mi mundo dionisiaco del
crearse-a-si-mismo-eternamente, del destruirse-a-si-mismo-eternamente,
este mundo-misterio de los deleites dobles, este mi mas alladel bien y del
mal, sin objetivo, ano ser que lo haya en la dicha del circulo, sin voluntad,
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a no ser que un anillo tenga una huena voluntad para consigo mismo.
-,Quereis un nombre para este mundo? ¢Una solucion para todos sus
enigmas? [...] jEste mundo es la voluntad de Jooder -y nada mas! ;Y
tambien vosotros mismos sois esta voluntad de poder -y nada mag!
(Fragmentos postumos [1885-1889] Vol. IV: 14,148).

Para Nietzsche el binomio “eterno retorno/voluntad de poder” fructifica
en una metafisica de la vida y la afirmacion, en la que no cabe articular
sistematizacion o conceptualizacion alguna que negara a la vida misma
Su caracter puramente intensivo y productivo. Lo real para Nietzsche es
lavida, entendida ésta como lasostenida reiteracion de una voluntad que
quiere querer, y que al querer destruye y crea. La vida nietzscheana es
sobreabundancia, un constante ir mas alla de si misma, desbordando
toda forma esquematica, todo corse metafisico que limitara su forma
justo como voluntad de poder, voluntad de creacion de sentido; juego,
danza y risa inagotables que crean sus reglas en su propio despliegue, y
que en su despliegue mismo destruyen lo que los constrifie y limita. b
Es con base en la nocion de vida o voluntad de poder que Nietzsche
lanza sus dardos contra un cristianismo que asimila la tradicion me-
tafisica de corte platonico, Nietzsche critica al teologo cristiano su
recuperacion de la metafisica de la trascendencia, en tanto marco del
establecimiento de una serie de valores que nlegian la vida. Lo
verdadero, bello y bueno no existen para Nietzsche en famente de Dios.
Lo real es lavoluntad de poder que se quiere asi misma como afirmacion.
La metafisica de la trascendencia es para Nietzsche un ocultamiento y
una negacion. ParaNietzsche el valor niega lavida, y es el fundamento de
|a miseria moral que cultiva el teologo cristiano. La substitucion de la
voluntad de poder por el concepto, de la vida misma por la idea tras-
cendente, del sentido por el valor, aparece como la operacion que lleva

5 Al respecto, Cfr. Rivara Kamaji, Greta, 2003: 235: “Restaurar laaccion creadora
sobre el mundo debe incluir el poder de afirmar, sin ello no es posible abrirse a otra
experiencia del ser, espor ello que Zaratustra insiste tanto en la necesidad de conver-
tir la negacion en afirmacion. Esto quiere decir que nunca la reaccion s lograra con-
vertir en accion sin un cambio mas hondo: la negacion debe convertirse en poder
de afirmar, de lo contrario, los valores podrian cambiar, ser sustituidos pero lo que no
se erradica es la perspectiva nihilista de la que derivan. L
~¢Qué eslo que hace falta para Nietzsche? Precisamente la afirmacion dionisiaca, es
ésta la que convoca e invoca la risa, la danza ¥ el Jueg10 ¢por que? Porque jugar es afir-
mar el azary del azar la necesidad. Bailar es afirmar el deveniry del devenir el ser. Reir
es afirmar la vida.”
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adelante el teologo en tanto nticleo de una moral que debilita al hombre,

volviéndolo esclavo y rebafio. 3 _ _
Para Nietzsche el teologo es el giran falsificador, pues considera el bien

como lo que niega lavida, y el mal como lo que la promueve. El teolo?o

fomenta una siniestra confusion entre el bieny el mal, pues no solo oculta

|a vida con el concepto, sino que reconoce el mal en lavida, y el bien en lo

que la debilita, la minimiza, laempobrece, al grado de destruirla.
Nietzche sefiala en El anticristo:

Yo combato ese instinto que caracteriza a los teologos: por todas partes
he descubierto su impronta. Aquel por cuyas venas corre sangre de teo-
logo adopta ya de antemano frente a todo una postura falsa e insincera.
Llamafe al pathos que emana de esa postura: el que cierra los ojos, de una
VeZ para siempre, ante si mismo para no tener que soportar Ia vision de
una falsedad incurable (EI Anticristo, 1985:9,36).

Asimismo apunta:

Alli donde se da la influencia de los tedlogos, eLjuicio de valor se encuen-
tra trastocado, los conceptos de “verdadero™y “falso” se hallan necesaria-
mente invertidos; se considera, asi, “verdadero” lo que mas perjudica a la
vida, y “falso” lo qéje la eleva, acentia, afirma, justificay la hace triunfar

(El Anticristo, 19859,39).

Para Nietzsche el teologo cristiano, a partir del argumento de la tras-
cendencia, impone al hombre una serie de valores que son el gatillo de
un proceso de autonegacion, en la medida que el valor mismo actla
como disolvente de la afirmacion de una voluntad de poder gue creay
destruye valores. La preeminencia del valor sobre la voluntad preconi-
zada por el teologo, se traduce en la asuncion pasiva y la introyeccion
de una moral heteronoma o una existencia hueca que se concreta en un
sujeto que lleva adelante una sistematica negacion de si mismo. Esta
moral, como hemos anticipado, no es otra que la moral del esclavo.b

1 En relacion a la concepcion nietzscheana del cristianismo, Cir. Fink, Eugene,
Lafilosofia de Nietzsche, 1963; "Al cristianismo lo considera como el enemigo mortal
del tipo superior de hombre; como la perversion sin mas, como la corrupcion de los
instintos del hombre, como la religion de la contra-naturaleza, que ha seducido a la
filosofia Europa -ésta, dice, lleva en su venas sangre de tedlogos- El concepto cris-
tiano de Dios es uno de los mas corrompidos conceptos de la divinidad que se han
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_ Elesclavo reniega de la vida e impone esta negacion sobre el hombre
libre: la moral del esclavo da lugar a la difusion, la legitimacion y la
universalizacion de la debilidad y la mediocridad. As, sefiala nuestro
autor, la moral del esclavo implica la propagacion de una cultura nihi-
lista, en la que la negacion de la vida aparece como estructura psicolo-
gica fundamental y patron de organizacion social. El esclavo desde la
perspectiva nietzscheana no enaltece la nada de una voluntad (1ue crea
y de_stru¥e valores. Por el contrario, impulsa una voluntad de la nada,
debido al empobrecimiento existencial que suPone lapropia preeminen-
cia del valor sobre lavida, No la nada de la voluntad, sino la voluntad de
la nada, es el contenido de un nihilismo que se constituye como expre-
sion de una moral del esclavo que le da la espalada a la vida, e |mBone Su
odio y su resentimiento sobre el hombre que rie, sobre el hombre que
Jue%a_ y danza al compas de una vida que es sostenida afirmacion.

letzsche apunta al respecto:

Y cuando los teologos extienden lamano hacia el poder, através de la con-
ciencia, de los principes (o de los pueblos), no hay duda de lo que sucede:
es la voluntad del fin, la voluntad nihilista la que trata de hacerse con el
poder (El Anticristo, 1985:9,36).

Para Nietzsche la metafisica de la trascendencia se traduce en el esta-
blecimiento de una moral del esclavo en la (i_ue la fatal inversion de
una sana relacion entre el valory lavida se constituye como fundamento
del nihilismo. EI nihilismo es el triunfo de la degeneraci()n de la vida
Impuesta por la casta sacerdotal sobre el hombre libre a través del esclavo
que festﬂa Y propaga como una plaga la negacion de si mismo y de su
cuerpo, de lavida que en él late, en aras del sostenimiento de la ilusion
de la trascendencia. El desprecio por el cuerpo mismo, el desprecio Bor
laviday la salud, son la bandera de un esclavo (1ue criminalizaal hombre
libre, obligandolo a ver en el valory el bien el espacio de la entusiasta
promocion de suforma, cuando de hecho se constituyen como laefectiva
difusion como sefialamos no de la voluntad de poder que crea, sino de
|anada que cancela lavida, lanada que alimenta al estamento sacerdotal.

inventado en la tierra [...] El cristianismo es para Nietzsche la manifestacion mas
poderosa en lahistoria universal de un extravio de los instintos sufrido por el hombre
europeo, extravio que se presenta como el inventor de un transmundo ideal y como
la desvalorizacion del verdadero mundo terreno. EI cristianismo es para Nietzsche
una forma de lo que él combate como platonismo’”
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En este marco, Nietzsche ve en el amor como caridad el valor funda*
mental del esclavo que se impone sobre el hombpre libre. La caridad es
el principio del enaltecimiento del debil, el principio del consentimiento
de lamediocridad y la pereza. Este enaltecimiento y este consentimien-
to niegan la salud y lavirilidad del hombre fuerte, arrodillandolo ante un
nihilismo que termina por volverlo también a él esclavo que odia la vida
y que proscribe su cabal afirmacion.

Nietzsche apunta al respecto:

Os acercais al projimo con solicitud y alabais con hellas palabras ese acer-
camiento. Pero yo os digo que vuestro amor al projimo se debe a que 0
amais mal a vosotros mismos. Os escapais al projimo huyendo de voso-
tros mismos y 0s empefiais en considerar que esa es una virtud, pero ami
N0 me engaiia ese desinteres. ;Que si os aconsejo amar al projimo? Mas
bien o acqnsedo que huyais del que teneis mas cerca y que améis al que
esta mas lejos de vosotros. (Asf habld Zaratustra, 2002: 84.)

Para Nietzsche el amor como caridad refleja un notable desconocimien-
to de si. La conmiseracion, la comljas_ién, la caridad misma son para
nuestro autor expresion de la cancelacion de una toma de contacto del
hombre con supropio principio vital: el amor como caridad es digamos
una falsa inmanencia, pues en vez de asegurar la forma de lavida como
creacion, da lugar a la negacion de ésta a cambio del sostenimiento del
imperio de la debilidad, en aras del reconocimiento de una conciencia
que se intoxica con los productos de su propia impotencia.I’La caridad

17 En lo relativo a la concepcion Nietzcheana del orden social como fuente de la
moral del rebafio Cfr. Zafransky Ridiger: 2001: 176: “Lo monstruoso y terrible, que
a veces Nietzsche quisiera poner entre paréntesis, se refiere al misterio del ser en un
sentido envolvente. Pero hay ademas otra cosa tremenda de naturaleza ilimitada
que le inquieta igualmente: o monstruoso de la vida social. Nietzsche es receptivo
paraesto en alta medlday, porello precisamente, también alli busca una elevacion, un
distanciamiento, una distancia de sequridad. o

_ Laapertura de Nietzsche paralo monstruoso en lo social esta condicionada esen-
cialmente por una especie de sensibilidad, que el no estimo mucho en si mismo, y
contra la que despues llega a poner incluso furibundo. Se trata de la compasion. Una
sensible capacidad de compadecer recorre también intuitivamente las largas cadenas
de causas del sufrimiento entre los hombres. Cuando las series causales entre una ac-
cion aquiy su efecto como delito alla son cortas, hablamos de culpa; pero cuando son
mas largas, hablamos de tragedia; la culpay latragedia, en cadenas causales mas largas
todavia, pueden diluirse como mera desazon. Un hombre con un agudo sentimiento
de lajusticia descubre incluso en esta desazon difusa el escandalo implicado en que
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espara Nietzsche enajenacion que actta como resorte de lainclusion del
sujeto en un mundo nihilista donde laafirmacion de la vida es prohibida
ypersequida. o |
“Nietzsche aconseja la soledad. La ética Nietzscheana es una ética
aristocratica, en la que un proceso de singularizacion como principio de
la formacion del caracter es resultado de la afirmacion de la dimension
vital de la existencia. Solo quien encara el fondo simultaneamente
creador y destructor de la vida, puede superarse a s mismo para crear un
rostro singulary una experiencia Unica, irrepetible y pasajera, que es la
vida misma que se afirma en tanto eterno retomo y voluntad de poder.
Nietzsche sefiala en Asi habld Zaratustra:

iSolitario que recorres el camino que te lleva a ti mismo, repara que ese
camino pasa por ti mismo y por tus siete demonios! Te veras a ti mismo
como un hereje, y una bruja, un hechicero, un loco, un escéptico, un impioy
un malvado. Has de desear consumirte en tu propia llama; pues, ;como te
vasarenovar, si antes no quedas reducido a cenizas? Solitario que recorres
el camino de todo hombre creador, te quieres crear un dios con tus Siete
demonios. Solitario que recorres el camino del (1ue ama, te amas a ti mis-
MOy por eso te desprecias como solo deBreuan 0 que aman. El que ama
quiere crear porque desprecia. ¢Qué sabe del amor el que no ha tenido
(ue depreciar precisamente lo que amaba? Retirate a tu soledad, herma-
no, llevandote tu amor y tu crear; solo mucho despugs ira detras de ti la
usticia renqueante. Retirate atu soledad, hermano, y llévate tus lagrimas.

0.amo aquien quiere crear por encima de siy por ello perece. (Asi hablo
Zaratustra, 2002: 63).

Laéticanietzcheana es unaética del sefiorio de si, que vaacontracorriente
de un cristianismo en el que la consideracion del otro ocupa un lugar
capital. El amor como caridad es para Nietzsche sinonimo de perdida de
la propia naturaleza, debilitamiento de los instintos fundamentales que
hacen posible Ia afirmacion y el engrandecimiento de la vida. Es la sin-
8ular e intransferible afirmacion de la propia vida y solo esta, el am-

ito de la inmediata promocion de una voluntad de poder que al crear
y destruir valores, prescinde del otro para hacer valer su forma. Vida y
aristocracia existencial se identifican en la filosofia nietzscheana. El amor

Se €S Un superviviente, que vive de %ue los otros padecen necesidades dy muertes.
Nietzsche, con su pasion por la tragedia y sus dotes para la compasion, descubre lo
mostruoso también como nexo universal de culpa en toda vida humana.”
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como caridad es el pilar de una nihilismo que triunfa en la medida en la
que el debil logra que el hombre libre no haqajustmaas_q principio vital,
N0 se conozca asi mismoy no dé el fruto de la construccion como hemos
dicho de un rostro y un mirar propios, prefados del sentido tragico de
una existencia que no teme ir mas alla de si misma, al mirar de frente,
afirmary amar el abismo por el que mira la nada de una voluntad que
desgumatodaformaf|n|ta_. ) _

s en este punto que Nietzche sefiala que el hombre libre, el hombre
capaz de afirmar lavida al ser &l mismo la vida que se afirma, se sitia mas
alla del bien y del mal. Para Nietzsche el juicio ha de afirmar la vida. Su
sentido radica en ello, aun cuando el juicio mismo pueda ser atodas luces
una ficcion: verdad y mentira aparecen como mascaras intercambiables
de una voluntad que crea valores ¢ ilusiones en su movimiento lidico y
voraz. La voluntad es para Nietzsche un nifio que juega a los dados, un
bailarin que cambia de atuendo segun las exigencias de su loropla farsa. El
hombre libre que Juega el juego de favida, esta mas alla del bieny de mal,
Pues es la P_ropla vida que como arlequin se despliega dando lugar a
ormas plasticas, transitorias y ficticias, formas que toda vez que expresan
la voluntad de poder, son desmembradas interiormente por ésta.

Nietzche senala al respecto:

La falsedad de un juicio no es para nosotros ya una objecion contra el
Mismo; acaso sea en esto en 1o que mas extraiio suene nuestro nuevo len-
guaje. Lacuestion esta en saber hasta que punto ese juicio favorece la vida,
conserva la vida, conserva la especie, quiza incluso selecciona la especie;
¥nosotros estamos inclinados por principio a afirmar que los juicios mas
alsos (de ellos forman parte los juicios sinteticos apriori) son los mas im-
prescindibles para nosotros, que el hombre no podria vivir sino admitie-
semos las ficciones logicas, si no midiese la realidad con la medida del
mundo puramente inventado de lo incondicionado, identico-a-Si-mismo,

si no falsase permanentemente el mundo mediante el nimero. Admitir

la no verdad es la condicion para la vida: esto significa, desde luego,

~ B Cfr. Rivara Kamaji, Greta, 2003: 236: “Es aqui donde la trinidad fisa, danza
\é juego’con la que se pretende encontrar el rostro creador de la vida, tan buscado por
aratustra, cobra su mayor significacion en tanto posibilita la transvaloracion como
poder de destruiractivamente los valores, como accion dionisiaca de destruccion que
precede atoda construccion, de negacion que precede atoda gran afirmacion; nega-
cion que se ha convertido en impulso de afirmar, de decir si lavida de manera grandio-

sa, de manera eterna, negaci()n, que se convierte en accion, que se convierte en la
alegria de la creacion. La filosofia dionisiaca anuncia al filosofo artista."
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enfrentarse de modo ﬁeligroso a los sentimientos de valor habituales; y
una filosoffa que osa hacer esto se coloca, ga s0lo con ello, mas alla dl
bieny del mal (Mas alla del bieny del mal, 1976:4).

Para Nietzsche el hombre libre se sitia mas alla del bien y del mal,
atendiendo tan solo a la afirmacion de laviday lavoluntad de poder que
en su existencia brillan. EI'hombre libre ve en laverdad y en la falsedad,
en el bien'y el mal, polaridades intercambiables de una voluntad que en
su desenvolvimiento trastoca toda forma rigiday estable que minimizara
la salud y la vida. EI talante aristocratico de la ética nietzscheana se
desdobla en un perspectivismo que tiene como brdjula un vitalismo
necesariamente autopoiético. Para Nietzsche la vida es creacion, y la
creacion coloca al hombre en la esfera de una supramoralidad en la que
el valor es instrumento de lavida, y no lavida instrumento del valor, Para
Nietzche el hombre es libre en la medida gue crea valores, y el valor es
expresion de la vida que se afirma como voluntad de poder. Nietzsche se
inscribe en la tradicion vitalista, pues, retomando los planteamientos
spinozianos, concibe a lavida como el fondo ultimo de lo real, fondo que
en el hombre es cima y fuego, pues el hombre puede darse forma a i
mismo, precisamente al afirmar a la vida que en el mismo se expresa,
encendiendo el sol negro de la libertad.
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1. Bergson

Bergson en Las dosfuentes de lamoraly la religion, da cuenta del caracter
social que presenta la conciencia humana, a la luz de una teoria de la
evolucion que sefala su lugar en el conjunto de las especies. El hombre
pertenece a una sociedad determinada, de manera analoga a una hor-
miga que_f)ertenece a un hormiguero. Ambos, el hombre y la hormiga,
se ven orillados por lavida a asociarse en sociedades en la medida que
la sociedad misma es Ia via eficaz por la cual la especie logra adaptarse
asu medio. La alimentacion y la reproduccian se ven garantizadas en la
medida que el individuo se su,eta a una sociedad que fija los patrones
conductuales por los cuales el conjunto de la especie misma gana su
lugar dentro de la lucha por la sobrevivencia. Evidentemente, Bergson
es cuidadoso en especificar el caracter racional del hombre y la gran
diferencia que presenta respecto al resto de los seres vivos. Entre el
instinto animal dy la inteligencia humana, sefiala nuestro autor, no hay
una diferencia de gi_rado, sino de naturaleza. Sin e_mbartgo, acota, dicha
diferencia no implica una anulacion del sometimiento de la propia
razon a los instintos que exige la sociedad en tanto dispositivo evoluti-
V0 atento a la adaptacion. Para Bergson, en una primera instancia, el
hombre presenta una dimension social de caracter instintivo que vela
por su adaptacion al entorno en el que ha de desenvolverse. La razon,
en tanto producto de la vida, se ve penetrada por el instinto y se
determina como “instinto virtual” dando lugar a una conciencia que
posee un caracter gregario. Elhombre es un animal mtehPerJte y Ve esta
|ntell|?_en0|a atada a los reclamos adaptativos que son elnucleo de su
socialidad. B

B Cfr. VIadimir Jankélevitch, Hettri Bergson, 1959: 188: “La subordinacion del
individuo a la especie, en una colmena o en un hormiguero, es asegurada automati-
camente por el instinto: para obedecer al deber; no hay mas que dejarse ir, ofrecer-
se ciegamente al grupo. El individuo sigue pues la linea de la menor resistencia, €l
es desinteresado Bor pereza; ¥ de igual manera, en las sociedades cerradas, lo facil, es
cumplir con el deber; lo dificil y lo valiente, es sustraerse a éste. Pero la inteligencia no
tarda, a fuerza de curiosidad e indiscrecion, en entorpecer el confort de la especie; al
desenvolver en el civilizado la aprehension de la muerte, al favorecer el egoismo del
individuo, altpa_trocmar las tecnicas homicidas, por su fabilidad misma, en fin, y por
su aptitud infinita para plantear problemas, la inteligencia se vuelve dialécticamente
contra lavida que ella misma deberia servir. El individuo va pues aresistir a su deber.
Para resistir a esta resistencia, los hombres han inventado la obligacion moral.”

31



Bergson apunta en Las dosfuentes de la moraly la religion:

Al final de la primera [linea evolutiva] se halla el instinto de los insectos,
Y’ mas concretamente de los himenopteros; al termino de la segunda esta
a inteligencia humana, [|] De este modo, lavida social es inmanente,
ala manera de un ideal indefinido, tanto al instinto como a la mtell%en(:la;
este ideal halla su realizacion mas completa en la colmena o el hormi-
guero, de una parte, y de otra, en las sociedades humanas. Ya sea humana
0 animal, una sociedad es siempre una organizacion: |miJI|ca una coor-
dinacion y generalmente tambien una subordinacion de elementos, unos
en relacion con otros. Ofrece pues, 3|mBIemente vivido 0, ademas repre-
sentado, un conjunto de reglas o leyes (DF, 997,21-22).

Asimismo apunta:

Hemos dicho bastantes veces que las sociedades humanas y las socie-
dades de himenopteros ocupahan los extremos de las dos lineas principa-
les de la evolucion blpl()gigca. iDios nos guarde de asimilarlas entre si! En
efecto, el hombre es inteligente y libre, pero siempre conviene tener pre-
sente que la vida social estaba comprendica en el plan de laestructura de
la especie humana, tanto como en €l de a abeja, y que era necesaria; que,
ademas, la naturaleza no pudo remitirse exclusivamente a nuestras volun-
tadles libres y que, por tanto, tuvo que [grocurar e uno $0l0 0 Unos pocos
mandasen Y los demas obedecieran (DF, 1211, 295).

Ber?son, alo largo de las reflexiones que van de La evolucion creadora a Las
dos fuentes de la moral, sigue de cerca el debate entre las teorias de la
evolucion de Darwin y Lamark, para optar decididamente por la segunda:
laevolucion esun proceso consciente, en lamedida gue tiene como motor
no el azary la fortuita adaptacion, sino una materiaviva prefiada de memo-
ria'y, por ello, de la capacidad de generar variacion ante circunstancias
novedosas. La memoria permite retener lo dado en la percepcion, para
promover tanto una complejizacion corporal, como respuestas eficaces,
gue_permnen ala especie adaptarse a su medio. La evolucion no se realiza
ebido auna ciega insercion al entorno producto de azarosas mutaciones
genéticas. La evolucion es de orden psiquico y no mecanico. ES justo este
proceso evolutivo el marco en el que se hace inteligible el caracter social
de las especies. La especie humana no puede pensarse sino en el marco de
la socialidad, pues, como deciamos, ésta constituye como una respuesta a
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los retos que plantea la adaptacion. El hombre es un animal social, pues
necesariamente forma nucleos colectivos articulados en una estructura
Jerarquica, Y en la habilitacion de los mecanismos para extraer a otras
sociedades lo que es necesario para garantizar la sobrevivencia: jerarquia
y querra, son las formas fundamentales de la sociedad en tanto produc-
to del proceso evolutivo. Jerarquia y guerra son el sustrato instintivo
fundamental en tomo al cual gira 1a razon humana. EI hombre es un
animal social, en la medida que establece relaciones de subordinacion,
que le permiten violentar otras sociedades que poseen los bienes cuya
posesion se traduce en el cumplimiento del proceso de la adaptacion.
Bergson al respecto subraya:

De hecho, cuando afirmamos que el deber de respetar la viday la propie-
dad ajena es una exigencia fundamental de lavida social, ;de qué sociedad
hablamos? Para responder, nos bastaria considerar lo que ocurre en tiem-
P_o de guerra. El crimen, el pillaje, asi como la traicion, el fraude y lamen-
Ira, o solo se consiceran Ucitos, sino incluso meritorios. Lo beligerantes
diran, como las brujas de Macheth: “lo hermoso esfeoy lo feo eshermoso”
[... ] Del mismo modo, la paz siempre ha sido, hasta ahora, una prePara-
cion para la defensa, e incluso para la guerra. Nuestros deberes sociales se
orientan hacia la cohesion de la propia sociedad, de buen o mal grado, nos
Imponen una actitud que consiste en la disciplina ante el enemigo. En
otras palabras, el hombre al que apela la sociedad para dlsugllnarlo,_c!er-
tamente se ha enriquecido gracias a ella con todo la que ha adquirido
durante siglos de civilizacion, pero no s menos cierto que esta misma
sociedad tiene necesidad de ese instinto primitivo que recubre de tan es-
peso barniz (DF, 1000,26).

Para Bergson la inteligencia, al gravitar en la orbita del instinto, se ve
determinada por su orientacion de modo que sus mandatos contribuyen
al sostenimiento de la especie: la guerra, la paz como preParamén parala
guerra y la Jerarciula social como soporte interior tanto de la ?uerra
misma, como de la cohesion social, se constituyen como nicleo funda-
mental de la conciencia del hombre, en tanto conciencia socializada que
busca la adaptacion de la especie a su medio.

_ Anorabien, es en el marco de sus reflexiones evolutivistas que Bergson
sitla sus concepciones morales, fundadas en la distincion entre el yo
Frofundo y el yo social. El yo profundo y el yo social se constituyen como
a dicotomia fundamental que nutre la distincion entre lamoral abierta
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0 autonoma-fuente de lalibertad- y lamoral cerrada, principio de un gre-
garismo semi-instintivo. Mientras que al yo profundo corresponden la
aspiraciones mas profundas del individuoy como veremos mas adelante,
expresa la vida en su forma mas elevada, el yo social es aquel donde
radica un lenguaje y una serie de representaciones (1ue exigen alhombre
una ciega obediencia 'y un ciego sometimiento a las disposiciones je-
rarquicas y las inclinaciones belicas de la sociedad misma. Mientras el yo
profundo permanece por lo general en estado virtual, en forma latente,
sin apenas manifestarse, el yo social se constituye como el nexo eficaz de
la conciencia del sujeto a la sociedad, nexo mediante el cual éste asume
de manera pasiva y reflga una serie de ciegas obligaciones, que no obs-
tante son el'hasamento de su identidad.2)
En este punto Bergson senala:

Asi pues, la obligacion no procede precisamente del exterior. Cada uno de
nosotros pertenece alasociedad tanto como asi mismo. Silaconciencia des-
de lo hondo nos revela, amedida que se profundiza, una personalidad cada
vez mas original, inconmensurable con las otras y, por otra parte, inexpresa-
ble, en la superficie de nosotros mismos nos encontramos en unarelacion de
continuidad con los demas, nos parecemos a ellos, y nos une una dISCIﬁ)hna
(e ha creado entre ellos (Y NQsotros una dependencia reciproca. Instalarse
en esta parte socializada de si mismo, ¢sera acaso para nuestro yo el inico
modo de aferrarse a algo solido? [... ] No hablaremos por el momento, sin
embargo, del esfuerzo que necesitariamos para llegar hasta el fondo de noso-
tros mismos. Sibien este esfuerzo es posible, de hecho es excepcional, y esen
la superficie, en el punto en que se inserta en el tejido de las otras personali-
dades, también consideradas en su exterioridad, donde nuestroyo encuentra
normalmente un punto en que apoyarse. Su solidez radica en esa solidaridad.
Pero en el punto en que se apoya, queda el mismo sociabilizado. La obliga-
CI0n, que nos representamos como un lazo entre los hombres, ata, en primer
término, a cada uno de nosotros asi mismo (DF, 986,7).

D Cfr. Bernard Gilson, 1992:78: “Segun Bergson, la coaccion social tiene por
caracteristica esencial introducirse en la conciencia individual, IIeFar a serle interior
baip |a forma del Yo social’ Esta se refiere al ‘){o superficial' de El ensayo. La |p,er_so-
nalidad exterior sirve de lugar de paso entre lo individual y lo social. Psicologica-
mente, permite una delimitacion: en ella, la exteriorizacion personal se equilibra con
el desvanecimiento de la persona por la realidad social. La obligacion moral y social
llegan a ser uno de los habitos del yo superficial y, en caso de conflicto, se pueden
oi)onerdesde el interior a las veleidades desviacionistas o anarquicas del individuo.
El yo social, en este caso, constituye un aspecto muy importante del yo superficial.”
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Para Bergson el hombre se constituye como un mixto entre un yo profundo
y un yo social. EI'yo social es por lo regular aquel que predomina en la
determinacion de la conciencia, en la medida que ésta, mediante el
cumplimiento de laobligacion moral, nutre el proceso de socializacion que
asequra la sobrevivencia de la especie frente al entorno natural, incluidas
otras sociedades agresoras que buscan extraer de ella los hienes para
solventar su propia sobrevivencia. Al reflejo cumplimiento del deber moral,
Bergsonlollama “eltodo de laobligacion’; pues laobligacion mismapresenta
un caracter incuestionable € inalterable, que encuentra su satisfaccion en su
ciego cumplimiento. La obligacion, a ‘oesar de poseer un caracter racional,
Se resuelve como una estructura ref e,a (ue se traduce en la inmediata
insercion del individuo alasociedad: el todo de la obiigacion es, digamos-
lo asi, la estructura biologico-psicolagica por la cual el sugeto, aun actuando
por cuenta propia, actda en funcion de los requerimientos que presenta la
especie para impulsar Ia lucha por la adaptacion. El todo de la obligacion
goza de una eficacia que radica en el hecho de promover un sometimiento

el individuo a la sociedad, independientemente de cual sea su contenido
especifico. Como venimos diciendo, el yo social es el fundamento de lo que
BerPson llama la moral cerraday esta, el principio de la sociedad cerrada,
de la propia sociedad jerarquica y guerrera. Moral cerrada y sociedad
cerrada, son el derechoy el revés de una conciencia articulada en'el todo del
obligacion, en laque el cummalento del deber se llevaadelante de mane-
ra de modo digamos sonambulo. La evolucion de la especie humana, alos
0jos de Bergson, se detiene en el binomio moral cerrada-sociedad cerrada
en tanto estructuras que ?arantllzan la forma de una sociedad jerarquica y
guerrera que permiten a [a sociedad dar continuidad a su forma frente al
medio hostil que mina su forma. Sociedad cerrada y moral cerrada, son la
forma de una conciencia que castra la eme%]enua del yo profundo, en
aras del mantenimiento de lacohesion social.

2 Cfr. Georges Levesque, 1975: 64, 65; “Para formular un imperativo categorico
0 Bara pretender que un fin es necesario absolutamente, la razon debe_ai)py_arse sin
saberlo en una necesidad que no tiene nada de racional, porque es biologica. Los
diversos fines que larazon puede tomar para construir un sistema moral -pues puede
construir sistemas indefinidamente-, son fines ya socializados y que llevan ya en su
seno el todo de la obligacion. La razon, dandose un fin, no se percata de que se da la
sociedad, y con ello la presion caracteristica de la moral cerrada [...] Asi es como se
explicaque lainteligencia, destinada a la emancipacion del individuo, acabe por acon-
sejarle la sumision. Lo hace de buena fe: lavemos demostrar que la reglamoral es una
regla que uno se da asi mismo K que obedecer a la regla moral es la verdadera libertad.
Razonamiento ideoldgico: de hecho, toda moral es heteronoma.”
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Bergson nos dice en Las dosfuentes de la moraly la religion:

Consideremos dos lineas divergentes de evolucion y un tipo de sociedad
en cada uno de sus extremos. Eltipo de sociedad que parecera mas natural
serd, evidentemente, el instintivo: el lazo que une entre si a las abejas de
una colmena se asemeja mucho mas al que mantiene unias, coordinadas
y subordinadas unas a otras a las celulas de un organismo. Supongamos
(ue por un instante la naturaleza haya querido, en el extremo de la otra li-
nea de evolucion, obtener sociedades en las que se dejlara una cierta liber-
tad a la eleccion individual; habra hecho que la inteligencia obtenga en
ellas resultados comﬁarables, en cuanto su reqularidad, a laque el instinto
consigue en la otra: nabra recurrido a la costumbre. Cada uno de éstos ha-
bitos, que podremos llamar “morales” sera contingente. Pero su conjunto,
gwero decir, el habito de adgquirir habitos, como se hallaen labase misma
e las sociedades y condiciona su existencia, tendra una fuerza comparable
ala del instinto, tanto en intensidad como en reqularidad. Esto es precisa-
mente o que hemos Ilamado “el todo de la obligacion” (DF, 996,21).

De igual forma apunta:

La célula vive para si misma y también para el organismo, aportandole y
tomando de €l lavitalidad. Sies preciso, se sacrificara al todo, y entonces,
si duda, si fuera consciente, se diria gue lohacia para s misma. Y probable-
mente, este seria el estado del alma de una hormiga que reflexionara sobre
su conducta; sentiria que su actividad se mantiene en el punto intermedio
entre el bien de la hormiga y el del hormiguero. Ahora bien, es a este ins-
tinto fundamental alo que hemos unido la obligacion propiamente dicha:
Implica, en su origen, un estado de cosas en el que lo individual y lo social
no se distinguen uno del otro. Y por esta razén podemos decir que la ac-
titud alaque corresponde es la de un individuo y una sociedad replegados
sobre si mismos. Individual y social al mismo tiempo, el alma gira aqui en
circulo. Esta cerrada (DF, 1006,33).

Para Bergson la sociedad cerrada es el ambito natural de una serie de
conciencias que se vinculan entre en sien la medida que se articulan en
el todo de Ia obligacion: la sociedad cerrada supone individuos que
poseen unamoral cerrada, la cual impide la emergencia de un yoprofundo
que se despliega como capacidad de autodeterminacion. Bergson, de-
senvolviendo sus planteamientos evolutivistas, apunta que la vida, al
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llevar adelante su més alta expresion en tanto memoria y conciencia, y al
remontar la inercia que supone la figura de la inteligencia como instinto
virtual, experimenta un proceso de concentracion e intensificacion que
se traduce en una mutacion que da lugar a su forma como libre albedrio.
Seqn Bergson el acto libre es esporadico 5{ excepcional, pues represen-
ta el penoso triunfo de lavida que supera el dique evolutivo que implica
la obligacion moral. Solo en la medida en que la vida va mas alla de la
forma que sehabia dado en lamoral y la sociedad cerradas, es que pue-
de volcarse sobre si misma, aprehenderse de forma inmediata, para
resolverse en una intensidad autopoiética (iue es el fundamento del acto
libre. Para Bergson entre lamoral cerraday lamoral abierta donde florece
la libertad misma no hay una diferencia de grado, sino de naturaleza,
pues en el transito de una a otra se despliega un proceso creativo. No es
que lamoral cerrada seauna moral abierta disminuida, ni lamoral abierta
una moral cerrada depurada. Entre ambas existe un desnivel ontologi-
C0 que expresa el progreso de la vida que se recupera a si misma para
proyectarse como una intensidad que es memoria y conciencia, y por
ello puede traer al mundo formas novedosas: la libertad es para Bergson
lairrupcion de fuerzas psiquicas largamente acumuladas que florecen en
una intuicion por laque la conciencia, al tomar contacto con su principio
vital, supera todo condicionamiento reflejo y sensomotor ligado al todo
de la obligacion, llevando a esteZZprlnmplo Nacia una progresion que s
constituye como poder creador.

~ Bergson nos dice en EI ensayo sobre los datos inmediatos de la con-
ciencia:

Se forma aqui, en el seno mismo del yo fundamental, unyo parasito que
continuamente minara el terreno al otro. Son muchos 1os que viven asi
y mueren sin haber conocido la verdadera libertad. Pero la suqesﬂon,se
convertiria en persuasion si el yo todo entero se la asimilase; fa pasion,

2 Cfr, Frédéric Worms, 1977: 80: “El tercer capitulo de El ensayo, que trata sobre
|a libertad, puede presentarse como la simple consecuencia del anterior, tanto si s
toman en cuenta los analisis mas profundos de la accion y de la creacion, como aque-
llos de la voluntad. Es libre el acto que actualiza la sola duracion de la persona: no
aquel que encara un fin o ealiza’ un posible o un motivo exterior, sea este racional
y universal, sino aquel que se tesprende’por un proceso continug de intencion y
de esfuerzo, de una duda y un progreso en el tiempo. En este sentido, solo el acto
libre abre verdaderamente un futuro, en el momento mismo donde éste se completa,
y jamas en su anticipacion. Todos lo otros actos se mantienen en el instante de la
representacion, no producen nada nuevo.”
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incluso repentina, no presentaria ya el mismo caracter fatal si aquel refle-
jase enella, al |3ual que en laindignacion de Alcestes, toda la historia de la
Bersona;_ y la educacion mas autoritaria no suprimiria nada de nuestra li-

ertad si nos comunicase tan solo ideasy sentimientos capaces de |mpre?-
nar ¢l alma entera. Pues es del alma entera, en efecto, de donde proviene la
decision libre; y elacto seratanto mas libre cuanto mas tienda aidentificarse
con elyo fundamental la serie dinamica de la cual se refiere (DI, 110,125).

Para Bergson laintuicion es el vehiculo de lalibertad. La conciencia desde
|a perspectiva de nuestro autor se desenvuelve como espontanea auto-
determinacion, en tanto desborda su forma en tanto inteligencia como
instinto virtual. Bergson no contempla una negacion de lainteligencia por
la intuicion, sino su purificacion de lo que tiene de meramente instintivo
-SU tendencia a dar cumplimiento al todo de la obligacion-y su subsun-
cion en una aprehension inmediata de la vida por la que la conciencia se
constituye como un espacio de indeterminacion que se endereza como
variacion, diferenciacion e innovacion. Intuicion es para Bergson creacion,
y la creacion es el fundamento de una libertad por la que la conciencia
aparece como causa de siy se realizaen la produccion como hemos dicho
de formas inéditas El yo profundo, momentaneamente, desarbola al yo
social, dando lugar no a una moral refleja o cerrada, sino a una moral
ahierta en la que la responsabilidad, la capacidad de responder por uno
mismo, aparece como expresion de una vida que recae sobre siy permite
al sujeto darse su propia forma. En este sentido, Bergson ensancha la
dicotomia yo social/yo profundo, con la dicotomia afeccion sensomo-
tora -que aparece como material afectivo-perceptivo de la moral cerra-
da en tanto moral semi-instintiva y refleja/emocion creadora -en tanto
nicleo del acto libre. Mientras que la afeccion sensomotora es un mo-
mento del sistema percepcion-afeccion-reaccion, que asegura el cum-
plimiento del todo de laobligaciony la articulacion de una corporaUdad
y una conciencia ciega y disciplinada, la emocion creadora es una inten-
Sidad psiquica-justo unaintuicion- en laque lavida en su dimension mas
originaria es el principio por el cual el sujeto es causa y forma de i,
revelando en laformasingularde su personalidad irrepetible, laconciencia
(ue late en su cuerpo en tanto memoriay materia viva.3

B Cfr. Bemard Gilson, 1985: 79: “Para comprender la distincion [entre la moral
abierta y la moral cerrada]_ se debe acudir a la teoria a la emocion de Materiay me-
moria. EI hombre que se alista a actuar toma conciencia desde eI,Prln_mplo de su acto
bajo una forma emotiva. Lejos de que el sentimiento se fije en él mismo de manera
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Bergson al respecto subraya;

Hay que distinguir dos especies de emocion, dos variedades del senti-
miento, dos manifestaciones de la sensibilidad, que no tienen entre si otra
cosa en comun que el ser estados afectivos distintos de lasensacion y el no
reducirse, como ésta, a la mera transposicion psicologica de una excita*
cion fisica. En laprimera, la emocion es consecutiva de una idea o imagen
representada; el estado sensible es resultado, desde luego, de un estado
intelectual que no le debe nada, que se basta a si mismo'y que, si sufre su
efecto de rebote, entonces_iqlerde mas de lo que gana. Lo que ocurre es
una agitacion de la sensibilidad a causa de una representacion. Pero la
otra emocion no es determinada por una representacion de la que seria
la continuacion y de la que sequiria siendo distinta (DF, 1011,40).

Asimismo apunta:

Laprimera [emoci()nﬂ es infraintelectual; de ésta se ocupan Peneralm_ente
los psicologos y en ella se piensa cuando se opone la sensibilidad a la inte-
ligencia o cuando se hace de la emocion un vago reflejo de la representa-
cion. Pero de la otra diriamos de buen grado que es supraintelectual si la
palabra no evocara inmediatamente y exclusivamente la idea de una supe-
rioridad de valor; se trata también de una anterioridad en el tiempo de la
relacion que hay entre lo que engendra'y lo que es engendrado. En efecto,
Unicamente laemocion de este sequndo genero puede llegar a ser genera-
dora de ideas [..| La obra genial es, las mas de la veces, algo que sale de
una emocion Unica en su genero, que se hubiera creido inexpresable y que
ha querido expresarse. Pero, 4o es esto |o que ocurre con toda obra, por
imperfecta que sea, en la que fiay_una parte de creacion? Cualquiera que se
dedique a lacomposicion literaria ha podido comprobar ladiferencia que
hay entre la inteligencia dejada a sf mismay la que consume con su fuego
una emocion original y tnica, nacida de una coincidencia entre el autory
Su objeto, s decir, de una intuicion (DF, 1012,41,43).

Bergson, en la serie de analisis que van de El ensayo a Materiay memoria, y
de este texto a La evolucion creadora y a Las dosfuentes, da cuenta de la

intelectual, el espiritu entero se lanza hacia delante en el ejercicio de la libertad. La
mayor parte de las emociones son s_uperﬁmales_g proceden de actos materiales.
Una emocion profunda puede anunciar un acto libre o una intuicion que compro-
mete la personalidad en su conjunto.”
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estructura de la conciencia humana a partir de la delimitacion de una serie
de mixtos que encofran los diferentes aspectos de su evolucion: yo social
y yo profundo, memoria refleja y memoria pura, afeccion sensomotora y
emocion creadora, inteligencia como instinto virtual e intuicion, son
mixtos que sefalan los polos de una conciencia que no obstante por lo
comin se articula bajo una moral cerrada que da lugar a una sociedad
jerarquica y guerrera, ocasionalmente bien puede desplegarse bajo la for-
ma justo de una emocion creadora que es espontanea autodeterminacion:
para Bergson el valor moral es expresion de una conciencia que se vincula
Inmediatamente con su principio vital, llevandolo a una determinacion
mas profunda que la que éste tiene reqularmente en la forma de la moral
cerrada fundada en el todo de la obligacion. La libertad para Bergson radica
no en el cumplimiento de una serie de valores o normas preestablecidas,
sino en la creacion de valores por los que la conciencia se da forma si
misma. Vida y valor se identifican en I filosofia de Bergson cuando la
conciencia se desidentifica del sordo cumplimiento de la obligacion mo-
ral, y se despliega como una intensidad creativa que es el pilar que sostiene
alamoral abierta. La moral abierta es para Bergson libertad, en tanto la
conciencia retoma la vida que es su raiz y la hace el boton en flor de una
moral autonoma en la que €l sujeto se tiene a si mismo como causa.2

Las reflexiones evolutivistas bergsonianas relativas a la materia viva,
desembocan en una teoria del acto libre, en la que éste se constituye
como tal justo al retrotraer a la propia vida que es su fundamento .Bara
lanzarlaaun ‘oroceso creativo capaz de traer al mundo formas |rreﬁetl les
e impredecibles, formas que se constituyen como expresion de un hombre
que conquista su completa forma humana, remontando su dimension
meramente animal o semi-instintiva.

2 Cfr. GeorgesLevesque, 1975:118: “Evidentemente, no setratade nuestras emo-
ciones ordinaria o infiraintelectuales. Estas son relativas a nuestras necesidades. Van
siempre precedidas de una idea o una imagen representada, de la que.dependen: asi el
miedo, la colera. Son proximas a las sensaciones. Provocan una agitacion de superficie,
cuyo efecto se dispersa, 0 también una oscilacion de las partes sin desi)lazamiento algu-
no. La emocion que nos interesa es supraintelecutal, precede a todas las ideas y a todas
|a imdgenes que se [pueden sacar de eﬁa. Nace de una elevacion de las profundidades
que Ileva adelante el todo del alma){que primeramente permanece indivisa. Se hallaen
el origen de todas las creaciones del arte, de la ciencia, de lamoral. Pero lo esencial es el
alcance prodigioso que Bergson asigna a esta afectividad superior. Barre el postulado
intelectualista que vicia a casi todas las teorias de la emocion. La emocion no es nada
menos que la irrupcion del principio creador en persona, en su simplicidady en su indivision
originales. O mas bien, no es que el (principio entre en nosotros, sino que nosotros, su-
bitamente somos transportados a él. La emocion es el rapto del individuo por lavida.”
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V. Jung

ParaJung lavida encuentra en los suefios y su contenido arquetipico una
de sus mas diafanas manifestaciones. Los Suefios no son paraJung meras
figuras imaginativas o residuos de la pmgue carentes de significacion. Por
el contrario, son expresion inmediata del sustrato mas originario de la
viday via fundamental para conocer su formaen tanto principio genético
de la conciencia. Estos contienen fines ?/ un horizonte de sentido que
asePura el vinculo de la conciencia con fa vida y el desarrollo de la vida
en fa conciencia. ParaJung los suefios son lavida misma que se mani-
fiesta ala conciencia sin lamediacion de larazon. Estos guardan una gran
cantidad de energia psiquica. En ocasiones presentan un caracter nu-
minoso, es decir, pueden suscitar profundas emociones que conmueven
y sacuden a la conciencia misma. Los suefios, justo por su elevada carga
psiquica, aparecen como motor de la accion, adn cuando el sujeto no
tenga clara conciencia de éstos, ni del propio horizonte de sentido que
late en ellos. Para Jung la conciencia ha de ensancharse mediante la
asuncion del material psiquico que suponen los suefios, ampliando su
base existencial y con ello, su accion misma. La psicologia junguiana
busca recuperar el material onirico que ofrece el inconsciente, preci-
samente para establecer una teoria de la accion moral en la que consciente
e inconsciente converjan y doten a la propia acciony a la formacion del
caracter de una dimension vital y un horizonte practico rico en po-
sibilidades y significacion.
Jung sefiala en EI hombrey sus simbolos:

Hemos de_comprender que los simbolos oniricos son, en su mayoria,
manifestaciones de una psique que esta mas alla del dominio de la mente
consciente. S|gin|f|cado Iy propasito no son prerrogativas de la mente: ac-
ttan en la totalidad de [a naturaleza viva. En principio, no hay diferencia
entre desarrollo organico y psiquico. Al igual que una planta produce
sus flores, la quue crea sus simbolos. Cada sueno es prueba de ese pro-
ceso (EI hombrey sus simbolos, 2003:61).

Asimismo apunta:

Este argumento ilustra la forma en que aparecen los arquetipos en la expe-
riencia practica: son, al mismo tiempo, Imagenes y emociones. Se puede
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hablar de un arquetipo s6lo cuando estos dos aspectos son simultaneos.
Cuando meramente se tiene una imagen, entonces es slouna imagen oral
de escasa importancia. Pero al estar cargada de emocion, la imagen gana
numinosidad (0 energia psiquica); se hace dinamica, y de ella han de salir
consecuencias de alguna clase (EI hombrey sus simbolos4 ,2003: 94).

ParaJung los suefios son via del vinculo eficaz de la conciencia con un
inconsciente que se identifica conlavida. Lavida, bajo laforma del simbolo
inconsciente, establece derroteros emotivos que tutelan al consciente y
nutren su desenvolvimiento. ParaJung los suefios mayores, aquellos que
expresan el fondo de la psique, revelan una estructura simbolica o arque-
tipica, que se constituye como un elemento fundamental de una con-
clencia que mtegira_en su movimiento una dimension vital. Es justo el
analisis de las relaciones entre el inconsciente en tanto sustrato vital y
el consciente como ambito de emergencia de la accion, el objeto de refle-
Xion junguianay como veremos tambieén, el criterio fundamental para ras-
trear su postura ante el problema de la libertad y la génesm del valor moral.
~ParaJung la significacion de los suefios ha de buscarse no en los
juicios de una razon autonoma, sino en el arte, en Ia_mltoloqla yenla
religion, (iue son formas expresivas estas del inconsciente colectivo en
tanto nucleo del sustrato psiquico que se encuentra en la infancia de la
humanidad y que se articula justo en los contenidos y la carga emotiva
que los propios simbolos arquetipicos exhiben.5 Para Jung el hombre
moderno, frente al fenomeno de extrema racionalizacion y funciona-
lizacion que presenta su vida, ha de volver lamirada a la mitologia y a
los motivos inconscientes encriptados en ella, con el objeto de promo-
ver una cimentacion de la base existencial de la conciencia, fundada en
una armonizacion de las dimensiones consciente e inconsciente: cons-
ciente e inconsciente desde la perspectiva de nuestro autor deben de
establecer una adecuada circularidad en aras de la salud psiquica del
individuoy lacultura.®

5 Alrespecto CfirJaffé, 1992:53: “El método de investigacion dejung era preemi-
nentemente historico. Consistia, en esencia, en comparar ideas e intuiciones, y los
esclarecimientos que hahia logrado del material empirico proporcionado por sus pa-
cientes, con la evidencia historica. Este metodo le permitia ver sus propias experien-
cias psiqmcas y descubrimientos psicologicos en forma objetiva y establecer su validez

eneral.”
g % Cfr.Joseph L. Henderson, 2003:106; “Una de las principales contribuciones de
nuestro tiempo para la comﬁ)rensmn y revalorizacion de tales simbolos eternos lahizo
la escuela psicoanalitica del Dr. Jung. Ha ayudado a romper la arbitraria distincion
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Jung senala al respecto:

No podemas permitirnos ser ingenuos al tratar de los suefios. S originan
en un espiritu que no es totalmente humano sino mas bien una bocanada
e naturaleza, un espiritu de diosas bellas y generosas, pero también crue-
les. Si queremos caracterizar ese espiritu, tendremos que acercamos més a
¢l, en el ambito de las mitologias antiguas o las fabulas de los bosques ﬁ“'
mitivos, que en la conciencia del hombre moderno. No niego que se han
obtenido grandes %ananmas con laevolucion de la sociedad civilizada. Pero
esas ganancias se han hecho al precio de enormes perdidas cuyo alcance
apenas hemos comenzado a calcular (EI hombrey sus simbolos, 2003:45).

Asimismo apunta;

En heneficio de la estabilidad mental y aun de la salud fisiologica, el in-
consciente y la conciencia deben estar integralmente conectados y, por
tanto, moverse en lineas paralelas. Si estan separados o “disociados’, se
derivara alteracion psicologica. A este respecto, los simbolos oniricos son
los mensajeros esenciales de la parte instintiva enviados a laparte racional
de la mente humana, y su interpretacion enriquece la loobr_eza de la con-
ciencia de tal modo que aprende a entender de nuevo el olvidado lenguaje
de los instintos (EI hombrey sus simbolos, 2003:45).

Para Jung la salud del individuo y la cultura radica en una adecuada
complementariedad de las dimensiones consciente e inconsciente. El
Inconsciente es el fondo donde se expresan los aro,uetlpos (ue, a manera
de razones seminales, permiten por su desarrollo llevar adelante una
cabal formacion de la concienciaen la ?ue o racional y lo irracional no se
articulen en una relacion cadticay conflictiva, sino en la que la conscien-
cia pueda disfrutar del propio sustrato vital y la carga emocional que los
propios arquetipos revisten. El consciente ha de enriquecerse con la
energia que supone el material psiquico que entrafia el inconsciente.
entre el hombre primitivo, a quien los simbolos le parecian parte natural de su vida
diaria, y el hombre moderno, para quien los simbolos, aparentemente, no tienen sig-
nificado y carecen de importancia.

Como yaha sefialado el Dr.JunF, lamente humana tiene su propia historia y la psi-
que conserva muchos rastros de [as anteriores etapas de su desarrollo. Es mas, los
contenidos del inconsciente ejercen un influencia formativa sobre la psique. Cons-

cientemente, podemos desdefar esos contenidos, pero inconscientemente responde-
mos a ellosy a las formas simbolicas -incluidos los suefios- con que se expresan.”
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Elinconsciente ha de encontrar en el consciente el terreno fértil para ver
germinar sus contenidos, en términos de la promocion de una accion
plena de sentido. N o
La perdida de la dimension arquetipica, es la pérdida del motor de lo

que Jung denomina principio de individuacion. El Frlnmpm de indi-
viduacion, sobre el que volveremos mas adelante, es la construccion de
un caracter ?ue tiene su principio en el desarrollo del arquetipo que
en tanto huella, marca o caracter, empuja al sujeto a llevar adelante un
proceso de singularizacion, en el que se resuelve la libertad en tanto
capacidad de autodeterminacion. Una personalidad sana paraJung res-
ponsablemente asume y conduce los instintos que laaniman, cosechando
Justo un caracter que como un mirar expresivo, Unico e irrepetible, refleja
una experiencia alavez universal [g peculiar; un sentimiento de totalidad
en la que el sujeto sevincula a “Dios” o lavida 'y en el que la vida dota
de sentido y significacion a su existencia, nutriendo la realizacion de un
Intransferible ejercicio de la libertad. ,

_Bergson hace expresos estos planteamientos al dar cuenta de la raiz
etimologica de la palabra “arquetipo”y su relacion con una nocion de
religion que gana contenido gracias a la psicologia del inconsciente:

La psicologia se ocupa del acto de ver y no de construir nuevas verdades
religiosas, en un momento en que ni siquiera las doctrinas existentes han
sido comprendidas adn. Es sabido que en materia de religion no puede
comprenderse nada que no se haya experimentado interiormente [...]
De manera que si como psicologo digo que Dios es un arquetipo, me re-
fiero al tipo impreso en el alma, vocablo que, como es notorio, deriva de
Tipos=qolpe, impresion, grahacion (Psicologiay alquimia, 2002: 22).

Jung no ve en el vinculo con los arquetipos inconscientes la base de un
mecanico proceso de homologacion social, sino un Froce_so de singu-
larizacion por el que el sujeto bien puede vincularse a la sociedad misma
desde la dimension de la autonomia moral. Desde la perspectiva jun-
gueana, no es en funcion de la aceptacion pasiva de una ley moral
predeterminada que el sujeto ha de relacionarse con su entorno social,
como si €l suieto mismo solo pudiese cobrar forma por los propios
patrones que la sociedad le impone. Jung Ve justo en el proceso_de
Incorporacion a la conciencia y sublimacion de [a propia carga psiquica,
la condicion fundamental de la integracion del sujeto en el orden social,
pues dicha sublimacion implica la formacion de un sujeto autonomo
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capaz de aportar a la sociedad misma contenidos diversos provenien-
tes de su inconsciente, 2(7]ue gozan de la impronta de una autenticidad
que es responsabilidad,

Jung nos dice al respecto:

Porque el resultado no puede ser un total nivelamiento colectivo del
Individuo para adaptarlo a las “normas” de su sociedad. Esto llevaria a la
situacion menos natural. Una sociedad sanay normal es aquella en Ia?ue
la rqe_nte esta habitualmente en desacuerdo porque un acuerdo general es
relativamente raro fuera de la esfera de las cualidades humanas instintivas
(EI hombrey sus simbolos, 2003: 54).

Para Jung los arquetipos inconscientes son el resorte interior de una
conciencia que no reniega de su principio vital, sino que lo asume como
nucleo organico y fuente nutricia de su despliegue. La conciencia, al
desenvolver justo los arquetlf)o_s (ue son su principio genético, lleva
adelante un proceso de singularizacion que permite al sujeto un armo-

nico vinculo a la sociedad, que no ,canceladusto la dimension de una
Interioridad (1ue es el fondo energético y de significacion que como
hemos dicho le permite dotar de sentido asu existencia.2

17 En relacion a los simbolos en los que se manifiesta la sombra, Cfr. Joseph L.
Henderson, 2003:117: “No obstante, el ego estd en conflicto con la sombra, en lo que
el Dr.Jung Ilama 'la batalla por Ia_hberacu')n. En la lucha del hombre primitivo por
alcanzar la consciencia, este conflicto se expresa por la contienda entre el héroe ar-
quetipico y las cosmicas potencias del mal, personificada en dragones y 0tros mons-
truos. En el desarrollo de la conciencia individual, la figura del héroe representa los
medios simbolicos con los que el ego surgiente sobrepasa la inercia de la mente
inconsciente y libera al hombre maduro.” _

B Asimismo Cfir. Von Franz, M. L., 1995:25: “Pero nuestro yo consciente no es
de ninguna manera exclusivamente Individual, a pesar de que lo sentimos asi
cuando decimos Yo’ (y frecuentemente nos estamos refiriendo a nuestro cuerpo).
Innumerables impulsos, ideas, representaciones, objetivos y actos de voluntad del
yo son puramente colectivos; esto significa (iue son similares a los de otras personas,
Sino identicos. Para la parte inconsciente de lapsique ocurre lo mismo, solo una parte
de sus manifestaciones (suefios, e_tc,(}_ se refieren a lo vivido individualmente (eso es
lo queJung Ilama lo inconsciente individual). Pero muchas otras tienen su origen en
el ‘inconsciente colectivo’y no se las puede asignar al individuo. Incluso aguello
mas intimo, es decir, lo que vivimos como ‘yo; como ‘mi” individualidad, es algo de
muchas capas, algo que racionalmente no es posible agotar describiendolo. La rea-
lizacion mas consciente de estas diferentes capas es un proceso gradual de desarro-
llo en muchas fases, que C. G.Jung denomina Individuacion.”
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A decir de Jung, la mitologia y el arte son la constatacion de que los
arquetipos inconscientes aparecen como el basamento mas arcaico de
la conciencia humana, mismo que se expresa justo en laformacion de la
cultura. Jung sefala que existen pueblos sin ciencia, en el sentido mo-
derno de la palabra, pero que jamas han existido pueblos sin religion,
arte y mitologia: el inconsciente desde que el hombre es hombre se ha
constituido como Prmmp!o genético no solo de la conciencia indivi-
dual, sino de la cultura misma. Negar la dimension inconsciente de la
psique, es cortar la raiz vital del individuo, esclerosar su esfera cultural,
y negar su salud individual y la salud de la colectividad en la que se
desenvuelve. Por su elevada carga emotiva, por su caracter numinoso,
los arguetipos inconscientes no deben ser negados, de lo contrario estos
reconducen su carga energética por vias que resultan nocivas para el
Individuo y la sociedad.

Jung apunta en El'hombrey sus simbolos:

Se puede percibir la energia especifica de los arquetipos cuando expe-
rimentamos la peculiar fascinacion que los acompaia. Parecen tener un
hechizo especial. Tal cualidad peculiar es tambien caracteristica de los
complejos personales; y asi como los complejos Fersonal_es tienen su his-
toria individual, lo mismo les acurre a los complejos sociales de caracter
arquctipico. Pero mientras los complejos personales jamas producen mas
gue una inclinacion personal, los arquetipos crean mitos, religiones y
llosofias que influyen y caracterizan a naciones enteras y a épocas de la
historia (El hombrey sus simbolos, 2003: 76).

De igual modo subraya:

Los simbolos inconscientes, son un factor con el cual tiene que contar
el psicologo; es tonteria desdefarlos, porque, en términos racionales,
parezcan absurdos o sin importancia. Son integrantes de importancia de
nuestra constitucion mental y fuerzas vitales en la formacion de la so-
ciedad humana, y no pueden desarraigarse sin grave perdida. Alli donde
son reprimidos 0 desdefiados, Su energia esEecn‘ma se sumerge en el in-
consciente con consecuencias inexplicables (EI hombrey sus simbolos: 90).

Desde laperspectiva deJung, la negacion de la carga energético-emotiva

de los arquetipos inconscientes, equivale a su reconversion en una “som-
bra” que no aparece como fuente de sentido para nutrir y enriquecer la
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dimension consciente, sino como detonador de una serie de actos por
completo irreflexivos ante los cuales el sujeto, una vez recobrada la pro-
Pla conciencia, experimenta horror, pues bien puede descubrirse subi-
amente a si mismo como autor de crimenes abominables. La sombra
paraJung es la forma de un inconsciente que al verse reprimido irrumpe
abruptamente en la consciencia disolviendo su forma'y minando todo
Incipiente proceso de autodeterminacion. o

araJung la sombra e resultado de una conciencia que abandona
el cultivo de supropio principio vital, de modo que este principio, jus-
to por su elevada carga psiquica-energética, revienta interiormente a
la conciencia, haciendola vehiculo de una conducta bruta y destructiva,
que atelnta contra la propia estructura armonica de la psique individual
y social.

Jung apunta respecto al concepto de sombra:

Tales tendencias forman una “sombra” permanente y destructiva en po-
tencia en nuestra mente consciente. Incluso las tendencias que, en ciertas
circunstancias, serian capaces de ejercer una influencia beneficiosa, se
transforman en demonios cuando se las reprime. Esa es la razon de que
mucha gente bien intencionada le tema incomprensiblemente al incons-
ciente y, de paso, ala psicologia (EI hombrey sus simbolos, 2003: 90).

La negacion de la circularidad entre las dimensiones consciente e in-
consciente en las que se articula una personalidad sana, deviene en la
?enesm_de una sombra que de un modo U otro termina por irrumpir en
aconciencia misma, haciendo evidente la represion y la perversion de su
carga energetica conshtutlvag la supresion del sentido existencial que
ésta conlleva. La sombra paraJung es la forma de una conciencia que ve
cancelada la comunicacion con su lado inconsciente, determinandolo
por su olvido y abandono como un elemento disolvente que orilla al
sujeto a realizar actos por completo irreflexivos. N N

En este sentido es que Jung critica a las grandes tradiciones religiosas
en las que la humanidad ha visto cifrados sus valores culturales. No
obstante la religion expresa los contenidos inconscientes de la psique,
debido al dogmay su fuerte aparato institucional, castra tanto el vincu-
lo inmediato del sujeto con los mismos, como la evolucion de éstos en
tanto formas vivas que se determinan como valores capaces de dar for-
ma al sujeto y a la sociedad. En opinion de Jung, tanto las rell?lones
institucionalizadas, como el férreo racionalismo moderno, ocultan la
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dimension inconsciente de la psi(iue, haciendo de la cultura no el terre-
no fertil en el que el individuo y la sociedad han de cosechar su forma,
Sino un ambito en el que la sombra se enquista y acumula, hasta estallar
de forma abruptay avasalladora.

En este contextoJung subraya:

El budista desecha el mundo de las fantasias inconscientes como ilusiones
indtiles; el cristiano pone la Iglesia y la Biblia entre ély suinconsciente; y
el intelectual racionalista ni siquiera sabe que su consciencia no es el
total de su psique, Esta ignorancia persiste hoy dia a pesar del hecho de
que desde hace mas de setenta afios el inconsciente es un concepto cienti-
fico hasico que es indispensable para toda investigacion psicologica seria
(EI hombrey sus simbolos: 100).

El hombre contemporaneo, para Jung, cargia la terrible herencia de una
cultura que experimenta una separacion de las raices inconscientes que la
ligan a la vida. El dogma y las instituciones religiosas, asi como el propio
racionalismo moderno, al mediar larelacion entre consciente e inconscien-
te, corta de tajo una experiencia inmediata del sujeto con su interioridad,
de modo que alimenta una neurosis que es fuente tanto de heteronomia
moral, como de una harbarie que recurrentemente se despliega como
violencia, exterminioy guerra. Como apuntabamos masarriba, lanegacion
del inconsciente se traduce en la génesis de una sombra por lacual el suje-
to se descubre a si mismo como autor de actos deleznables que ponen
seriamente en entredicho su valia moral, su responsabmdaql (su capacidad
de responder por si mismo) y el sentido de la cultura misma. El férreo
dogmatismo religioso y el racionalismo que padece Occidente, son para
Jung los detonadores de una neurosis que es origen no de progreso moral
y un proceso de humanizacion, sino de llana barbarie y autodestruccion.
Jung apunta al respecto:

Nuestros tiempos han demostrado lo que significa abrir las puertas del
inframundo. Cosas cuya enormidad nadie hubiera imaginado en la idili-
ca inocencia del primer decenio de nuestro siglo han ocurrido y han tras-
tocado nuestro mundo. Desde entonces, el mundo ha permanecido en
estado de esquizofrenia. No solo la civilizada Alemania vomito su terrible
Prlmltlwsmo, sino que tambien Rusia esta regida por ey Africa esta en
|lamas. No es de admirar que Occidente se sienta incomodo (EI hombrey
sus simbolos, 2003: 90).

54



También anota;

El hombre corre siempre el peli?ro -cada vez mas- de no ver las reali-
dadesr las necesidades irracionales de su psique, y de creer que “puede
hacer fa cuenta sin contar con la huésped"; esto s¢ ve de la manera mas
clara en las grandes empresas politico-sociales tales como el socialismo
y el comunismo: en el primero sucumbe el Estado y en el segundo su-
cumbe el individuo (Respuesta aJob, 2007 109).

Comunismoyy socialismo, son paraJung caras de un totalitarismo cultural
en el que la imposicion de una serie de valores y normas determinados,
lejos de invitar al individuo al fortalecer la construccion de su caracter, s
traducen en el proceso de homologacion social que ahoga toda bus-
queda y conquista de una identidad individuada donde radica una
efectiva autonomia moral. La acusadahomologacion social que exhiben el
comunismo yel socialismo, se traducen en la acumulacion de una cantidad
enorme de energia P_S|quu:a que al no encontrar los cauces adecuados de su
desarrollo, se manifiestan en términos de guerray destruccion. La segun-
da guerra mundial en este sentido, es paraJung ejemplo de laheteronomia
moral de Occidente, heteronomiamoral que se concretacomo unabarbarie
y destruccion que atraviesa al hombre mismo, pues es lavida que se expresa
sinelconcurso de una concienciaque lasublime yle otorgue una dimension
humana. No solo el comunismo y el socialismo, sino el propio capitalismo,
son sistemas economico-culturales que anulan el vinculo del sujeto con
el inconsciente colectivo, sentando las condiciones para su expresion en
terminos de guerray exterminio. El capitalismo presenta una homologa-
cion social no en forma de ciega adhesion aun partido y politicas cultura-
les determinadas, sino auna sociedad de consumao'y un Irracional uso de [a
ciencia y la tecnologia, que son el revés de un belicismo incapaz de
enriquecer la conciencia y otorgarle genuino sentido a la existencia.
Jung subraya al respecto:

Es ese estado de cosas el que explica el peculiar sentimiento de desamparo
de tantas gentes de las sociedades occidentales. Han comenzado a darse
cuenta de que las dificultades con las que nos enfrentamos son problemas
morales y que los intentos para resolverlos con una politica de acumu-
|lamiento de armas nucleares o de “‘competicion”economica sirve de poco,
porque corta los caminos a unos y otros. Muchos de nosotros compren-
demos ahora que los medios morales y mentales serian més eficaces, ya
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que podrian proporcionarnos una inmunidad psiquica contra la infec-
cion siempre creciente (El hombrey sus simbolos, 2003; 82).

Qccidente, desde el punto de vista de Jung, se ha enfrascado durante el
siglo XXen el horror que representan dos guerras mundiales, debido asu
incapacidad de llevar adelante lavida que es su fundamento, en terminos
de la creacion de una serie de valores que expresen justo una autonomia
moral producto del sano vinculo entre las dimensiones consciente e in-
consciente de la psique. La toma de contacto con el inconsciente es para
Jung la fuente de una autonomia moral que otorga al sujeto y la sociedad
una dimension cabalmente humana. No es por laimposicion de una serie
de valores que prescindan del fundamento de una experiencia del vinculo
con lavidaysus arquetipos inconscientes, que el hombre puede conducir
a la vida misma para hacerla combustible de su propio fortalecimiento
psicologicoy cultural. QParaJung el valor moral y toda verdad de caracter
existencial son expresion de lavida. No es el valor quien ha de conducir el
deslollegue_de la misma. Psicologia profunda y vitalismo se dan la mano
en [a doctrina junguiana, estableciendo una ética en la que la libertad es
manifestacion de un vinculo inmediato del sujeto con la propia vida, €l
cual aparece como fuente de energia para llevar a cabo una afortunada
mtquracmn de lapersonalidad. 5 _

omo hemos dicho, laadecuada relacion entre viday valor aparecen en
la doctrina de Jung como coordenada fundamental para dar cuenta de la
formacion de una personalidad y una cultura sanas. Es por la inadecuacion
de su feliz vinculo que Jung explica las distorsiones que frecuentemente
padecen el hombre individual y la cultura misma. El vitalismo jungueano
en este sentido aparece no solo como una psicologia, sino como una
antropologia y una filosofia de la cultura en la que el hombre mismo, justo
al asumir a fondo los contenidos de la vida misma que es su principio,
puede dar aluz una libertad, donde radica justo su completa humanidad.

2 Jung mismo nos dice al respecto: “En un P_erlodo de la historia humana en
que toda energia disponible se emplea en investigar la naturaleza, se presta poca
atencion a la esencia del hombre, que es la psique, aun(iue se hacen muchas inves-
tlﬁa_clones en sus funciones conscientes. Pero laparte de la mente, de verdadera com-
plejidad y desconocida, en la que se producen los simholos esta atn virtualmente
|nexF|0rada. Parece casi increible que, aun recibiendo sefiales de ella todas las noches,
resulte tan tedioso descifrar esos mensajes para la mayoria, salvo para unos cuantos
que se toman la molestia de hacerlo. EI mayor instrumento del hombre, su psique, es
escasamente atendido y , con frecuencia, se recela de el y se le desprecia. ‘Es solamente
psicologico’ significa, con demasiada frecuencia, no esnada* (Jung, 2003: 101).
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2. Interioridad y trascendencia.hacia un

DIAGNOSTICO DE LA CULTURA MODERNA

. Spinoza

Spinoza establece una relacion entre la vida y el valor que exige Ser
matizada. No obstante Dios o la vida aparece como causa inmanente del
hombre, de modo que encuentra en éste su ambito expresivo y
constitutivo, retiene para s digamos cierto caracter trascendente (que
como veremos mas adelante, debe ser interpretado en términos de
interioridad) y la determinacion de su forma como conciencia. La vida
del Dios spinoziano no es ciega fuerza que solo en el hombre se des-
pliegue como una conciencia capaz de crear el valor moral. Dios en un
sentido fuerte goza en si mismo de una conciencia producto de su auto-
conocimiento. Para Spinoza Dios o la vida se conoce en la naturaleza
como en un espejo. Dios o lavida es Foder de pensar que se conoce en
tanto poder de existir, y poder de existir que se despliega como poder de
pensar. Poder de pensar y poder de existir son la determinacion de una
sustancia que a lavez que aparece como causa eficiente, es también causa
formal: causa formal y causa eficiente se conjugan en el Entendimien-
to Infinito de Dios, esto es, en Ia Idea que Dios tiene de si, en tanto se
conoce como siendo su propia causa.
Spinoza nos dice en la Etica:

[...] esto parecen haberlo visto, como a través de una niebla, algunos
hebreos, y son los que sientan (iue Dios, €| Entendimiento de Dios y la
cosa por el entendicia son uno y lo mismo (Etica, 11, Prop. Vil, Esc.).

Asimismo apunta:

Lapotencia de pensar de Dios es igual a su potencia actual de obrar. Esto
es, todo lo que se sigue formalmente de la naturaleza infinita de Dios, to-
do ello se sigue objetivamente en Dios en el mismo orden y con lamisma
conexion, de la Idea de Dios (Etica, I1, Prop. VII, Cor.).

El Dios de Spinoza se conoce como siendo causa de si en su Entendi-

miento Infinito. La sustancia como causa inmanente de la naturaleza, se
articula en una Idea que es tanto su principio como su sintesis. Absoluto
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poder de existir y absoluto poder de pensar se identifican en el Enten-
dimiento Infinito de Dios que es el fundamento por el que el Dios de
Spinoza no aparece como ciega fuerza, sino como un conocimiento de i
que es conciencia.d) _ .
Ahora bien, Dios o la sustancia, al conocerse en su Entendimiento
Infinito, se conoce justo como causa de i, y en ese sentido se ama a sl
mismo. El Dios de Spinoza es un Dios de amor, en la medida que se
descubre en su Entendimiento Infinity como siendo su propia causa.
Spinoza apunta en el libro 11 de la Etica:

Dios seama a simismo con un amor intelectual infinito:

Dios es absolutamente infinito, esto es, |a naturaleza de Dios goza de
una perfeccion infinita, y ello acompaiiada por la idea de si mismo, por la
idea de su propia causa. Esto s lo que [... | hemos dicho que el amor in-
telectual. (Etica, V, Prop. XXXy Dem.)

La vida para Spinoza tiene como dimension mas profunda el amor. El
conocimiento de si en el que Dios se constituye, se resuelve en un amor
que es la forma misma de Dios en tanto sustancia. El vitalismo spino-
ziano, de esta forma, encuentra en el amor la esencia misma de la vida.

Asi las cosas, podemos sefialar que el hombre, si bien aparece como
dominio expresivo y constitutivo de Dios, y goza de una suficiencia
ontologica, epistemolagica y ética, es solo gracias a su vinculo con Dios

3 Cfr. Deleuze, 1975:112. Respecto ala determinacion de la esencia divina como
poder existir en el planteamiento filosofico de Spinoza: “La expresion se presenta
aqui como larelacion de la formay de lo absoluto: cada forma expresa, explica o de-
sarrolla el absoluto, pero el absoluto contiene o complica’ una infinidad de formas.
La esencia absoluta de Dios es potencia absolutamente infinita de existir y actuar;

ero precisamente, si afirmamos esta primera potencia como idéntica a la esencia de

)i0s es bajo la condicion de una infinidad de atributos formalmente o realmente dis-
tintos. Potencia de existir y actuar es Bues la esencia formal-absoluta [de Dios].”

Asimismo Al respecto, Cfr. Zac, 1965: 38: ‘Al ligar la idea de causalidad inmanente
de Dios alaidea de Vida, el ensamlento_d[de Splnoz%] seintegra en la tradicion judia,
Dios es la Viday la fuente de Vida. La vida de Dios da cuenta de la existencia y de la
esencia de las cosas” _ _ ,

. Eneste contexto, asimismo, Cfr. Prei)osmt,Jean, 1998: 58: “En el universo spino-
ziano, todos los seres -y no solamente los hombres- estan dotados de alma (omnia
animata), bien que en diferentes grados. Es mas, Spinoza ha retenido del judaismo,
que ha sido su formacian primera, no lo olvidemos, la idea de un Dios no Solamente
viviente, sino que eslavida misma”
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que puede alcanzar lo que Spinoza denomina la satisfaccion de animo,
es decir, la beatitud y la felicidad.d

En las célebres primeras Féglnas (e La reforma del entendimiento,
Spinoza hace expresos estos planteamientos:

Después de haber aprendido de la experiencia que todo cuanto Suele
ocurrir en la vida ordinaria es insignificante y vano, cuando adverti que
las cosas que yo tenia no son en realidad en si ni buenas ni malas sino en
cuanto afectan al espiritu, decidi finalmente averiguar si existia algtn bien
verdadero, capaz de comunicar su bondad y mover el animo por i solo,
sin el concurso de las demas cosas; es decir, si hay algo que, una vez ha-
llado y después de haberlo alcanzado, permita gozar eternamente de
una alegria constante y suprema (La reforma, 1959: 27).

Para Spinoza la efectiva realizacion de Dios en el hombre, impliqa el vincu-
lo del hombre con Dios. La trascendencia que reviste el Dios spino-
Ziano, cabe acotar, no debe ser concebida como un mas alla radical y casi
inaccesible, sino como interioridad; interioridad que como veremos mas
adelante, implica el ejercicio de una libertad que es autonomia moral: asi,
el vinculo del hombre a Dios se afirma como realizacion de Dios en el
hombre, y la realizacion del Dios en el hombre, como vinculo del hombre
con Dios. Por o pronto sefialemos que la rellgazén del hombre a Dios se
realiza en la medida que el hombre a partir del conocimiento del tercer

énero 0 amor Dei intelectuallis, se identifica y forma parte del amor que

j0s tiene de si a partir de su propio autoconocimiento en su Entendi-
miento infinito. El conocimiento intuitivo o intelectual, a diferencia de la
razon o conocimiento del segundo género, no da al hombre laaprehension
de las causas proximas o las leyes naturales de los objetos, sino justo la ldea
que Dios tiene de si en tanto causa de si mismo. El amor intelectual a Dios
es [aaprehension gue realiza el sujeto de su propia interioridad, misma que
le revela la forma el amor, como corazdn de a vida.

Spinoza subraya en la Etica:

El amor intelectual del alma a Dios, es el amor mismo de Dios con el que
Dios se ama si mismo, no en cuanto es infinito, sino en cuanto puede ex-
plicarse por la esencia del alma humana, considerada bajo laespecie de la

3 Al respecto, Cfr. Alfonso Castafion Pifian, 1959; “Introduccion” quien sefiala
que: “La filosofia de Spinoza es, ante todo, una filosofia de la salvacion, no busca el
conocimiento de la verdad por st mismo”.
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eternidad, esto es, el amor intelectual del alma a Dios es una parte del
amor infinito con el que Dios se ama a si mismo. (Spinoza, Etica, V, Prop.
XXXVI,)

Asimismo apunta:

Dios, en cuanto seama asi mismo>ama a joshombres, y, por consiguiente, el amor
de Dios a los hombresy el amor intelectual del alma a Dios esunoy el mismo.
Por esto entendemos claramente en qué consiste nuestra salvacion 0
beatitud o libertad: en un constante y eterno amor a Dios, 0 e en el
amor de Dios a los hombres, Y este amor o beatitud se llama en los libros
sagrados gloria y no sin razon. Pues este amor, >(a se refiera a Dios, ya al
alma, puede llamarse justamente satisfaccion de énimokQ/CJr(Eue, ésta, en
realidad, no se distingue de la gloria (Etica, V, Prop. XXXVI, Cor. y Esc.).

Spinoza establece una teoria inmanentista con una trascendencia interior:
|a efectiva determinacion de la sustancia como causa inmanente, esto es,
COMO Una causa que se encuentra no parcial, sino totalmente presente en
su efecto, a saber, el hombre, exige del hombre mismo justo un vinculo
con su propia causa, la profundizacion en su interioridad; interioridad
que se resuelve tanto en la afirmacion del hombre mismo como capa-
cidad de autodeterminacion, como en su participacion inmediata en el
amor en el que Dios o la sustancia se constituye como tal. De este modo,
inmanencia y trascendencia, libertad y experiencia del amor, aparecen
como contenido de una antropologia y una ontologia en la que la con-
ciencia de lo real, el alma del mundo, seafirma en el hombre, y el hombre,
al llevar adelante su propia forma, se apoyay afirma lo real.2

Estos planteamientos, desde nuestro punto de vista, encuentran su
corolario cuando Spinoza identifica al Entendimiento Infinito de Dios

@ Cfr. Gebhardt, Cari, Spinoza, Ed. Losada, p. 31, en relacion a los ascendentes
doctrinales del Dios spinoziano: “Ledn Hebreo, del platonismo renovado por el
Renacimiento, extrae una concepcion del mundo basada en el amor como fuerza
cosmica. Spinoza oriento su teorfa de los valores en la de Ledn Hebreo; la combi-
nacion del concepto de una razon universal con a teoria de las ideas de Platon, sobre
|a que se funda la teoria del conocimiento de Leon Hebreo, la desarrolla Spinoza en
su teoria de larazon mfmﬂardellas esencias ... ]’Fl_nalmente, Spinoza toma, en con-
cepto y formula, Ia teoria del Leon Hebreo de [afusion del amor de D!osyel conoci-
miento de Dios en el amor intelectual del espiritu a Dios. Si Maimonides le ofrece a
Spinoza el primer esquema de la teoria escolastica del ser, Leon Hebreo le proporcio-
na el mito de un mundo dindmico adecuado al nuevo sentido de lavida de su época.”
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con Cristo. Cristo es para Spinoza la forma del hombre que afirmay ala
vez se vincula con el Entendimiento Infinito de Dios, constituyéndose
en un amor que impiica su plenificacion. En este contexto es que nuestro
autor sefiala que Cristo aparece como fundamento de la salvacion y la
beatitud: el hombre, al ser en Cristo justo a Partlr del ejercicio del co-
nocimiento del tercer género o amor intelectual a Dios, lleva adelante
una capacidad de autodeterminacion que tiene como afeccion activa
justo el amor mismo en el que Dios en tanto poder de existiry poder de
pensar afirma su forma como sustancia.
Spinoza apunta en su Correspondencia:

Y Fara expresar mas claramente mi opinion [.... ] digo finalmente que para
salvarse no es en absoluto necesario conocer a Cristo segun la came; de
forma muy distinta, sin embargo, hay que opinar sobre aquel hijo eterno
de Dios, a saber, la sabiduria eterna de Dios, que se manifestd en'todas las
cosas Y, sobre todo, en el alma humana y, mas que ninguna otra cosa, en
Jesucristo. Pero sin esta sabiduria nadie puede Ileg1ar al estado de beati-
tud, ya que solo ella ensefia que es lo verdadero y lo falso, lo bueno y lo
malo. Y como, segun he dicho, esa sabiduria se manifesto, ante todo, en
Jesucristo, por eso sus discipulos la predicaron tal como les fue revelada
por el y mostraron que podrian >%Ionarse mas que nadie del espiritu de
Cristo (Correspondencia, Carta LXXIII).

Cristo es para Spinoza el simbolo que muestra la cabal realizacion de la
forma del hombre en tanto un vinculo con su ?rln_CJplo (Jue tiene en el
%Je_rmmo de [a libertad el dominio de su satisfaccion: el amor es para
pinoza el nicleo de una capacidad de autodeterminacion que encuen-
tra su fundamento interno y dindmico en el amor intelectual a Dios.
Vida y hombre se penetran en el amor spinoziano bajo la forma de un
suprarracional conacimiento del tercer genero que no niega de mng_una
manera la autonomia moral, sino que es su hervio interiory lena ardien-
te de su mas alta satisfaccion. EI conocimiento racional o del segundo
genero, capaz de restituirle al concepto su dimension activa, asi como la
afeccion activa que es su reves y complemento, desembocan en un co-
nocimiento del tercer género que los s.ubsume(?/ los Ileva a una dimen-
$ion mas elevada bajo una |maPen -la |ma[qen e Cristo- que funde en
una forma simple las esferas del amor y de fa libertad. S
En este punto es pertinente sefialar que para Spinoza la razon no solo
da cuenta de las leyes de la naturaleza, constituyéndose como columna
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vertebral del conocimiento cientifico, sino gue es capaz, al considerar
los objetos en funcion del universo afectivo del sujeto, de determinar su
correspondencia con &l mismo, entendida esta correspondencia como la
afinidad con su conato, de modo que puedan ser incorporados por este.
Para Spinoza la razon puede determinar si los objetos concuerdan con
la naturaleza del hombre, de modo que éste, digamos, los asimile con el
objeto de nutrir su esencia como perseverar en el ser.
Nuestro autor apunta en la Etica:

En cuanto una cosa concuerda con nuestra naturaleza, es necesariamente
uena.

En efecto, en cuanto una cosa concuerda con nuestra naturaleza, no
puede ser mala. Sera pues, necesariamente buena o indiferente. Si se sien-
ta que es indiferente, es decir que no es buena ni mala, nada se sequira
i)ues de su naturaleza que sirva para la conservacion de nuestra natura-
eza, esto es, que sirva para la conservacion de la naturaleza de la cosa
misma; pero esto es ahsurdo; serd, pues, en cuanto concuerda con nuestra
naturaleza, necesariamente buena (Etica, IV, Prop. XXXIy Dem.).

La razon spinoziana no se despliega en un solo formalismo cientifico,
sino tambien presenta una dimension propiamente vital, en tanto sefiala
la forma de los objetos que pueden nutrir el propio conato del sujeto.
El conocimiento del segundo género apoya al del tercero, pues fortalece
la forma de un sujeto (1ue establece una relacion positiva con los conatos
que lo afectan, al dar lugar a una sinergia que alimenta una suficiencia
existencial y una autonomia moral que se expresan en ideas adecuadas y
dichas activas. _ . _

En este contexto Si)lnoza sefiala que el objeto (1ue mejor se correspon-
de con el hombre, es el hombre mismo. EIhombre le permite al hombre no
solo satisfacer aquellas necesidades, digamos materiales, que le permiten
conservarsu forma, sino que forma con el un conato mas potente que el que
cadauno pudierapromover de maneraindividual. Spinoza denomina a este
conato “individuo superior” Para nuestro autor los hombres concuerdan
entre si, en el sentido de que el propio individuo superior s traduce en la
formacion de unidades de ser mas amplias en las que ven enriquecida,
digamos exponencialmente, su forma como afirmacion. .

Para Spinoza el hombre no es el lobo del hombre, sino un Dios, pues
se constituye como espacio efectivo del enriquecimiento de su esencia
como permanecer en el ser.
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Spinoza sefiala en la Etica:

No se da en el orden natural de las cosas nada singular que sea mas util al
hombre que el hombre que vive segun laguia de la razon. Pues lo mas Util
para el hombre es lo que concuerda en grado maximo con su naturaleza,
esto s, el hombre [A 3 S

Lo que acabamos de mostrar también lo atestigua diariamente la ex-
periencia con tantos y tan claros testimonios, que casi en todos anda la
sentencia: el hombre es para el hombre un Dios. Sin embargo, raramente
sucede que los hombres vivan segun la guia de larazon; pues entre ellos las
c0sas estan dispuestas de tal suerte que su mayor parte son envidiosos y
molestos unos a otros. Pero, no ohstante, apenas pueden sobrevivir una
vida solitaria, de suerte que la definicion que dice: el hombre es un animal
social, ha agradado mucho a la mayor parte y, en realidad, las cosas se
comRortan de tal manera que de lasociedad comun de los hombres nacen
mucho mas heneficios que perjuicios (Etica, IV, Prop. XXXV, Cor, 1y Esc.).

Asimismo apunta:

En efecto, si, por ejemplo, dos individuos, enteramente de la misma na-
turaleza, se unen uno al otro, componen un individuo dos veces mas po-
tente que cada uno por separado. Nada, pues, mas Util al hombre que el
hombre; los hombres, digo, no pueden desear nada mas excelente para
conservar su ser que el estar todos de acuerdo en todas las cosas de tal
suerte que las almas y los cuerpos de todos compongan como una sola
alma y un solo cuerpo y se esfuercen todos a la vez, cuanto puedan, por
conservar su ser)g busquen todos a la vez lo Util comdn a todos [... ]
(Etica, IV, Prop. XVIII, ESC.).

El conocimiento del segundo género posibilita al hombre formar un in-
dividuo superior en el que ve nutrido su conato, pues dicho individuo
superior se constituye como una gran conciencia y un gran cuerpo, que
es la prolongacion de la conciencia y el cuerpo de su conato individual.
La autonomia moral spinoziana en este sentido, de nlngun modo tiene
un talante individualista. La libertad florece en sociedad, pues la so-
ciedad es el horizonte en el que el sujeto tiene la més rica promocion de
su naturaleza en tanto viday afirmacion. _
I__Iedgado aeste punto nos parece importante sefialar que la formacion
del individuo superior implica no solo el ejercicio de la razon, sino del
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propio conocimiento del tercer género; el amor intelectual a Dios se
expresa en la construccion de una sociedad en la que la caridad y la
justicia son el horizonte de la satisfaccion de la forma del sujeto como
conato, pues el amor del hombre a Dios y el consiguiente amor de Dios
al hombre -pues el hombre se conoce como siendo en el amor que
Dios tiene de si- se desenvuelve como amor del hombre por el hombre
que da lugarauna sociedad justa -el propio individuo superior- en quien
el hombre mismo encuentra el feliz marco para afirmar su naturaleza.
El conocimiento intelectual o del tercer (I;én_e[o, el vinculo del hombre
con su principio vital, el Entendimiento Infinito de Dios es, asi, el des-
pliegue de Dios como causa inmanente o Cristo en tanto pilar de una
sociedad con paz y justicia en la que el hombre mismo, a partir del amor
al hombre, encuentra la plenificacion y la vivificacion de su naturaleza.
Spinoza apunta en el Tratado Teoldgico-Politico:

Tiempo es de pasar al segundo punto, a saber: que Dios no exige aloshom-
bres por medio de los profetas, otro conocimiento de simismos, que el de
su divina justiciay de su caridad, es decir, de aquellos de sus atributos ?ue
los hombres pueden imitar arreglando su vida segln una cierta ley.
Jeremias ensena esta doctrina en terminos formales. Asi, en el Cap. XX,
vers. 15y 16, hablando del reyjosias, se expresa asi: En verdad tupadre ha
bebidoy comido, ha sidojustoy juiciosoy entonces ha prosperado; ha dado su
derecho al pobrey al indigente y entonces ha prosperado, porgue esto &s cono-
cerme verdaderamente; ha dicho Jehova. Y las palabras que se hallan en el
Cap. IX, vers. 24, no son menos claras: Que cada uno seglorie solamente de
conacerme porqueyo, Jehova, establezco la caridad, el buen juicio y lajusticia
sobre la Tierra (Tratado Teoldgico-Politico, XIHI, 170-171).

En su Correspondencia sefala:;

Pero no podra negar de ningin modo, amenos que con la razon también
haya perdido la memoria, que en cualquier Iglesia se encuentran muchos
hombres honestisimos que veneran a Dios con jUStICI/&lY caridad [.,. ] Y
puesto que por esto conocemos (para hablar con el apostol Juan, Epist. 1,
cap. 4, vers. 13) que permanecemos en Diosy que Dios permanece en no-
Sotros, se sigue que todo aquello que distingue a la Iglesia Romana de las
otras es completamente superfluo K por consiguiente, establecido por
mera supersticion. En efecto, como he dicho conJuan, a caridad y la jus-
ticia son el Unico y ciertisimo signo de la verdadera fe catolica y el fruto
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del verdadero Espiritu Santo, y donde quiera que éstas se encuentran, alli
esta realmente Cristo y dondequiera que faltan, falta Cristo. Porque solo
For el Espiritu de Cristo podemos ser conducidos al amor de la justicia y
a caridad (Correspondencia, Carta LXXV1).

Para Spinoza el conocimiento del segundo género coadyuva laemergen-
cia de un conocimiento intelectual en el que la caridad y lajusticia se de-
terminan como principio en el que el hombre afirma su forma, al tener
como horizonte la formacion del individuo superior.3Razon e intuicion
de lavida se encabalgan en ladoctrina spinoziana, constituyéndose como
soporte de laexperiencia de un amor participativo y la construccion de
una sociedad justa, que son expresion de un hombre que llevaa caho una
toma de contacto y Prolonga su principio vital. % o
“Para Spinoza la tormacion del individuo superior, la realizacion del
reino de Diosen latierra, tiene como condicion no solo la emergencia de
un hombre Ubre que es causa de si, sino la negacion de todo réglmen
politicoenelquela Jerar(iwa_ es el revés de la esclavitud. Como sefialamos
en el apartado anterior, las ideas adecuadas y las afecciones activas que
impulsan los conocimientos racional y del tercer género, van a con-
tracorriente de las afecciones tristes y pasivas en las gu_e_se articula la
servidumbre voluntaria, y la edificacion de una sociedad injusta; el amor
como caridad, para nuestro autor, es la dinamita para hacer volar una

3B Cfr. Zac, S)(Ivain, 1963: 191: “Cuando los hombres siguen el itinerario que
Spinoza indica, ellos se salvan, porque ellos viven en y por el entendimiento infinito
de Dios. Se produce entonces una union de conciencias, un acuerdo de entendimien-
tos en el entendimiento infinito de Dios, que hace pensar en eso que los teologos
cristianos llaman la comunion de los santos” _ _ )
3 Cfr. Zac, 1963: 191: “El entendimiento infinito de Dios es como Cristo, *Hijo

eterno de Dios', porque no se le podria separar. El s la sabiduria universal, porﬂue_el
es el conocimiento adecuado de Dios mismo y de todo lo que de €l se derivay, al mis-
mo tiempo, fuente de vida y comunion” o o

~ Asimismo Cfir. Deleuze, 1975:295, donde distingue el conocimiento del segundo
género capaz de dar cuenta de las nociones comunes, del conocimiento del tercer ge-
nero, capaz de dar cuenta de la figura de Cristo: “Esta condicion de nuestro conoci-
miento no es una condicion para todo conocimiento: el verdadero Cristo no pasa por
las nociones comunes. Adapta, conforme a las nociones comunes la ensefianza que
él nos da; pero su propio conocimiento es de inmediato del tercer género; la existen-
cia de Dios le es pues conocida por ella misma, como todas las esencias, y el orden
de las esencias. Es por ello que Spinoza dice: Contrariamente al Cristo, nosotros no
conocemos la existencia de Dios por ella misma”
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monarquia en laque el hombre esincapaz de pensar por cuenta propia, y
de llevar adelante de modo efectivo la practica de la virtud.3
Spinoza apunta en el Tratado teoldgico politico:

Pero si el gran secreto del régimen monarquico y su principal interés
consisten en enganar a los hombres, disfrazando bajo el hermoso nombre
de religion el temor (iue necesitan para mantenerlos en laservidumbre, de
tal modo que creen fuchar por su salvacion cuando pugnan por su escla-
vitud, y que lo mas glorioso le parezca ser el dar la sangre y la vida por
servir el orgullo de un tirano (Tratado teoldgico-politico, Int. 10).

Spinoza de ningtn modo Blantea una via negativa como recurso para
asequrar el vinculo del hombre con su principio, Por el contrario, es justo
una via afirmativa en tanto ejercicio de una razon con sentido vital y una
mistica de la accion, el principio por el cual el sujeto ha de incrementar
su conato al fomentar la formacion del individuo superior. La ética spi-
noziana, de esta Pmsa, tiene como cometido desmantelar todo orden
politico que conlleve a la negacion de la forma del hombre como per-
severar en el ser. _ _ _
~Mistica y ética se funden en la doctrina de Spinoza, nutriendo un
vitalismo en el que el hombre, al hacer contacto con la vida misma que
es su fundamento, a la vez que Fone en entredicho la estructura politica
y psicologica de la esclavitud, lleva adelante la formacion de su caracter
Y’ de la sociedad que es el horizonte donde encuentra su mejor rea-
izacion,

B Cfr. Kaminsky, 1985:78: “Lahumanidad, junto con |aabyecciony otros odios,
envidias y demas tristezas, sienta las bases pasionales J psicosociales de aquello que
sera una nota distintiva del hombre [...] un estado de afecciones alienante-aliena-
das, Preconstnutwo de todas las formas de servidumbre o esclavitud, econdmicas,
sociales, culturales, etc.”
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II. Nietzsche

Nietzsche ve en Occidente laconcrecion de una cultura nihilista que tiene
su raiz en el triunfo de la mediocridad sobre la moral aristocratica. El
sacerdote, al hacer del culto a la debilidad y al desdén por afirmar lavida el
fundamento del valor moral, se convierte en difusor de una cultura de-
cadente en la que la afirmacion de la vida misma es negada_y criminali-
zada: el pecado, la culpa, la penitenciay el rosario de afecciones ligadas
a la moral cristiana, son para Nietzsche botones de muestra de una
cultura occidental en la que el cuerpo es relegado y menospreciado, pues
es objeto de lavenganza del debil sobre el fuerte, venPanzaque expresa el
resentimiento del esclavo que impone su ley sobre el hombre Ubre.

Las nociones metafisicas nietzscheanas de voluntad de poder y eter-
no retorno, son el andamiaje de una losmologia (que aparece como fun-
damento para evaluar la condicion de fa cultura occidental: Occidente se
hunde en un nihilismo estéril, Pues el nihilismo reactivo de la clase sacer-
dotal y el rebafio servil, inhibe la emergencia de una culturaviva, en laque
el hombre se erige como aristocrata que al crear valores afirma la vida.

Nietzsche subraya en La genealogia de la moral:

Se comprende ahora con cuanta facilidad ha de desarrollarse la moral de
los sacerdotes en sentido contrario al de la aristocracia guerrera, y se ve-
rificara el conflicto cuando ambas castas comiencen a envidiarse mutua-
mente y adisputarse el dominio. Los JUICIOS_de la aristocracia se fundan en
una buena musculatura, en una salud floreciente y en lo que a esto contri-
buye: la guerra, las aventuras, la caza, la danza, los juegos y ejercicios fisi-
cos y en general todo lo que implica una actividad robusta, libre y alegre.
Todo lo contrario en la clase sacerdotal; tanto peor para ella. Los sacer-
dotes son los enemigos més malvados; ¢por qué? Por su impotencia. La
impotencia hace crecer en ellos un odio monstruoso, siniestro, intelec-
tual y venenoso. Los grandes vengativos en la historia, fueron siempre
sacerdotes, y nada puede compararse con el mgenlo gue desarrolla el sa-
cerdote en su venganza (Genalogia de la moral, 2003 28).

El sacerdote es Par_a Nietzsche el esclavo que convertido en capataz ins-
taura una moral disciplinar en la que la disciplina misma perpetda una
homologacion social por la que la vida como creacion de valores no
puede tener lugar. La mediocridad y Ia pereza que a juicio de Nietzsche
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es el alma de la moral del esclavo, se eleva al rango de una ley que corta
de raiz toda virtud efectiva entendida como el esfuerzo v la sinceridad
propios de lamoral aristocratica: la caridad o &gape triunfa sobre pélemos
0 la guerra, de modo tlue el hombre pierde de vista el sentido de la vida
como creacion de sentido; sentido que se afirma precisamente a través
del esfuerzo, la voluntad, la creacion misma del valor moral como
afirmacion de unavoluntad tragica que presenta una dimension intensiva,
y alavez productivay destructiva.

Para nuestro autor el pueblo judio es el responsable de haber llevado a
Occidente por los senderos del nihilismo. El pueblo judio se sacudio el yugo
romano a costa de precipitar una negacion de la vida que ha venido a
constituirse como el sello de la cultura occidental: la negacion del cuerpo y
las deidades que expresan “la fuerza de la tierra”, por el triunfo del cris-
tianismo, es para Nietzsche el origen de la pandemia espiritual (lue asola a
Occidente. Nietzsche ve en el judaismoy suprolongacion en el cristianismo la
concrecion de una cultura nihilista incapaz de crear sentido. Occidente es
desde Ia persi)ectlva_ nietzcheana presa de un proceso de descomposicion
espiritual en la media que el judaismo ha triunfado sobre la moral aristo-
cratica, al hacer del resentimiento el principio de laarticulacion del valor moral

Al respecto Nietzsche sefiala:

Todo lo que en I tierra se hizo contra los “nobles”, los “Poderosps”, los
“amorosos’, los “gohernantes” no puede compararse con 1o que hicieron
los éudlos. Los judios se vengaron de sus dominadores por una radical
mudanza de los valores morales, es decir, con una venganza esencialmente
espiritual. Solo un pueblo de sacerdotes podria obrar asi. Los judios, con
formidable ldgica, echaron por tierra la aristocratica ecuacion de los va-
lores “bueno™ “nable”, “poderoso”, “hermoso” “feliz’; “amado de Dios”
Y, con el enraizamiento del odio, afirmaron: “Solo los desgraciados son los
buenos; los pobres, los impotentes, los pequefios son los huenos; los C\UE
sufren, los necesitados, los enfermos, los lisiados son los piadosos, son los
benditos de Dios; solo a ellos pertenecerd la bienaventuranza; por el con-
trario, Vosotros, que sois nobles y poderosos, sereis para toda la eternidad
los malos, los crueles, los codiciosos, los insaciables, los |mg|'os, los répro-
bos, los malditos, los condenados” (Genalogia de la moral, 2003: 29).

El monoteismo judio segiin Nietzsche es la lapida que cierra la tumba

donde lavida ha sido sepultada, viendose sujeta a una putrefaccion que es
el significado ltimo del nihilismo de Occidente. Para Nietzsche el
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judaismo representa la claudicacion de Occidente a su verdadera raiz
?recorromana, en la que la virilidad y el sefiorio aparecian como valores
fundamentales, valores que vieron su negacion precisamente por una
justicia g una caridad que aparecen como fundamento de la cristiana
nocion de Ciudad de Dios: para Nietzsche, el judaismo y el cristianismo
se articulan en una relacion de continuidad, pues el cristianismo viene a
darle un caracter universal a la nocion de un Dios, uno que castra la
afirmacion de una voluntad de poder dindmicay multivoca, instaurando
un orden politico social en el que la promocion de la nada triunfa sobre
toda creacion auténtica donde radicala moral del noble.

La estrella de David y el Cristo crucificado son para Nietzsche los
cerrojos de la reJIa que impide al hombre gozar de una moral aristocratica
en la que el valor es expresion de la vida, y no la vida resultado del
cumplimiento del valor moral, de un valor que pnwlegiga laenfermedad ala
salud, la obediencia a la creacion, la esclavitud a la libertad. Judaismo y
cristianismo para Nietzsche no presentan una diferencia fundamental, sino
(que se encadenan en tanto momentos de laarquitectura de un nihilismo en
el que la venganza y el triunfo del esclavo sobre el amo aparece como
complejo psicologico por el que se ordena la vida politica y cultural de
Occidente; el resentimiento y el odio del debil hacia el hombre libre, son el
secreto pilar del amor como caridad y la justicia en los que el propio
cristianismo pretende fincar la cabal afirmacion de la naturaleza humana.

Nietzsche apunta en La genealogia de la moral:

;Entendeis por qué esto necesito dos mil afios para triunfar... No es ex-
trafio: lo largo es dificil de ver. Sobre el tronco de lavenganzay el odio -es
lo que paso- del odio judio, del odio mas sublimey profundo que conociera
el mundo, del odio creador ideal, del odio transmutador de los valores, del
odio sin igual en la tierra, del tronco de este odio salio una cosa incom-
Brensmle, un amor nuevo, la mas profunda y sublime forma de amor.

ero no se crea que el amor se desarrollo sobre este tronco (Unico sobre el
Rue podia desarrollarse) como antitesis de esta venganza y de este odio.

| contrario, el amor salio de este odio como su corona triunfante, pero el
nuevo dominio de la pureza, de laluzy de lo sublime persigue los mismos
fines que el odio: la victoria, la conquista, la seduccion. Jests de Nazareth,
el evangelio encarnado del amor, el “Salvador”, que traia a los pobres, a
los enfermos y a los Pecadores labienaventuranza y lavictoria, ;no era
él la seduccion en sutorma mas irresistible, laseduccion que por un rodeo
habia de conducir a los hombres a adoptar los valores judios? El pueblo
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de Israel,al herir al Salvador, su aparente adversario, ;no hirio al verdadero
objeto de su odio sublime? ¢No fue la magia negra de una politica ver-
daderamente grandiosa de la venganza, de una venganza previsora, sub-
terranea, lenta'y calculadora, el poner Israel en la cruz a la faz del mundo
al verdadero instrumento de su venganza, como si este instrumento fuese
su enemigo mortal, para que el mundo, es decir, los enemigos de Isragl,
tuvieran menos escrupulos en morder el anzuelo mas funestoy peligroso?
;Qué cosa mas seductora que el simbolo de la "santa cruz’; la horrible
paradoja de un Dios “crucificado”, la crueldad loca de un Dios que se cru-
cifica por la salvacion de |a humanidad... Al menos es cierto que, con su
venganza y transformacion de valores, Israel ha triunfado siempre sub hoc
signo de todos los ideales mas nobles (Genalogia de la moral, 2003: 30).

La encamacion cristiana no es para Nietzche el resorte de una pleni-
ficacion del hombre, en tanto momento fundamental de la profundi-
zacion de una autonomia moral, sino por el contrario, la vuelta de tuerca
de un judaismo en la que el hombre encuentra una cosificacion, produc-
to de la venganza_g la mediocridad del esclavo -el judio, el cristiano-
sobre el hombre libre que goza de una ascendencia esRll_rltuaI y cultural
grecorromana. El Dios encarnado, no representa para Nietzsche la divi-
nizacion del hombre, sino su deshumanizacion mas acabada, pues en €l
se Ileva acabo el proceso de introyeccion de la falsificacion fundamental
de a vida por el valor moral que es el principio del nihilismo. El genio
judio es para Nietzsche el germen de la moral de un resentimiento cris-
tiano que triunfa sobre lamoral aristocratica. Cristo es para nuestro autor
el instrumento de la propa?,am()n del odio que se constituye como cora-
20 del judaismo que amF la su vivencia de la esclavitud al rango de pa-
tron constitutivo de la cuftura occidental.

La conversion de Roma al cristianismo es para nuestro autor la
catastrofe mayor de Occidente, pues es en esa conversion que fue con-
sumada la victoria de una tradicion cultural en la que el ascenso del
esclavo que reniega de la vida, marca el ocaso del hombre viril capaz de
vivir la vida misma, Nietzsche lleva a cabo una Filosofia de [a Historia
3u_e tiene a la nocion de nihilismo como Frlnmplo vertebrador: del ju-

aismo al cristianismo, del cristianismo a fa Reforma, y de la Reforma a
la Revolucion Francesa, la promocion de los valores evangelicos mar-
can los meandros de la decadencia de Occidente, en la medida que am-
Phan la negacion de una cultura aristocratica por una cultura en la que
aplebe y lamasa ocupan un lugar central.
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Nietzsche nos dice en La genealogia de la moral:

Este es un hecho notable: sin duda Roma fue vencida, ESverdad que duran-
te el Renacimiento hubo un maravilloso despertar del ideal clésico, del ideal
aristocratico: lamisma Roma, la Roma antlt[;ua, Se agito como si despertara
de una larga letargia, aunque aplastada por la Roma nueva, por la Roma ju-
dia edificada sobre sus rumasy que presentaba el aspecto de una sinagoga
ecuménica; pero bien pronto Judea triunfo de nuevo, Prauas a este movi-
miento de odio (aleman e inglés), fundamentalmente plebeyo, que se llama
laReforma, de la cual habia de salir por natural reaccion la restauracion de la
lglesia y el restablecimiento de un silencio sepulcral sobre la Roma clésica.
nun sentido todavia més radical y decisivo, ganoJudea otra nueva victoria
con la Revolucion francesa; entofces, la dltima nobleza politica que adn
subsistia en Europa, la de los siglos xv i1 y xv i franceses, se arruind a
los golpes de la piqueta popular, y hubo entonces una alegria inmensa, un
entusiasmo ruidoso como nunca... (Genalogia de la moral, 2003:44).

El ascenso de la democracia para Nietzsche es el descenso de una in-
dividualidad aristocratica que expresa una voluntad de poder que €s lo
real que encuentra los cauces de su mas elevada realizacion. La meta-
fisica nietzscheana se construye como fundamento de una Filosofia de la
Historia, en la que la historia misma de Occidente se determina como
una_degradacion del ser, que desemboca en el nihilismo.% La Grecia
clasicaen la que la definicion socratica niega lavida y laplatonica nocion

3 En relacion con la cuestion del nihilismo Cfr. Granier, Jean, Nietzsche, 2005:
1991; “El nihilismo sanciona la generalizacion de un fenomeno mdrbido, la deca-
dencia. En tanto que ésta permanece acantonada en ciertas capas sociales y en ciertas
regiones del globo, no pone en peligro a la civilizacion humana; pero se convierte en
azote terrible, cuando invade -como hoy en dia seguin Nietzsche- el conjunto de cla-
ses de instituciones y de pueblos, para confundirse con laidea misma de humanidad”

A continuacion y en ese mismo sentido Granier apunta: “El mism Nietzsche ve en
la decadencia una especie de enfermedad social, cuyos sintomas analiza con Iexico de
clinico. De acuerdo con su concepcion filosofica de la vida como voluntad de poder,
presenta su diagnostico y encara los remedios. Cuando Nietzsche denuncia, para expli-
car la generalizacion de la decadencia misma, la dominacion pro[qr_esn(amente_lograda
por los debiles sobre los fuertes, es necesario restituir a estos calificativos la significa-
cion filosofica gue tienen; es decir, vincularlos a lavoluntad de poder donde se marcan
justamente las dos tendencias fundamentales_y_a_ntag()nlcas, que lacaracterizan. Lapara-
doja que manifiesta la “enfermedad de la civilizacion” de la que se ocupara también
Freud pero con otros enfoques, confirma aqui que se trata, para Nietzsche, de una catas-
trofe concerniente a la interpretacion filosofica de la vida en su naturaleza més intima.”
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de Idea finca el ambito de la trascendencia, la Edad Media en la que el
verbo cristiano subsume al logos platonico, g |a democracia moderna
que otorga una estructura politica a la moral del esclavo; se constituyen
como los grandes trazos que dibujan la edificacion de una cultura nihifista
en la que como hemos sefialado se impone lavoluntad de la nada, sobre
|a nada de una voluntad que crea y destruye valores. El Io%os-verbo yla
democracia occidental son para Nietzsche los sillares de la edificacion
de un reino de Dios sobre la tierra, que debe entenderse como el triun-
fo de un judaismo que representa lavictoria del esclavo sobre el noble, la
propagacion de la moral del rebafio sobre el aristocrata que juega, danza
y rig, cortando de raiz su tragica y noble afirmacion de lavida.

Para Nietzsche la pereza de éncarar la propia vida que se constituye
como nota distintiva de la cultura de Occidente se acompaiia de un mie-
do que se oculta con una serie de juegos de artificio: Ia ciencia para el
filosofo aleman, representa el complemento de una democracia que
desdibuja la virilidad que exige afrontar el fondo productivo de la
existencla, el abismo del sinsentido que es fuente del sentido y del valor
moral. Occidente, desde el punto de vista de Nietzsche, es presa de un
miedo a la dimension dionisiaca de la existencia, miedo que se consti-
tu5(_e como fundamento de una ciencia en la que el concepto y la tecnica
eclipsan todo proceso de autoconocimiento que tiene como fruto Ia
locura y la lucidez necesarias para soportar y expresar la nada de una
voluntad que es sostenida creacion y destruccion.

Nietzsche afirma en Asi habl6 Zaratustra:

uienes mas os agradan no son los que os libran del peligro, sino esos se-

uctores que os apartan de todos los caminos. Pero, aunque sentia realmen-
te ese deseo, se me antoja imposible, pues el miedo es un sentimiento innato
y primario en el hombre: por él se explica todo, todo pecado original y toda
virtud original. También del miedo se genero esa virtud mia que se llama
ciencia. Pues lo que Zaratustra llamabestia interior es el miedo alos anima-
les salvajes, incluido el que lleva adentro y al gue mucho teme, miedo que
durante mucho tiempo se inculco al hombre. Creo que a ese miedo prolon-
gado e inveterado, que ha acabado por hacerse refinado, espiritual, intelec-
tual, es alo que hoy se llama ciencia {Asi hablé Zaratustra, 2002: 258).

La ciencia para Nietzsche se revela como producto de unaconcienciaala

que le repugna dar cumplimiento a su forma como existencia tré?ica, y se
Ve sometida a una serie de esquemas que arbitrariamente reclaman el
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estatuto de verdad: los principios de identidad y no-contradiccion, la aris-
totélica logica de géneros y especies, lamoderna nocion de ley natural,
latécnica hija de esa Ier;_son_ exFresmnes.fundamentales de unarazon que
se constituye como alejamiento de la vida y opaca la trama interior de
una conciencia nihilista que teme encarar su realidad mas profunda: su
forma como expresion de la vida como voluntad de poder y eterno re-
tomo, estructuras metafisicas éstas que desahordan interiormente toda
forma presuntamente estable e idéntica a si misma gue se constituyese
justo como punto de apoyo por el que el hombre pudiese elaborar justo
una ciencia que le permitiera decidir sobre la verdad de lo real. La cien-
cia para Nietzsche es una ilusion que le escamotea al hombre la intuicion
del fondo vital de la existencia, en aras de un formalismo logico, que en
realidad es expresion de una deficiencia moral: la moral del esclavo hace
de la verdad cientifica un falso consuelo ante el temor que le suscita al
hombre débil hacer acopio de la valentia aristocratica necesaria para en-
carar el horror que implica la esencia dionisiaca de la vida. _
Para Nietzsche una conciencia sanaradica en lasolicitudy la atencion
en que esta le presta al cuerpo. Para Nietzsche el cuerpo no es potencia,
principio de individuacion, cuna del pecado, ni mera extension geo-
métrica, sino lavida misma que es fuente del sentido. Para Nietzsche el
sentido y el valor tienen sus asiento en el cuerpo, cuerpo que es madre de
la conciencia, cuerpo que es el espiritu mismo que respira, y crea ios
simbolos que son Ia vida que asciende en espiral satisfaciendo su forma
como creacion. Nietzsche, en oposicion a toda metafisica de la trascen-
dencia, hace del cuerpo el punto de gravedad de una metafisica de la
tierra, en la que lo real se expresa en el cuerpo mismo, y da lugar al
simbolo que aparece como faro c‘ue otorga sentido a la existencia.
Nietzsche nos dice en Asi hablo Zaratustra:

Prestad atencion hermanos, a los momentos en que vuestro espiritu quiere
hablar por simbolos, pues alli esta el origen de vuestra virtud, En esos ins-
tantes vuestro cuerpo esta elevado y regenerado; su gozo cautiva al espiritu
Impulsandole a crear, a valorar, aamary a ser bienhechor de todo, Cuando
VUestro corazon se desborda espumeante, anchuroso y colmado, _|ﬁual que
un rio, siendo unabendiciony un peligr para quienes viven ensu orilla, estais
presenciando el origen de vuestravirtud (Asi habld Zaratustra, 2002:74).

Nietzsche |leva a cabo una recuperacion del cuerpo como fuente de la de-
terminacion del sentido: el simbolo producto de una actividad artistica
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en la que se conjugan la totalidad de las facultades psiguicas delhom-
bre, tiene como horizonte de emergencia una corporalidad que deja ver
el suelo mas hondo de lo real. El suefio, la imaginacion, lamusica y toda
funcion poética, se asocian para Nietzsche a una corporalidad que es la
vida que hace valersu palabra, constituyéndose como marco fundamental
de una existencia aristocratica capaz de crear valores justo al desenvolver
los simbolos (1ue son su gatillo interior. N
~ Nietzsche [lama a una revaloracion del cuerpo, frente a una tradicion
judeocristiana en el que este se habia visto concehido como tumba del
alma y constituido como objeto de una serie de prohibiciones en las
gue se condensa lamoral del esclavo. El cuerpo no es para nuestro autor
omino fundamental de un mundo caido que deba ser redimido. El cuer-
?0 es o real, la tierra misma que es la vida que se afirma. Este no es la
umba del alma. Mas hien es el alma expresion del cuerpo mismo.
Nietzsche apunta al respecto:

También sé que en lo que mas creen esos hombres es en ellos mismos, no
en mundos ultraterrenos ni en gotas de sangre redentora, sino en lo que
Mas creen es en el cuerpo, y consideran que su propio cuerpo es lacosa en
si. Sin embargo, es verdad que piensan que ese cuerpo es algo enfermizo
del que se evadirian gustosamente; y por eso escuchan alos predicadores
de la muerte, y ellos mismos, a sus vez, predican mundos ultraterrenos.
Es mejor, hermanos, que escucheis lavoz del cuerpo sano, que es una voz
mas sinceray mas pura. En realidad, el cuerpo sano, limpio y perfecto ha-
bla un lenguaje mas sincero y mas puro, pues habla el sentido de latierra
(Asi hablo Zaratustra, 2002: 34).

El cuerpo para Nietzsche es un objeto fundamental de su reflexion
metafisica, en tanto éste aparece como espacio privilegiado de la afir-
macion de la vida. En ese sentido, la virilidad aristocratica que reclama
la filosofia nietzscheana, tiene como exigencia una Cuerpo sano: un
CUerpo sano es sinonimo de nobleza, entanto el cuerpo brinda a la
concienciael sentido Iy los simbolos por los que ésta ha de poder satisfacer
el poder creativo de favida que es su principio. Las afecciones positivas
de un cuerpo sano, son el dinamo que impulsa una conciencia capaz de
crear valores.

‘Nietzsche, en Asi habld Zaratustra, sefiala que el cuerpo alberga al “si
mismo”, es decir, una vida que no se concibe como sola fuerza, sino como
lo que resulta digamos una intensidad psiquica que toda vez que es el
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fundamento inmanente de la conciencia, presenta una preeminencia
metafisica respecto a ésta: el s mismo, en relacion a la consciencia, s a
lavez anterior e interior, constituyendose como lafuente por laque lapro-
pia consciencia misma toma tanto la energia como la carga simholica que
?arantlza susalud y el Froplo sentido ﬂue se traducen en los pilares de
amoral aristocratica. El cuerpo es para Nietzsche el oraculo que revelaala
conciencia el sentido y la orientacion por la que ésta conquista su au-
tonomia y su autenticidad. El “si mismo” 1ungueano (que se muestra en
suefios y visiones extaticas, y que brinda al hombre la finalidad de su e-
Xistencia, tiene su antecedente doctrinal en el “si mismo” nietzscheano
(ue aparece como un ojo metafisico ﬂue a través del cuerpo mira a
hombre y que el hombre, solo al mirarlo, es que puede asir el sentido
profundo de la existencia, sentido mismo que es el fundamento de la
virtud moral.

Nietzsche nos dice en Asi"hablo Zaratustra:

Esto es lo que tengo que decir a los que desprecian al cuerpo. No quiero
que cambien de opinion ni de doctring, sino que se despidan de su cuerpo
y callen parasmmlore. “Soy un cuerpo y un alma™ dice el nifio. Y por que
no hablar como los nifos? Pero el lucido, el sabio dice: “Yo sy solo
cuerpo y solo cuerpo, y el alma no es mas que una palabra para designar
algo del cuerpo” El cuerpo es una gran razon, una pluralidad dotada de
un solo sentido, una ?uerraruna paz, un rebafio y un pastor. Tu pequefia
razon, hermano, es a [o que llamas “espiritu’;y es tambien instrumento de
tu cue&po, un pequefio instrumento Fy un pequefo Jugiuete de tu gran ra-
zon. jCon que orgullo dices “Yo"! Pues, aunque no lo quieras creer, tu
CUErpo  su gran razon, que no dicen yo pero que constituyen el yo, son
algo més. Lo que el sentido percibe y'lo que el espiritu conoce no tiene
un fin en si mismo. Pero el sentido Y el espiritu son tan vanidosos que
querrian persuadirte de que ellos son el fin ag todas las cosas. El sentido'y
el espiritu son instrumento y £u Uete, tras ellos se encuentra todavia el s
mismo (Asi hablé Zaratustra, 2002: 35).

Inmediatamente afiade:
El si mismo mira también a través de los ojos de los sentidos, y escucha
tambien con los oidos del espiritu. EI st mismo esta constantemente mi-

rando y escuchando: compara, domina, conquista, destruye. El s mismo
domina incluso al propio Yo. Detras de tus pensamientos y sentimientos,
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hermano, hay un soberano poderoso, un sabio desconocido, que se llama
s mismo. Habita en tu cuerpo, s tu cuerpo. Hay en tu cuerpo mas razon
que en tu profunda sabiduria. ;Y quien sabe para qué necesita tu cuerpo
precisamente tu mas profunda sabiduria? Tu si mismo se rie de tu VO
y de sus orgullosos saltos. Se dice: “;De qué valen esos saltos y esos vuelos
del pensamiento? No son més que rodeos que me llevan hacia mi meta.
Yo soy las muletas del yo y el que le apunta sus conceptos” (Asi hablé Za-
ratustra, 2002 35).

El si mismo es para Nietzsche la vida que en el cuerpo se manifiesta
a la conciencia, y le revela los simholos y las imagenes que orientan su
recto despliegue, a partir de la conquista de una autonomia moral que
encuentra su cumplimiento en la obediencia y la solicitud al propio
sentido e intencionalidad que éstos exhiben. El'si mismo es fundamen-
to de una conducta diqamos amoral 0 suFramoraI, en tanto aparece como
corazon de una moral de la tierra, en la que la vida expresa su forma
como poder creador. Los grandes tema de la filosofia de Nietzsche como
las nociones metafisicas del eterno retorno y lavoluntad de poder, o su
psicologia de la esclavitud y la libertad, tienen en la nocion de si mismo
un momento fundamental, pues éste es el nexo inmediato de la viday
la conciencia, de la propia voluntad de poder y un hombre libre (1ue al
afirmar la vida misma que es su fundamento corpéreo e inmediato, se
sitia mas alla del bien y del mal. | S
_La critica que Niefzsche lanza a Occidente, en Ultima instancia, se
cifra, en nuestra opinion, en su incapacidad de escuchar y obedecer al
propio si mismo, en tanto fundamento de la creacion de valores. Oc-
cidente, a partir de la sedimentacion de una serie de figuras racionales
que se asocian a una moral de caracter heteronomo como la propia de-
finicion socratica, el logos platdnico, el verbo cristiano, la moderna ley
natural etc, le da la espalda a su propio principio vital, al si mismo, el
cual, por la negacion de la que es objeto, se retira y se oculta, dejando
al hombre solo, presa de una hada que se acrecienta; cautivo en la caverna
de una razony una cultura, que son sinonimo de esclavitud.
El'si mismo, justo en tanto se determina como el cuerpo, se presenta
de modo directo a la conciencia ofreciéndole una serie de imagenes o
simbolos, que son el estimulo por el que ésta se afirma, y gana la Integri-
dad existencial que supone constituirse como ambito expresivo de la
vida: laobediencia del hombre asu principio vital, asu cuerpo mismo, es
la fuente de la afirmacion de una libertad que lo sustrae a la moral del

16



rebafio. El rechazo a la escucha de la propia naturaleza, en este sentido, es
para Nietzsche la muerte de Dios que desde nuestra perspectiva debe
ser interpretada como la cancelacion del dialogo y la interpretacion de
los simbolos que permiten al hombre obtener la enerPu;t psiquica para
impulsar la superacion de su condicion esclava, pues el si mismo, por el
menosprecio que sufre, se repliega en su indeterminacion, dejando al
hombre en un solipsismo que no es mas que el revés de la moral de
esclavo en tanto una moral esteril.

Nietzsche cierra el apartado “Los que desprecian el cuerpo” de Asi
habld Zaratustra con las siguientes lineas:

El'si mismo le dice al yo; “iSiente dolor aqui!™ Y entonces elEYO sufre y re-
flexiona como puede dejar de sufrir. Para eso debe pensar. El si mismo le
dice al yo: “Siente placer aqui” Y el yo disfruta y reflexiona como sequir ?0-
zando @ menudo. Para eso debe pensar. Esto es lo que quiero decir a los
que desprecian el cuerpo. Su desprecio constlture realmente su aprecio.
;Que origino el aprecio y el desprecio, el valory favoluntad? El si mismo
como creador, cred para si el aprecio y el desprecio, el placery el dolor. Fl
cuerpo, como creador, se cred el espiritu como una mano de su voluntad.
Incluso vosatros los que despreciais el cuerpo servis a vuestro st mismo. Yo
0s digo que tambien vuestro si mismo quiere morir y se aparta de la vida.
Yano es capaz de hacer lo que mas quiere: crear algo que esté por encima de
él. Es lo que (1U|ere por encima de todo, es su ardiente deseo. Sin embar-
0o, para hacerlo, ya es demasiado tarde para él; por eso, despreciadores del
CUErpo, Vuestro s mismo quiere hundirse en su 0caso, Y por eso 0s habéis
convertido en despreciadores del cuerpo, dya (ue no SIS capaces de crear
por encima de vosotros. Por eso renegais de laviday de latierra. En la mi-
racla de reojo de vuestro desprecio hay una inconsciente envidia. ;Yono sigo
VUestro camino, despreciadores del cuerpo, pues considero que o sois para
mi puentes tendidos hacia el superhombre! (Asi hablo Zaratustra, 2002:36).

Para Nietzsche el hombre da satisfaccion cierta a su naturaleza en la
medida que se rebasa a si mismo al hacer contacto con éstay constituirse
como su Instrumento expresivo: laida es un retorno al origeny el retorno
es una ida mas alla de si. Voluntad de poder y eterno retorno, son es-
tructuras metafisicas que en la relacion dialogicay de interioridad entre
el si mismo y la conciencia, se traban constituyendose como eje funda-
mental de la moral aristocratica, una moral en fa que la interpretacion de
la propia naturaleza se concibe como su superacion y transfiguracion.
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Nietzsche, al criticar toda metafisica de la trascendencia, establece una
concepcion del si mismo en la que éste se sitta en la dimension de Ia
interioridad: la metafisica de la tierra, no es en nuestro autor una mera
metafora mas o menos afortunada, sino rdbrica de un par)i)_siquismo por
el que al cuerpo se le ve restituida una dimension simbolica que le ha-
bia sido ne?a a por una tradicion occidental que habia castrado su lugar
central en la articulacion de un proceso a la vez hermengutico y auto-
poiético que se traduce en la génesis de la concienciay la libertad.

Nietzsche no pretende de ninguna manera establecer una filosofia
que se traduzca en una doctrina social edificante, que se impusiese al hom-
bre mediante un imperativo categrico. La moral aristocratica no se con-
sigue para el filosofo aleman como resultado del acatamiento de una ley
con una estructura formal, comunicable y verificable. Es solo el ejemplo
vivo de la creacion de la propia virtud el principio para propagar la
moral aristocratica. La soledad nietzscheana es la fuente de la comuni-
dad, solo si dicha comunidad es entendida como un vinculo de hombres
aristocratas q3171e se dan la mano por penetrar en el enigma de su propia
interioridad.

Nietzche apunta al respecto:

Hermano, i tienes una virtud, y ésta es la tuya, entonces no la tienes en
comun con nadie. Comprendo que quieres llamarla por su nombre, acari-
ciarla, tirarle de las oreg)as y entretenerte con ella. Pero, en ese caso, tienes
que compartir sunombre con la gente, convirtiendote en Igente Y en reba-
no. Mas te valdria decir: “Lo que atormenta y llena de dulzura mi alma, y
lo que es incluso el hambre de mis entraias, tiene un nombre inexpresa-
ble; no tiene nombre” (Asi habld Zaratustra, 2002: 37).

F Cfr. Fink, Eugene, 1996:142: “Si Asi hablo Zaratustra’es la parte constructiva
de su filosofia, las obras de los afios siﬂuientes son la parte destructiva. En ellas prac-
tica la filosofia del martillo. Los martillazos de su critica los asesta contra la religion,
|a filosofia y la moral tradicionales. Quiere destruiry \Pulverlzar estas formas para dar
un nuevo cauce @l J)royecto creador de la existencia.”Y asf como el cincel del artista se
ensafia con la piedra cuando quiere liberar que yace en el bloque de marmol, asi el
martillo de la critica se ensafia con el hombre actual tal como éste es y tal como se
entiende a si mismo. En el hombre duerme la imagen del superhombre. La critica
aniquiladora del hombre actual es el amargo camino que lleva al futuro... Si debe ve-
nir el superhombre, que es el ser que conoce la muerte de Dios, lavoluntad de poder
y el eterno retomo, si el _suPerhomb_re debe ser el futuro humano, entonces resulta
preciso aniquilar y destruir la humanidad que esta determinada por la tradicion occi-
dental; es necesario luchar inexorablemente contra el platonismo y el cristianismo.”
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Asimismo subraya:

El cuerpo se purifica con el conocimiento, y se eleva ensayando con el sa-
ber; los instintos del hombre que tiene conocimiento se santifican; el alma
del hombre elevado se vuelve alegre. Médico, clrate a ti mismo, pues asi
curaras también atu enfermo. Tu mejor ayuda es que él vea con sus 0jos que
td te curas. Existen an mil senderos sin explorar; mil formas de saludy mil
islas de la vida escondidas. EI hombre y la tierra del hombre mguen 9ara
mi sin estar agotados y sin ser descubiertos (Asi habld Zaratustra, 2002:75).

La salud y la nobleza son para Nietzsche la fuente de una contribucion
genuina al orden social. Es gracias a la escucha al propio principio vital
que el hombre se vincula a la sociedad, y no a la Inversa. La critica
nietzschana a la moral del rebafio se funda en el reclamo al caracter di-
gamos homogeneizante que ésta presenta, Producto de su articulacion
en una serie de leyes abstractas e impersonales, que no pueden mas que
constituirse como fuente de heteronomia moral. o

Nietzsche, a nuestro juicio, al adherirse de manera interior a una
perpectiva mistica heterodoxa, ve en el vinculo con el si mismo, la
aprehension de una imagen que por su elevada carga psiquica, s
constituye tanto como principio de la construccion del caracter, como
fundamento suficiente para destilar una existencia auténtica. Asf, €l
fuego, que_desde la filosofia de Heraclito aparece como simbolo de la
viday el origen, enciende y alimenta a la figura del superhombre nietzs-
cheano. El suFerhombre mismo, el hombre libre que esta mas alla del
bien'y del mal, es el portador del fuego mitologico que se encuentra en
La bage de la identidad y de relacion productiva y entre los dioses y el

ombre.
Nietzsche apunta en Asi habld Zaratustra:

Yoamo atodos lo que son como gotas pesadas que van cayendo una auna
del nubarron suspendido encima de los hombres; pues estos anuncian al
rayo que viene y perecen por anunciarlo. Yo anuncio el rayo y soy como
una pesada gota que cae del nubarron. jEse rayo se llama superhombre!
(Asf hablo Zaratustra, 2002: 16).

Nietzsche, en sintesis, desde nuestra perspectiva, critica a Occidente la
cancelacion de sus lazos con un pensamiento arcaizante en el que la tie-
rra y el cuerpo experimentan una trasmutacion en fuego. La vida del
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espiritu secuestrada tanto por una Iglesia que niega el cuerpo por la
doctrina del mas alla, como por la razon, la cienciay sus conceptos;
son para nuestro autor las directrices de la negacion de un pensamiento
al(immlco.en el que la metafisica deviene psicologia, ly en el que la psi-
cologia misma entendida como la transfiguracion del cuerpo'y la con-
ciencia en luz es el fundamento de la moral. La filosofia de la historia
nietzscheana, de este modo, se endereza como una psicologia que rastrea
los meandros de un proceso cultural ocmdental_gue tiene en el nihilismo
su sello y su orientacion: el pro%res_o de Occidente, es el reves de un
alejamiento del hombre para conlavida y de lavida para con el hombre,
Nuestro autor ve en Occidente una inflacion cultural que es expresu’)n de
la perdida del encuentro entre la vida y la conciencia, encuentro que en
el caso delhombre libre se determina como fertilidad y creacion, virilidad
ante el caracter efimero de la existencia, y una autonomia moral que es
libertad, el oro de lavoluntad de poder y el eterno retomo de lo mismo.
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[1l. Bergson

Como apuntamos anteriormente, para Bergson la intuicion en la que se
expresa una conciencia gue desarbola su articulacion bajo la forma de la
obligacion moral, se realiza en una emocion creadora que es el pivote de
todo proceso de autoderminacion; la emocion creadora bersgsoniana, es
la vibracion que Presenta un sujeto en la que su conciencia, por un
esfuerzo de voluntad, al experimentar una intensificacion, se concentra
sobre si misma Igara dar Iu?ar aun proceso creativo que es el fundamento
de la libertad. EI paso de fa moral cerrada a la moral abierta, tiene en la
emocion creadora su principio. La superacion de una moral reflejay sen-
somotora, es resultado de una memoria que retrotrae el pasado vivido
del hombre, para enriquecer con ello la creacion de un acto novedoso.
Asi, para Bergson, la ale?rlas_ubsume al mero placer de lamoral refleja, lo
transforma, y aparece ella misma como cualidad peculiar de una moral
abierta que esviday libre espontaneidad. _

~ Desde la perspectiva de Bergson la aIe%rl’a sefiala el triunfo de la con-
ciencia sobre la resistencia que representa lamoral refleja. Laalegria deja
ver la evolucion de la vida que remonta la detencion que representa la
moral cerrada articulada en [a inteligencia como instinto virtual.3

Bergson apunta en Las dosfuentes:

El sentimiento que caracterizaa la conciencia e este conjunto de obligacio-
nes puras, suponiéndolas todas cumplidas, seriaun estado de bienestar indi-
vidual y social comparable al que acompafia al funcionamiento normal de la
vida. Se asemejaria al placer mas (1ue_ a la alegria. En la moral de la aspira-
cion, por el contrario, se halla implicitamente contenido el sentimiento de
un progreso. La emocion de la que hablamos es el entusiasmo de una mar-
cha hacia adelante, entusiasmo por el cual esta moral se ha hecho aceptar
por alﬂunos y através de ellos se ha propagado por el mundo, “Progresa”y
marcha hacia delante’, por lo demas, se confunden aqui con el entusiasmo
mismo. Paratomar conciencia de ello no es necesario que nos representemos

B Cir. Pierre Trotignon, 1968:48: “La alegriano esun estado que resulte de la mo-
dificacion de nuestro Interior, sino de la equivalencia de nuestro movimiento y del
movimiento del todo. Ella es la manifestacion del sentido del ser, (gque s_e,actuali_zal
por la coincidencia entre la direccion dada a nuestro impulso y la direccion origina
de lavida, La vida se realiza entonces en mi al sobrepasarse hacia una nueva forma,
es decir, al sobrepasarme, al servirse de mi como un ‘vehiculo”
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Una meta que se persiga o una perfeccion a la que nos aproximemos. ES su-
ficiente que en Ia alegria del entusiasmo hara algo mas que en el placer del
bignestar, sin que este placer implique esa alegria, pero envolviendo ala ale-
gria e incluso reahsorbiendo en ella ese placer (DF, 1018,49).

Para Bergson la libertad tiene un cardcter intensivo, que se realiza en una
alegria que hace patente la victoria de la vida contra aquellos obstaculos
gue_ren_enen sudespliegue. Laintuicion, al subsumiralarazony purificarla

el instinto que la determina como vehiculo del ciego cumplimiento del
deber moral, conduce a la conciencia a una alegria producto del vinculo
inmediato con su principio, vinculo por el que Ia conciencia s llena de la
forma de ese principio y se constituye como su canal expresivo.

Es en este sentido que Bergson analiza la experiencia mistica. Para
Bergson el mistico ha realizado un viaje por el que se ha transfigurado:
el mistico se ha visto colmado del amor que constituye la forma mas
profunda de la vida. La intuicion, al ser llevada a su forma mas profunda
y mas intensa, revela segun Bergson (ateniéndose al testimonio de los
misticos) que la vida es amor, y que el hombre, al vincularse con la vida,
se nutre del mismo, para difundirlo justo a partir de la alegria creadora
que lo embarga. Para Bergson el amor expresa la sobreabundacia de una
vida que se manifiesta en un efecto en el que se constituye como taly que
no obstante le afiade algo nuevo: el amor es una emocion participativa,
pues atraviesa al propio mistico en el que se expresa y se propaga como
una onda, penetrando toda forma de conciencia, al punto de reconducir
su despliegue, bajo su propia frecuencia intensiva. _

En este sentido, senala Bergson, el amor mistico del hombre a Dios
se resuelve como un amor de Dios al hombre, gue es amor del hombre
por ¢l hombre. La caridad es para Bergson la forma mas elevada de la
Intuicion, en la medida que hace efectiva la forma de la vida en tanto un
amor sobreabundante y participativo, un amor que moviliza la concien-
cia del los hombres plegados a la mor_al_cer[ada,zfromovwndo Su apertura,
en tanto alegre vinculo con su principio vital.

3 Cr, VIadimirljankéIevitch, 1959: 191: “La moral dinamica no prescribe la obe-
diencia a un formufario preestablecido, puesto ?ue ella se sobrepasa a si misma sin
relajarse, puesto que ella esta mas alla de todas las formas, puesto que su inquietud
infinita [a'lleva mas Iekos que todas las leyes. No le preguntes pues qué es lo que hay
que hacer: jmas bien hay que preguntar en qué punto del movimiento se encuentra
/2 movilidad! La virtud esté en el gesto; como la movilidad o a libertad. ¢La caridad

no es ellamismaun ‘ouen movimiento’que es frecuentemente un primer movimien-
to, un impulso del corazon?”
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Bergson subraya al respecto:

La otra actitud seria la del alma abierta. ; Queé es, pues, lo que deja entrar?
Si dijeramos que abraza a la humanidad entera, no iriamos demasiado le-
Los;_lncluso no avanzariamos lo suficiente, ya que su amor se extendera

acla animales, las plantas, la naturaleza entera. Y, sin embargo, ningu-
na de las cosas de que de ese modo vendrian a ocuparla seria suficiente
para definir la actitud que ha tomado, puesto que seria capaz, si fuera ne-
cesario, de prescindir de todas, Su forma no depende de su contenido.
Acabamos de llenarla y, del mismo modo podriamos ahora vaciarla: la
caridad subsistiria en aquél que la Eosee, incluso cuando no hubiera en

|a tierra ninglin otro ser viviente (DF, 1006, 34).
De igual modo apunta;

Porque el amor que le consume no es ya simplemente el amor de un hom-
bre a Dios, sino el amor de Dios hacia todos los hombres. A traves de
Dios, por Dios, ama a toda la humanidad con un amor divino %]
Coincidiendo con el amor de Dios por su obra, amor (1ue todo lo ha he-
cho, seria capaz de entregar a quien supiera interrogarle el secreto de la
creacion. Suesencia es incluso mas metafisica que moral. Querria, con
laayuda de Dios, terminar perfeccionando la creacion de la especie huma-
na y hacer de la humanidad lo que habria sido inmediatamente si hubie-
ra podido constituirse definitivamente sin la ayuda del propio hombre. O
bien, para emplear palabras que dicen, como veremos, 1o mismo en otro
lenguaje: su direccion es la misma que la del impulso de la vida; es ese
Impulso mismo, integramente comunicado a hombres privilegiados, que
quisieran imprimirlo a la humanidad toda y, mediante una contradiccion
realizada, convertir en esfuerzo creador esa cosa creada que es una espe-
cie, hacer un movimiento de lo que es, por definicion, una detencion
(DF, 1174,247-248).

Bergson, atendiéndose a la experiencia mistica, sefiala que el amor que
colma al mistico, se constituye como una emocion que, como todas las
emociones, presenta un caracter comunicativo y que, por su forma
sobreabundante, imprime en la conciencia del hombre atado a la moral
cerrada, una direccion novedosa, aquella de la aspiracion al vinculo con
su principio vital. El mistico, a partir de la resonancia que suscitan su
presencia y sus acciones, actia como una melodia alegre y entusiasta
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que se sobrepone sobre el ritmo monotono y monocorde del sujeto
atado al mero cumplimiento de la obligacion, para reordenar sus equi-
librios interiores, constituyendo su conciencia de este modo justo
como vehiculo de la propia moral abierta o supraintelectual.

‘En este contexto, apunta nuestro autor, el mistico se determina como
acicate del paso de la sociedad cerrada a la sociedad si no abierta, si que
se abre. La moral del mistico, al aparecer como foco que irradia una
emocion que invita al hombre ahacer contacto con su principio, permite
un restablecimiento de las relaciones sociales no bajo la forma de una
razon que gilra_en funcion del instinto, la propia inteligencia como ins-
tinto virtual, sino como una libertad que impulsa la rearticulacion de la
sociedad misma sobre un plano existencial s_uPerlor. Asi, entre el amor
que implica la refundacion del orden social y el amor sensomotor
producto de una inteligencia coma instinto virtual que busca la cohesion
de la sociedad misma bajo una forma Jerérquma y querrera, Bergson
sefiala que no hay una diferencia de grado, sino de naturaleza, que hace
efectiva la diferencia de naturaleza entre la justicia absoluta y la justicia
relativa: el amor como caridad brinda un marco a una justicia ahsoluta en
la que esta se determina no como la distribucion de derechos y obli-
gaciones que sostienen la propia jerarquia de una sociedad beligerante,
sino como la determinacion del hombre como objeto amable, como un
objeto digno de ser amado, y por ello, reconocible en sus corporalidad
Viva, capaz de expresar el fondo mismo de lo real como vida.4)

Bergson en este punto subraya:

Digamos una vez mas que no es en virtud de una dilatacion de si mismo
como se pasara del primer estado al segundo. Una psicologia excesivamen-
te intelectuaUsta, que sigue las indicaciones del lenguaje, definird sin duda
los estados de alma a traves de los objnetos alos gue estan ligados: amor a
la familia, amor ala patria, amor a lahumanidad. Veraen estas tres incli-
naciones un mismo sentimiento que se dilata cada vez mas para abarcar

4 Cfr. Vladimirjankélevitch, 1959: 184: “He aqui el tema central de la ética berg-
soniana: entre la moral ‘estatica; que es la moral de Ia ciudad, y lamoral inamica’
no hay ningun pacto posible, ninguna transaccion. El sentido comin, que ama las
bellas gradaciones requlares, querria extraer progresivamente del amor familiar y del
patriotismo el amor a la humanidad, como querria -si es idealista, extraer la per-
cepcion del recuerdo, si es materialista, ver nacer el recuerdo de una extenuacion
creciente de la percepcion: nada vendria a interrumpir este crescendo ejemplar al fin
del cual nosotros encontraremos las mas bellas virtudes de la conciencia humana, -l
sacrificio, la caridad y el heroismo”.
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un nimero creciente de personas. EI hecho de que estos estados del alma
se traduzcan exteriormente en la misma actitud o en el mismo movi-
miento, que los tres nos inclinen, nos permite agruparlos hajo el concepto
de amor y nombrarlos con la misma palabra: se les diferenciara entonces
mencionando tres ohjetos, cada vez mas amplios, a los que s referirian.
Y, en efecto, ello es suficiente para designarlos, pero ¢es esto describirlos?,
aCaso es esto analizarlos? A primera Vista, la conciencia percibe entre
fos dos primeros sentimientos y el tercero una diferencia de naturaleza.
Aquellos implican una eleccion, y por ende, una exclusion; son capaces de
Incitar a la luchay no excluyen el odio. Este Gltimo no es mas que amor.
Aquellos van directamente a posarse sobre un objeto que los atrae. Este
no cede al atractivo de su objeto; no apuntd haciael, se lanzo mas alla, y no
alcanza a lahumanidad mas que atravesandola (DF, 1007,34).

~ Encuanto ala distincion entre la justicia absoluta y la justicia rela-
tiva, acota;

Entendida asf la jerarquia de clases, cargas y ventajas son tratadas como
Una especie de masa comin que seria repartida despues entre los indi-
viduos segtin su valor y, por consiguiente, segun los servicios prestados:
la justicia conserva subalanza; mide y se atiene a la proporcion debida. De
estajusticia que puede no expresarse en terminos utilitarios, pero que no
por ello permanece menos fiel a sus origenes mercantiles, ;como pasar a
otra que no implica intercambios ni servicios y que es la afirmacion pura
y simple del derecho inviolable de la inconmensurabilidad de la persona
con todos lo demas valores? Antes de responder a esta cuestion, admire-
mos lamagica virtud del lenguaje, quiero decir, del poder que una pala-
bra otorga a una nueva idea cuando s aplica a ella después de haberse
aplicado a un objeto preexistente, modificandolo e influenciando el pasa-
do de modo retroactivo. Sea cual sea la manera como nos representemos
latransicion de la gustlua relativaala {ustlua ahsoluta, se haya producido
en varios momentos o de un solo golpe, en ello ha habido creacion. Ha
surgido algo_gue no habria podido no sery que no habria sido de no ha-
berse cumplido determinadas circunstancias, sin la existencia de algunos

hombres, quiza sin lade un hombre determinado (DF, 1035,71).
Bergson, como Spinoza, encuentra en lajusticia la realizacion de un amor

como caridad que aparece como ambifo de plenificacion de la esencia
humana. La justicia relativa desde el punto de vista de Bergson, se cons-
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tituye como una detencion de la vida en su proceso evolutivo. ES solo
la justicia absoluta el espacio en el que la vida encuentra su,desi)lllegue
mas alto, al tener ésta como alma una intuicion que va mas alla de la
forma de una inteligencia como instinto virtual. La sociedad que s abre
apunta de modo sostenido a la realizacion de la justicia absoluta, Pues
ésta da lugar a un ambito de relaciones en la que el hombre al ser
considerado se?un hemos dicho como objeto amable, efectla la
propagacion de la caridad que es la forma en la que la vida encuentra su
mas Fro]‘u_nda manifestacion. _ _ 3

El mistico, al dar lugar a la moral abierta, empuja la creacion de una
sociedad abierta (1ue se sobrepone ala sociedad cerrada, modificando su
orientacion moral caracteristica. El mistico, apunta Ber?son en un tono
agustiniano, al llevar adelante una moral abierta articulada en el amor
como caridad, da lugar auna Ciudad de Dios, que atraviesa la ciudad te-
[rena, impulsando asi su transformacion. Sociedad abierta y sociedad
cerrada, constituyen una forma mixta, que expresa la tension entre dos
formas de moral radicalmente heterogeneas: una en la que la justicia
relativa es expresion de un yo social que se mueve por el ciego cumpli-
miento del deber moral, otra en la que la justicia absoluta producto del
amor aparece si no como una realidad efectiva, al menos como horizon-
te al que tiende la sociedad cerrada.

Bergson nos dice en Las dosfuentes:

Sin embargo, las grandes figuras morales que han dejado huella en lahisto-
riase dan lamana por encima de los siglosy de nuestras ciudades humanas;
Juntas, constituyen la ciudad divina, en laque nos invitan aentrar. Podemos
no oir claramente suvoz, pero no por ello su llamada ha dejado de lanzarse;
algo responde a este llamamiento desde el fondo de nuestra alma; desde la
sociedad real en que nos encontramos, nos trasladamos en pensamiento a
la sociedad ideal; a ella se dirige nuestro homenaje cuando nos inclinamos
ante la dignidad humana que hallamos en nosotros, 0 cuando
afirmamos actuar por “respeto a nosotros mismos” (DF, 1032, 67).

De igual modo sefiala:;
Como consecuencia de todo ello, se produce una superposicion de orde-
nes y llamamientos que se dan en terminos de razon pura. La justicia es de

este modo ampliada por la caridad y ésta adopta cada vez mas la forma de
la simple justicia; los elementos de la moralidad se hacen homogeéneos,
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comparables y casi inconmensurables entre si, los problemas morales se
enuncian con precision y se resuelven metodicamente. La humanidad es in-
vitada asituarse en un nivel determinado, mas alto que una sociedad animal,
en la que la obligacion solo seria la fuerza del instinto, pero menos alto que el
de una asamblea de dioses, donde todo seriaimpulso creador (DF, 1047,86.

La justicia ahsoluta es para Bergson el objeto de una aspiracion, a la que
tiende el comun de los hombres gracias al ejemplo vivo del hombre |i-
bre que hace el esfuerzo por expresar el contenido de su principio vital,
La moral abierta se constituye como semilla que retofia y deja caer su
semilla en el desierto de la sociedad cerrada, nutriendo su suelo, de
modo que lo hace terreno fértil para hacer nacer en la conciencia del
hombre sujeto a la moral cerrada una capacidad de autodeterminacion
que transforma al conjunto de la sociedad misma: la justicia absoluta es
expresion de la construccion de la Ciudad de Dios en la sociedad huma-
na, construccion que se constituye como un proceso paulatino, pues la
propia moral abierta no se consigue sinvencer laresistencia que presen-
ta l[amoral y lasociedad cerradas.4 _ _

En este contexto Bergson subraya que la caridad no tiene lugar por
el acatamiento mecanico de un imperativo moral, por mas loable que
este sea. La moral abierta no se consigue mas que por una emocion
que expresa el propio triunfo de lavida sobre la detencion evolutiva que
representa la moral cerrada. Para Bergson la razon presenta un caracter
puramente formal que de ningun modo puede dar lugar a una verdad
con una dimension vital. Ante el formalismo de una razon que siempre
puede encontrar una negacion a sus propias proposiciones y se pierde
For_ello en una dialectica solipsista, Bergson opone una intuicion que e
avida que se capta a si misma inmediatamente como poder creador.2

4 Cfr. Marie Cariou, 1976:107: “Maés alla del alma misma del artista en la cual las
producciones pueden servir de modelos al estudio de lainvencion, pero no constituir
un ‘punto de vista definitivo; el alma mistica es aquella en la que la accion se expresa
en la creacion mas generosa y lamas continua; lo que no solo engendra momentanea-
mente saludables delirios evasivos &porque el arte libera de la inmediata necesidad
sino recrea el mundo inmediata y totalmente segun las normas de su suefio: un ‘ideal’
(1ue incluye todas las formas dela actividad creadora, particularmente las obras que
|lamamos sociales y que se les designa en la orbita mistica por la bellaexpresion ‘hacer
la caridad’ [la cual no tiene relacion con el amor [que] no designa mas que una con-
descendencia hipocrita del rico, del injurioso, y [solo] tiene sentido, buen sentido,
[entendido como] justicia” , ,

£ Cfr. Pierre Trotignon, La idea de vida en Bergson, p, 587: “Esta es una de las ca-
racteristicas del genio filosofico de Bergson: laarticulacion de la cultura en la natura-
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Nuestro autor hace expresos estos planteamientos al analizar la
persona de Socrates, quien a pesar de ser el padre de la definicion, a pesar
de otorgar ala dialectica un lugar capital en'el discurso filosofico, hace de
la intuicion la clave de boveda tanto del propio movimiento de la razon,
como de laética. Socrates atiende tanto a su demonio interior, como ala
voz del oraculo de Delfos, en tanto guiapara llevar adelante una ética que
se resuelve como una praxis de autotransformacion.

Bergson sefala al respecto:

En todo caso, nunca repetiremos demasiado que no se consigue el amor al
projimo mediante la predicacion. No es ensanchando los sentimientos
mas estrechos como se llegara a abrazar a la humanidad. Por mas que
nuestra inteligencia se convenza a si misma de que ésa es la marcha indi-
cada, las cosas ocurren de otro modo. Lo que resulta simple para nuestro
entendimiento no lo es necesariamente para nuestra voluntad. ALUdon-
de lalogica dice que un cierto camino seria el mas corto, llega la experien-
cia y encuentra que no hay camino alguno en esa direccion. La verdad
es que hay que pasar por el heroismo para llegar al amor. Desde luego, €l
heroismo no se predica; no tiene mas que mostrarse, y su sola presencia
es capaz de poner a otros hombres en movimiento porque &l mismo esun
retomo al movimiento y emana una emocion -comunicativa como todas
las emociones- emparentada con el acto creador (DF, 1019, 50).

‘En cuanto a la inspiracion suprarracional que anima la doctrina so-
cratica Bergson apunta:

Ciertamente, Socrates pone por encima de todo laactividad racional y, mas
concretamente, la funcion logica del espiritu. La ironia que lleva consigo
esta destinada a rechazar las opiniones que no soportan la prueba de la
reflexion y a ridiculizarlas, por asf decir, poniéndolas en contradiccion con-
sigo mismas. El dialogo, tal como él lo entiende, ha dado o_nPen ala dialécti-
caplatonicay por consiguiente al método filosofico, esencialmente racional,
que practicamos aun [... ] Pero miremos mas de cerca. Socrates ensefia por
qué el oraculo de Delfos ha hablado [...] Un ‘demonio” le acompafa
que hace oir su voz cuando es necesaria una advertencia. Cree hasta ta

leza aparece fundada sobre lainteriorizacion, por el animal humano, de Ia relacion de
su conciencia con la vida, por la mediacion de la relacion entre los individuos. La so-
ciedad humana no tiene asi mas que un parecido formal y puramente ilusorio con las
Sociedades’ animales.”
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punto en este ‘Signo demoniaco” que muere antes que dejar de sequirlo: si
se niega a defencierse ante el tribunal popular, si acepta su condena, es por-
que el demonio no ha dicho nada para evitarlo (DF, 1026,59-60).

Bergson concluye estas reflexiones de la siguiente manera:

En pocas palabras, su mision es de orden religioso y mistico, en el sentido
en que tomamos hoy estas palabras; su ensenanza, tan perfectamente ra-
cional, pende de algo que parece sobrepasar la pura razon. Mas ¢no se ob-
serva esto en su propia ensefianza? Si las palabras inspiradas o, en todo
caso, Uricas, que pronuncia con frecuencia en los dialogos de Platon no
fueran de Socrates, sino del pro_glo Platon, y el lenguaje del maestro hu-
biese sido siempre el que le atribuye Jenofonte, ¢acaso se comprenderia
el entusiasmo con ¢l %ue acalora a sus discipulos y que ha atravesado los
siglos? (DF, 1026,59-60).

Sacrates, a decir de Bergson, es un paradigma de la moral abierta, en la
medida que encuentra en la emocion que suscita la aprehension in-
mediata de la vida el detonador de su actividad moral: el demonio
socratico es la intuicion que muestra al hombre los senderos de una
capacidad de autodeterminacion que no obstante se vale del instrumen-
tal de la razon, lo rebasa y lo subsume, pues goza justo de una emocion
que es la vida misma que en el conocimiento intuitivo recae sobre siy
va mas alla de si misma. Para Bergson Socrates es uno de los pilares en
los que se constituye la cultura de Occidente, pues su ejemplo y su per-
sona son el faro que inspira al hombre a traves de las edades, llamandolo
a revivir su mensaje a partir de un conocimiento de si que se expresa en
la construccion del propio caracter.

Ahora bien, desde Ia Ferspecti_va bergosoniana la figura de Socrates
se ve subsumida en aquella de Cristo. Cristo es laimagen de la comple-
ta plenificacion de la vida, pues el fuerte acento de trascendencia que
presenta la metafisica socratico-platonica, se redefine a partir de una
nocion de encarnacion en la que el vinculo del hombre con Dios, se
concibe como realizacion de Dios en el hombre, realizacion que se de-
termina como caridad, pues ésta supone la afirmacion de Dios en tanto
amar, a partir de la propia propagacion de la justicia. ,

Segun Bergson Occidente oscilo ante [a adopcion de Socrates y
Cristo, antes de que Cristo asimilara a Socrates, constituyéndose ambos
como los pilares espirituales de Occidente.
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Bergson subraya en Las dosfuentes de la moraly la religion:

Los mitos, y el estado del alma socratica, con relacion al cual éstos son lo
que el programa explicativo es a la sinfonia, se han conservado al lado de
la dialectica platonica. Recorren subterraneamente la metafisica griega
y reaparecen con el neoplatonismo alejandrino, quiza con Amonio'y, en
cualquier caso, con Plotino, que s declara continuador de Socrates. Han
proporcionado al alma socratica un cuerpo de doctrina comparable al que
anima al espiritu evanPeIu_:o. Las dos metafisicas, a pesar de su semejanza
0 quiza a causa de ella, libraron batalla antes de que una absorbiera lo
mejor que habia en la otra: durante un tlemgq, el mundo pudo re({qun-
tarse si 1ha a ser cristiano 0 neoplatonico; era Sacrates quien se enfrentaba
aJesus (DF, 1028,61).

Socrates y Cristo aparecen como las cimas espirituales de una cultura
occidental que tiene en el neoplatonismo cristiano, o mas bien, en el
cristianismo neoplatonico, su espina dorsal: Grecia y un judaismo que
florece en el cristianismo segun nuestro autor urden la trama cultural
de Occidente, pues la Idea platonica se ve reordenada en una nocion de
Verbo encamado por la que no solo el hombre presenta como meta su
vinculo con Dios, Sino que éste Ultimo, a traves del esfuerzo y la libertad
humanos, tiene como fin afirmarse en el hombre mismo: Dios y hom-
bre estabfecen en el cristianismo una relacion interior en la que la trans-
figuracion del hombre a partir del ejercicio de la caridad, es también la
transfiguracion de Dios que en el mundo creado, encuentra la materia
primapararealizar laobra en la que se constituye como tal 8

~ Bergson hace ex(freso_s estos planteamientos al referirse a la intui-
cion en la doctrina de Spinoza. La intuicion en la doctrina de este autor
aparece a decir de Bergson como una identificacion de los motivos de Ia

_ & Cfr. Henri Gouhier, 1999:118: “Decimos simplemente, concluye Bergson, que,
silos ?randes misticos son tal como los hemos descrito, ellos resultan ser imitadores
y confinuadores originales, pero incompletos, del que fue comFIetamente el Cristo
de los Evangelios: Es la filosofia quien reencuentra a Cristo y no lo puede reencontrar
mas que al interior de su filosofia. Esta filosofia ha convocado a los misticos cristia-
nos; ha tratado sus testimonios segun el metodo comparativo, les ha analizado e in-
terpretado sequn la luz de la vision bergsoniana del mundo: si es verdaderamente su
verdad metafisica la Eue fue asi puesta al dia, esta descubre aquella experiencia que a
todos ha inspirado. ‘El Cristo de los Evangelios’ es filosoficamente el Absoluto misti-
co, y para reconocerlo como tal, no es necesario ningun acto de fe: es suficiente ser
bergsoniano, reconocerlo no implica la adhesion a ninguna religion constituida [...]"
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procesion y la conversion, es decir, como una identificacion del impulso
creador de Dios que en el hombre encuentra su culmen, y del propio
amor a Dios -el amor sobreabundante y participativo- en tanto imagen
-Cristo- por laque el mistico se religaa su principio.

Bergson apunta en La intuicionfilosofica:

Yesque, detras de la pesada masa de conceptos tomados al cartesianismo
y al aristotelismo, la teoria de Spinoza se nos aparece como una intuicion,
Intuicion que ninguna formula, por simple que sea, resultara lo bastante
simple para expresarla. Digamos, para contentarnos con una aproxima-
cion, que es el sentimiento de una coincidencia entre el acto por el que
nuestro espiritu conoce perfectamente laverdady laoperacion por laque
Dios la engendra, la idea de que la “conversion” de los alejandrinos, cuan-
do se hace completa, no forma sino una unidad con su “procesion”; y que
cuando el hombre, salido de la divinidad, llega a entrar aella, no percibe
mas que un movimiento Unico alli donde habia visto primero los dos mo-
vimientos inversos de ida y de retomo, encargandose aqui la experiencia
moral de resolver una contradiccion |()g|ca, y de hacer, por una brusca
supresion [concentracion] del tiempo, que el retorno sea una ida (PM. ‘La
intuicion filosofica, 1351, 124).

Explicatio y complicatio, procesion y conversion, se identifican en una
experiencia de metamorfosis existencial g moral que en el amor como
caridad tiene su realizacion. La nocion de caridad, desde el punto de
vista de Bergson, es el broche que cierra los maltiples y complejos
aparatos y niveles argumentativos de la filosofia de Spinoza, consti-
tuyendose como contenido de una teoria de la intuicion en la que se
resuelve la figura del Entendimiento Infinito de Dios o la imagen de
Cristo. Bergson asume a fondo la concepcion spinoziana de la intui-
cion, en tanto contenido Ultimo de su concepcion ontologica vitalista.44

4 Cfr. Lydie Adolphe, 1951: p. 88: “Pero ahora es Spinoza quien nos va a ayudar
acomprender a Bergson. ;Por que Bergson habla tan frecuentemente, a proposito de
la conciencia, de inversion, de retomo, de conversion, de torsion? [...fLa rimera
causa, desde luego superficial, es que la imagen de inversion, de retomo, en Bergson,
expresa la divergencia de dos principios que son resultado de dos oposiciones que
no se salvan siempre: la oposicion intuicion-inteligencia, que se refiere a aquella de
espacio-materia [...] Pero hay una segunda causa mas profunda: no se ha subrayado la di-
ferencia que hay entre la imagen del retorno hacia atras, inversion, conversion, y la
imagen bergsoniana de la torsion. Cuando se examina los textos de cerca se consta-
tard que la torsion supone dos retornos en principio simultaneos, un retorno hacia
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~ ParaBergson, laintuicion expresa lavictoria de lavida sobre la mate-

ria que como intensidad inextensiva retiene su despliegue. O dicho de
otra manera, la materia viva encuentra en la intuicion al ambito que
revela su forma como conciencia virtualé

atrds y una marcha hacia delante [...] Esta conversion de la atencion seria la filosofia
misma. ‘En una primera instancia, ﬁarece (ue esto haya sido hecho desde hace mucho
tiempo. Mas de un filosofo ha dicho, en efecto, que hay que zafarse del mundo para
filosofary que especular es lo inverso de obrar' pero aténcion, esto que sigue es esen-
cial fpa,ra |a historia de la filosofia: ‘Nosotros hablamos ahora, prosigue Bergson, de
los filosofos griegos, ninguno laha expresado con tanta fuerza como Plotino... y, fiel
al espiritu de Platon, pensaba que el descubrimiento de la verdad exigia una conver-
sion* del espiritu, que se zafa de las apariencias de aca abajo Y se ligaa las realidades de
alla arriba: jhuyamos a nuestra patria querida!’ Pero como fo ves, sg trata de huir

POr qué este texto es tan_mgortante? Porque muestra que en el diferendo Spinoza-
ff’lotmo, es a Spinoza a quien Bergson apoya [...] Segun Spinoza, para conocer perfec-
tamente, no es necesario hacer una conversion, se trata mas bien de recorrer el mismo
camino de la procesion, no para recrear la creacion, sino para crearla, en otros térmi-
nos, se trata de hacerse uno con el acto por el cual el espiritu coincide con la operacion
divina que lo engendra a &l mismo. El proceso de conversion en Spinoza, es pues la
procesion misma. He aqui, sequn Bergson la gran diferencia entre Plotino ?/S Inoza*.

% Respecto al problema de la caracterizacion monista o dualismo de [a doctrin
bergsoniana, Cfr. Ezcurdia, Jose, 2009:120: "Dualismoy monismo, diferencias de natu-
raleza>r diferencias de grado, constituyen enfoques complementarios que sefialan aspec-
tos de la actualizacion de lavida en tanto proceso creativoy desplegue de conciencia.

El dualismo entre materia y memoria encuadra la procesion discontinua y frag-
mentaria de los organismos que hace patente el poder creativo de la vida que se desen-
vuelve y se eleva superando un puro caracter repetitivo. El monismo muestra la forma
de una vida una que se despliega concentrandose en un movimiento continuo, reve-
lando asi las imagenes y la conciencia virtual que su naturaleza como materia supone.

Dualismo y monismo, diferencias de naturaleza y diferencias de grado, resultan
perspectivas sobre un mismo proceso creativo y una duracion en los que la vida se
desphegayse constituye como tal. El dualismo subraya I3 intensificacion'y lamanifes-
tacion del propio poder creativo de lavida en ilimitadas lineas vibratorias que difieren
en naturaleza; el monismo pone el acento en las diferencias de grado, el nexo y la in-
terpenetracion de esas lingas en tanto momentos de la actualizacion de lavida como
conciencia virtual. El dualismo coloca el énfasis en el motivo de la creacion y la ince-
sante novedad que implica el progreso de lavida que se afirma a si misma; el monis
Mo apunta cOmo esta creacion es un movimiento uno y continuo por el que la vida
misma actualiza la conciencia que su forma reclama."

Cfr. asimismo, Ber?son, PM, “Introduccion a lametafisica’; 1418,210: *Ocurre de
otro modo si nos instalamos de una vez, por un esfuerzo de intuicion, en el transcurso
concreto de la duracion, Ciertamente, no_encontraremos entonces razon logica para
Flantear duraciones maltiples y diversas. En rigor podria no existir otra duracion que
anuestra, como podriano haber en elmundo otro color que elanaranjado, por ejem-
plo. Pero lo mismo que una conciencia abase de color, que simpatizase interiormente
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_Bergson establece una ontologia vitalista, en la que la vida no se con-
cibe sino como cuerpo vivo capaz de dar lugar ala intuicion. La intuicion
corona el despliegue de la vida a traves de su historia, loues seflala el
exito a su esfuerzo por ir mas alla de si misma y dar el fruto de una
conciencia que es amor. La experiencia mistica, es para Bergson tanto
el fruto mas precioso que puede dar la conciencia humana, como la ex-
Presmn mas_elevada de la materia viva, que en el hombre encuentra su
ransformacion en conciencia. 5

Bergson, recuperando la nietzscheana nocion de superhombre, sefia-
la. que el hombre en tanto superhombre capaz de amar es la figura mas
acabada de la evolucion, pues en él la vida tiene su mas alta expresion.

Bergson apunta en La evolucion creadora:

Desde nuestro punto de vista, la vida se nos aparece globalmente como
una onda inmensa que se propaga a partir de un centro y que, en la casi
totalidad de su circunferencia, se detiene y se convierte en oscilacion
sobre el mismo sitio; solo en un punto se ha forzado el obstaculo y el
impulso ha pasado libremente. Esta libertad es la que registra la forma hu-
mana. Unicamente en el hombre la conciencia ha proseguido su camino.
El hombre continua pues indefinidamente el movimiento vital, aunque
no arrastre con &l todo la que la vida llevaba en si. Sobre otras lineas de
evolucion han caminado otras tendencias que implicaba la vida, de las
que el hombre ha conservado algo, ya que todo se compenetra, pero en

con el anaranjado en lugar de percibirlo exteriormente, se sentiria presa entre el rojo
y el amarillo y presentiria incluso quiza, Por debaﬂ_o de este Ultimo color, todo un es-
pectra en el gue se prolonga naturalmente la confinuidad que va del rojo al amarillo,
asi la intuician de nuestra duracion, muy lejos de dejarnos suspendidos en el vacio
como haria el puro analisis, nos pone en contacto con toda una continuidad de du-
raciones _(iue debemos tratar de seguir hacia abajo o hacia arriba: en los dos casos po-
demos dilatamos indefinidamente por un esfuerzo cada vez més violento, en los dos
casos nos trascendemos a nosatros mismos. En el primero, marchamos hacia una du-
racion cada vez mas diseminada, curas palpitaciones, mas rapidas que las nuestras, al
dividir nuestra sensacion simple, diluyen la cualidad en cantidad: en el limite nos en-
contrariamos con lo puro homogéneo, con la pura repeticion por la que definiremos la
materialidad. Marchando en el otro sentido, vamos hacia una duracion que se alarga,
0 estrecha, que se intensifica cada vez mas; en el limite estaria la eternidad. Pero no
\éa la eternidad conceptual, que es una unidad de muerte, sino una eternidad de vida.

ternidad viva y por consqmente movil, en el que nuestra duracion se encontraria
como las vibraciones en la luz y seria la concrecion de toda duracion como la mate-
rialidad es su esparcimiento. Entre estos dos limites se mueve la intuicion, y este
movimiento es la metafisica misma.”
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cantidad muy pequefia. Todo pasa como si un ser indecisoy desdibuéado,
que se podria llamar, segun se quiera, hombre o superhombre, hubiera
tratado de realizarse y no lo hubiera Iogrado mas que dejandose en el
camino una parte de si mismo (EC, 720,266),

Evidentemente, Bergson difiere de Nietzsche en cuanto ala significacion
del cristianismo. El superhombre de Bergson es el mistico cristiano, no
el superhombre gue_esta mas alla del bien'y del mal, y gue tiene en su
desprecio por el debil uno de sus rasgos fundamentales. Para Bergson el
hombre como superhombre manifiesta la efectiva afirmacion la vida,
en tanto en &l lavida deviene amor como caridad, un amor que satisface
el caracter intensivo de la vida, por el cual este hace valer su forma
participativa y sobreabundante. Aquel que va mas alla de la especie se-
?un Bergson, se constituye como instrumento de Dios para modificar a
a especie misma, y,em(jau“ar la plenificacion de Dios mismo y el hom-
bre en la construccion de [a sociedad abierta:
Bergson apunta en Las dosfuentes:

El esfuerzo, sin embargo, continta siendo indispensable, asi como la re-
sistencia y la Ipersevera_nma, pero vienen solos, se despliegan por si mis-
mos en una alma a un tiempo actuante y “actuada”, cuya libertad coincide
con la libertad divina. Representan un gasto enorme e energia, pero esta
energla le es suministrada tanto pronto como es requerida, por que |a so-
breabundancia de vitalidad que exige fluye de una fuente que es la propia
vida, Ahora las visiones estan lejos: la divinidad no i)odna manifestarse
desde el exterior a una alma que ya se ha llenado de ella. Tampoco hay ya
nada que parezca distinguir esencialmente a un hombre asi de otros hom-
bres entre los cuales se mueve. Solo él se da cuenta de un cambio que lo
eleva al rango de los adjutores dei, pacientes en relacion con Dios y agen-
tes en relacion con los hombres (DF, 1172,246).

Asimismo sefiala:

En la porcion del universo (iue es nuestro planeta, probablemente en
nuestro sistema planetario entero, tales seres [los hombresL, para produ-
cirse, han tenido que constituir una especie que, a su vez, ha necesitado
una multitud de otras especies que han sido su preparacion, su sustento o
Su residuo: en atros lugares tal vez no haya mas que seres radicalmente
distintos, suponiendo que adn sean maltiples y mortales, En latierra, en
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cualquier caso, Ia especie que es Ia razon de ser de todas las demas solo
parcialmente es ella misma. Ni siquiera pensaria en llegar aserlo por com-
pleto si alguno de sus representantes, mediante un esfuerzo individual
que se ha afladido al trahajo general de la vida, no hubiera conserdo
romper laresistencia que le oponia el instrumento, a triunfar sobre fa ma-
terialidad Y en fin, a encontrar a Dios. Estos son los misticos, han abierto
una viaporla que otros hombres podran andar (DF, 1194,273).

Para Bergson el cristianismo no es como para Nietzsche el principio del
nihilismo y la negacion de la vida. Por el contrario, el cristianismo es la
forma que alcanzalavidaal superar la cristalizacion que ésta experimenta
en la sociedad cerrada: la caridad no es para Bergson cansancio y
mediocridad con la que la vida se ve envenenada, por ¢l contrario, es su
afirmacion mas pura y sublime en tanto es la mutacion que ésta expe-
rimenta al recaer sobre si misma, y jalonar la completa afirmacion de su
forma en la edificacion de la sociedad abierta. El hombre superdo-
tado, el superhombre o el mistico cristiano, llevan adelante una Promo-
cion de lavida por la q‘ue ésta no se detiene en laforma de lainteligencia
como instinto virtua % la sociedad jerarquica y guerrera, Sino que
aspiraa construir como hemos dicho un orden social en el que el hombre
sea considerado, en su dignidad constitutiva, como objeto amable.

Es con base en estos planteamientos que Bergson articula un diag-
nostico sobre la cultura moderna, que se endereza como una de las
reflexiones fundamentales de su doctrina. Para Bergson la doble raiz
8recorromanayJude_ocrlstllana que anima a Occidente se ha desplega-
do a traves de la articulacion de tendencias historicas aparentemente
inconciliables, que en realidad son momentos complementarios de un
mismo despliegue creativo: al medievo en el que prevalecio como ideal la
mistica cristiana, le sucedio una modernidad en la que el resurgimiento
del formalismo grecolatino dio como resultado una nueva ciencia, misma
que tuvo su emergencia acompafiada de una democracia de inspiracion
evangelica. Edad Media y Modernidad, son para Bergson momentos
pendulares de una concienciaque ensuevolucionse disociaen tendencias
antagonicas pero complementarias. Estas tendencias cada una en su mo-
mento se resolvio en un frenesi que desemboca en la constitucion de
una sociedad peculiar: el feudalismo en el caso de la Edad Media, don-
de lamistica se diluyo en una estructura social vertical y beligerante, y
la democracia en el caso de la Edad Moderna, donde la mistica ha si-
do eclipsada por un industrialismo y un consumismo enajenante, que
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no obstante retienen de la Edad Media justo una preocupacion por la
proEagamon de lajusticia. _ _
 Este proceso de disociacion de una misma fuerza creativa en tenden-
cias antagonicas que se constituyen como el motor por el que dicha fuerza
da a luz su forma, esta gobernado por lo que Bergson llama las leyes de
la dicotomia y el doble frenes. Estas leyes dan cuenta de una forma que
se despliega justo al disociarse en tendencias antagonicas que facilitan un
elevado desarrollo cualitativo, desarrollo que no seria posible obtener, sila
forma misma en su despliegue no se expresase en tendencias que se opo-
nen entre si: Edad Media y Modernidad, son digamos la tesis y la anti-
tesis de un despliegue creativo en el que la mistica, la democracia que
aparece como su resultado y el despliegue técnico, se conjugan precipi-
tando los contenidos de la cultura occidental, justo en el desarrollo y la
Integracion de las vertientes grecorromana y judeocristiana que la animan.
Para Bergson la emergencia del progreso cientifico y_tecnoléqblcp de
la Modernidad encuentra su principio en un impulso vital que, bajo Ia
forma de un cristianismo dotado de una completa infraestructura adap-
tativa, seria capaz de afirmarse a cabalidad a partir de la propagacion del
amor como caridad: el péndulo que simboliza el movimiento creativo
de la vida regresara cosechando todo lo gue sembro en la oscilacion
anterior, y aspiraria a expresar una caridad que presentaria una forma
novedosa y mas intensa, pues se encontraria sostenida i)_or el propio
desgllegue tecnol6gico al que da lugarla funcin de lainte igencia.
ergson hace expresos estos planteamientos al sefialar que la mistica
llama a la mecanica, pues solo a través de la propia mecanica aquella
podria manifestarse en el amor como justicia y caridad que constitu-
¢ el horizonte de su completa actualizacion. La Modernidad segun
ergson es la prolongacion natural de un cristianismo que busca gracias
a la técnica crear las condiciones adaptativas de un impulso vital que
trata de ganarse como conciencia y libertad, sin tener que verse limita-
do Eor lamera lucha por la sobrevivencia;

f ergson nos dice en cuanto a las leyes de la dicotomia y el doble
renesi:

No abusemos de la palabra “ley” en un dominio que es el de la liber-
tad, pero utilicemos este término comodo cuando nos encontremos
ante grandes hechos que presentan una regularidad suficiente, como es

% Cfr. Escribar Wicks, Ana, 1979 (1), 67-99.1979 (1), 67-99.
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nuestro caso: llamaremos ley de dicotomia a la que parece provocar la rea-
lizacion, en virtud de su mera disociacion, de tendencias que en princi-
E{lo No eran sino vistas diferentes tomadas sobre una tendencia simple.

proponemos Ilamar ley del doblefrenesia la exigencia, inmanente a cada
una de las dos tendencias, una vz realizada por su separacion, de ser per-
sequida hasta el final -jcomo si hubiera un final!-. Digamoslo una vez més:
es dificil no preguntarse sino hubiese sido mejor que la tendencia simple
hubiera crecido sin desdoblarse, mantenida en su justa medida por la
propia coincidencia de la fuerza de impulsion con un'poder de detencion,
gue virtualmente no serfa entonces otra cosa que una fuerzade impulsion

Iferente. En ese caso nos habriamos asegurado contra la catastrofe. S,
pero entonces no se habria obtenido el maximo de creacion en calidad y
cantidad. Es necesario comprometerse a fondo en una de las dos direc-
ciones para saber lo que dara de si; cuando no podamos avanzar mas, vol-
veremos, con todo la adquirido, a lanzarnos en la direccion olvidada o
abandonada [... ] Asi se desarrollara el contenido de latendencia original,
sl es que se puede hablar de contenido cuando nadie, ni siquiera la propia
tendencia convertida en consciente, seria capaz de decir lo que saldra de
ella. Ella da el esfuerzo, y el resultado es una sorpresa (DF, 1227,316-317).

~Eln cuanto a las relaciones interiores entre Edad Media y Modernidad
sefiala:

No es menos cierto que la Reforma, el Renacimiento y los primeros sin-
tomas o prodromos del empuje inventivo pertenecen a la misma época. No
es imposible que haya habido en ellos tres reacciones, emparentadas entre
si, contra |a forma que hasta entonces habia adoptado el iceal cristiano. Atn
cuando el ideal subsistia, aparecia como un astro que Siempre habia mos-
trado la misma cara a la humanidad; se comenzaba a entrever la otra, Sin
apreciar siempre que se trataba del mismo astro. Es indudable que el misti-
cismo |lama al ascetismo y que uno y otro seran siempre patrimonio de un
pequenio numero de personas. Pero no es menos cierto que el misticismo
verdadero, completo y actuante, aspiraa difundirse en virtud de la caridad,
(ue es su esencia. ;Como podria propagarse, incluso diluido g atenuado
como ha de serlo necesariamente, en una humanidad absorbida por el
temor ano tener qué comer? Elhombre no se alzard por encima de latierra
4 N0 Ser que una maquinaria poderosa le proporcione el punto de apoYo.
Debera apoyarse fuertemente sobre la materia para Eoder separarse de ella.
En otros términos, lamistica llama a lamecanica (DF, 1238,329).
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Las leyes de la dicotomiay el doble frenesi son el _dibuljo fundamental de
una Filosofia de Ia Historia en la que la conciencia y lavida, al dar lugar
por un lado ala forma del amor como caridad, y por otro alaemergencia
de la nueva ciencia, constituyen sendas figuras mixtas que expresan la
evolucion de la conciencia como fuerza creadora: por un lado la Edad
Media, que al precio de negar el formalismo griego, establece una so-
ciedad cerrada, el feudalismo, que sin embargo quisiera abrirse ?ramas
a laexperiencia de la caridad; por otro, lamodernidad, que justo al negar
la cultura medieval, da Iu%ar aun despliegue tecnologico, y no obstante
cultiva, aun tenuemente, la propia herencia medieval, a saber, una de-
mocracia como hemos dicho de raiz evangélica, determinandose como
una cultura que quisiera abrirse. Grecia, Edad Media y Modernidad,
se articulan en una suerte de dialéctica organica, sacando adelante los con-
tenidos de lavida que hace el esfuerzo por llevar adelante su forma como
memoria y conciencia. & _ o

Bergson es cuidadoso de subrayar la doble raiz judeocristiana y
grecorromana de la cultura de Occidente, al sefalar justo la raigambre
evan éllcela de la democracia, que es el signo que caracteriza a la cultura
occidental:

Se comprende, pues, que la humanidad no haya llegado a la democracia
hasta muy tarde (ya que las ciudades antiguas, que se basaban en la esclavi-
tud y que se desembarazaron de los mayores y los mas agobiantes proble-
mas precisamente en virtud de esa iniquidad fundamental, fueron falsas
democracias). Efectivamente, de todas las concepciones politicas, la demo-
cracia es |a mas alejada de la naturaleza, la Gnica que trasciende, al menos
en intencion, las condiciones de a “sociedad cerrada” [... ] El conjunto de
los ciudadanos, es decir, el pueblo, es, pues, soberano. Esta es lademocracia
tedrica, que proclama la libertad, reclama la igualdad y reconcilia estas dos
hermanas enemigas recordandoles que son hermanas y colocando por en-
cima a la fraternidad. Considérese desde este punto de vista el lema

47 Cfr.Jean-Louis Vieillard-Baron, 1991: 96: “Nosotros somos en la historia bajo
el régimen de la alternancia. Ahora una, ahora la otra de las tendencias en el indivi-
duo mismooen la grosma sociedad: el progreso se hace por una oscilacion entre dos
contrarios' (1126/315). Esta oscilacion no obedece aninguna ley predeterminada,
y la aventura humana es una creacion imprevisible ‘puesto que la accion en marcha
Creasu pr0f|a [uta, crea de manera importante las condiciones en las que ella se com-
pletara (1227/315). Los Unicos hechos constatables son: la dicotomia de tendencias,
y el impulso de éstas que las arrastra a ir hasta el final; las Unicas leyes de la historia
seran pues, la ley de la dicotomia y la ley del doblefrenesi?
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republicano y se encontrara (1ue el tercer término suprime la contradic-
cion, tan frecuentemente sefialada entre los otros dos, y que la fraternidad
es lo esencial; esto permitira decir que la democracia es de esencia evangé-
licay que tiene pormotor el amor(ﬂ... ] La declaracion americana de inde-
pendencia (1776), que sirvio de modelo a la Declaracion de los Derechos
del Hombreen (1791), tiene, desde Iue%o, resonancias puritanas: “Conside-
ramos evidente que todos los hombres han sido dotados ﬁor su Creador de
ciertos derechos nalienables” [... ] Las objeciones que se han derivado de la
vaguedad de la formula democratica provienen del hecho de gue se ha

desconocido su caracter originalmente religioso (DF, 1214, 299-300).

LaModernidad desde el punto de vista de Bergson recoge lo mejor de la
tradicion occidental y aspira a construir una democracia tecnificada, que
Fermlta al hombre solventar las meras exigencias de la adaptacion y dar
ugar a un marco social en el que el hombre sea reconocido en cuanto a
Su d|?n|dad fundada en su determinacion ya sefialada como objeto
amable: lamistica hace de lamecanica su instrumento, pues gracias a esta
puede garantizar un bienestar que en la democracia tiene su horizonte
de actualizacion. _ _

Ahora bien, Bergson no es un ciego entusiasta del lugar que ocupa
Occidente dentro de Ia historia de la vida. Aunque su pensamiento evi-
dentemente carga un “occidente-centrismo” en el que el Iogos?/ el verho
encamado aparecen como la via cierta de la realizacion de fo real, es
consciente de que la sociedad moderna es una sociedad cerrada: el
despliegue tecnologico de Occidente no se encuentra al servicio de a ca-
ridad, sino de la guerray la injusticia. A pesar de su talante democratico,
la sociedad occidental es una sociedad fundamentalmente injusta y béli-
ca articulada en el todo de la obligacion, que hace del desarrollo de Ia
nueva cienciaelinstrumento de una culturaenlaque lapaz espreparacion
paralaguerrayen laque de ningun modo el hombre esreconocido Justo
en su dignidad constitutiva. Occidente encuentra en la guerra la brujula
del acicate de un despliegue tecnologico, que corta de tajo su articula-
cion como sociedad abierta.

Bergson seala al respecto:

Aun cuando el instinto guerrero exista por si mismo, no por ello deja de
aferrarse @ motivos que son racionales. La historia nos ensefa gue €305
motivos han sido muy variados. Se reducen cada vez mas, a medida que
las querras se hacen mas terribles. La Ultima guerra, asi como las que se
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adivinan en el porvenir, si es que por desdicha todavia hemos de tener
Uerras, estd ligada al caracter industrial de nuestra civilizacion [...]
unque no s este amenazado precisamente de morir de hambre, se creg
(ue la vida carece de interés si no se tiene bienestar material, diversion,
lujo; se considera insuficiente la industria nacional si se limita avivir, si no
proporciona riqueza; un pais se considera incompleto si no tiene buenos
guertos, colonias, etc. De todos estos elementos puede surgir la guerra.
ero el esquema que acabamos de trazar sefiala suficientemente las causas
esenciales: crecimiento de poblacion, pérdida de mercados, carencia de
combustible y materias primas (DF, 1220,307-308).

Guerra e injusticia se ven amplificadas en Occidente por el progreso
tecnologico, afianzando su forma como una sociedad cerrada que tiene
en el reflejo cumplimiento de la obligacion moral su principio rector.
Occidente, desde el punto de vista bergsoniano, a pesar de su rica
herencia cultural, no ha llevado a la vida misma a su determinacion mas
completa como una conciencia que es amor: el mensaje de los misticos
cristianos ha sucumbido a los intereses que suscita una tecnologia al
servicio de unyo social que se desdobla como sociedad cerrada. El amor
como caridad que es la experiencia mas elevada de la conciencia se ve
negado por la ciega obediencia y la guerra, que atan al desarrollo de la
tecnologia aformas de conciencia reflejas e instintivas.

Esa partir de estas reflexiones que Bergson elabora su diagnostico sobre
la condicion moderna. La modernidad se encuentra frente al reto de le-
var adelante una vivificacion de su forma a partir de la articulacion de un
progreso tecnologico que gire en tomo a Ia caridad. Occidente sostiene
en vilo la elevada afirmacion de su esencia, pues no ha dado lugar a una
sociedad en la que la ciencia y el progreso tecnologico sean el vehiculo
de un amor del hombre por el hombre. Mientras tanto, sefiala Bergson,
Occidente, y con €l la humanidad entera, son victima de su propia in-
consciencia, pues el poder destructivo de la ciencia misma se vuelve
contra el hombre mismo, orillandolo a una completa autoaniquilacion.

Bergson cierra Las dosfuentes de lamoraly lareligion, con las siguientes
reflexiones:

Alegria seria, en efecto, la simplicidad de la vida que propagaria en el
mundo una intuicion mistica difundida en él; alegria tambieén la que se-
quiriaautomaticamente auna vision del mas alla en una experiencia cien-
tifica ampliada. A falta de una reforma moral tan completa, serd necesario
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recurrir alos expedientes, someterse auna “reglamentacion” cada vez més
invasora, sortear uno tras otro los obstaculos que la naturaleza levanta
contra nuestra civilizacion. Pero, ya sea que optemos por los grandes me-
dios o por los pequefios, s |mF0ne la necesidad de tomar una decision,
La humanidad gime, medio aplastada bajo el peso de sus propio progre-
s0s. No tiene la suficiente conciencia de que es de ella de quien depende
su futuro. A ella le corresponde, por lo pronto, ver si quiere continuar vi-
viendo. A ella preguntarse, despugs, sisolo quiere vivir, o, por el contrario,
hacer el esfuerzo necesario para que se cumpla, hasta en nuestro planeta
refractario, Ia funcion esencial del universo, que es una maquina de hacer
dioses (DF, 1245,338).

Bergson elabora un diagnastico sobre la condicion de la cultura moderna
teniendo como criterio de evaluacion la posibilidad de llevar adelante la
construccion de una sociedad justa fundada en el amor. Bergson pre-
senci0 los horrores de la primera guerra mundial y murio en un Paris ocu-
padapor los nazis iniciada lasegunda. La evidencia del caracter destructivo
de Occidente es en ese sentido estimulo primero de su reflexion. El
diagnostico sobre lacondicion de lamodernidad se resuelve Por ello como
el motivo fundamental de la reflexion bergsoniana. Su filosotia de laviday
laduracion, sobre laintuiciony la conciencia, tiene como teldn de fondo la
experiencia de una Fuerra que a sus ojos cancelan al hombre la posibilidad
de alcanzar la cabal realizacion de su naturaleza. El diagnostico sobre la
forma de lamodernidad presentaun lugar central enladoctrina de BerPson,
sin el cual no podria entenderse el sentido y lasignificacion de su vitalismo
filosofico: Bergson, como Spinoza, vivio en carne propia los horrores alos
que conduce una humanidad que deja de hacer el esfuerzo por impulsar la
completa promocion de su principio vital, y convierte ese principio en
fuente de exterminio. Es digamos la preocupacion de una humanidad
Inhumana, el fundamento ?ue anima los planteamientos bergsonianos
relativos a laintuicion y ala forma del amor, en la que laviday el hombre
mismo encuentran su mas profunda satisfaccion. _

BerPson, aun cuando guarda i)rofundas discrepancias con Nietzsche,
veen elhombre efmomento en el que lavida se resuelve en un resplandor
que es la materia viva que hace actual la conciencia que en ella late. El
hombre moderno ha de ir mas alla de st mismo, hundir su espiritu en la
vida que es su principio, para elevarse junto con ese prmmplo al ambito
de una experiencia - a experiencia misma de| amor -en tanto fundamen-
to de una conversion que es su completa vivificacion.
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V. Jung

JunP, como Bergson, lleva adelante un diagnostico sobre la condicion
de [a cultura moderna, en relacion al desenvolvimiento y realizacion de
su naturaleza profunda, la vida misma que es su fundamento, la cual se ar-
ticula en los arquetipos inconscientes. El dl&gé]()SthO junguiano, aunque
similar en algunos aspectos al que realiza Bergson, presenta un giro
peculiar que es necesario revisar, para soPes_ar su_especificidad en el
elenco que venimos revisado de autores de la filosofia vitalista.

~ Como dijimos mas arriba, Jung ve en el inconsciente y su estructura
simbolica la'via en la que lavida se manifiesta inmediatamente a la con-
ciencia, expresando su forma mas originaria. En este sentido, la pro-
duccion simbolica del inconsciente aparece no solo a la base de la
conciencia individual, sino tambien de maltiples pueblos y diversas
epocas de la historia, Nuestro autor, al cotejar el material onirico
registrado en sus sesiones psicoanaliticas con- el material artistico y
mitologico de culturas varias, descubre que han existido pueblos con
mayor 0 menor desarrollo tecnologico, pero que no han existido jamas
pueblos sinreligiony mitologia, una religion y una mitologia que tienen
su fuente en los propios sim olos inconscientes que se hacen patentes
en suefios y visiones extaticas.

Jung apunta al respecto:

Se puede percibir la energia especifica de los arquetipos cuando experi-
mentamos la peculiar fascinacion que los acompania. Parecen tener un
hechizo especial. Tal cualidad peculiar es también caracteristica de los
complejos personales; y asi como los complejos loe_rsonales tienen su his-
toria individual, lo mismo les ocurre a los complejos sociales de caracter
arquetipico. Pero mientras los complejos personales jamas producen
mas que una inclinacion personal, os arquetipos crean mitos, religiones
Yﬂl_osofjas gue influyen y caracterizan a naciones enteras y a épocas de
a historia (EI hombrey sus simbolos, 2003: 76).

Desde la perspectiva jungueana el simbolo inconsciente se revela fun-
damental en [a génesis de la cultura. Es en funcion de los simbolos y
sus contenidos especificos que el hombre historicamente construye las
directrices culturales por las que se da forma a si mismo. El talante
emotivo que guardan los simbolos, la fuerte carga psiquica que encierran
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y que es el principio de su caracter numinoso, se determina como una
constante en [a articulacion de la cultura humana, constituyendose asi
como una dimension que es necesario considerar para rastrear su
formacion.&8 ,

En este marco es que Jung rastrea la forma de uno de los simbolos
fundamentales de la cultura de Occidente, a saber, Dios, y su deter-
minacion orlgllna,rla_en la cultura judia. ParaJung, Dios, que denomina
el simbolo del “si mismo” en el judaismo presenta una forma peculiar,
pues no se concibe digamos como un pleno de autoconciencia, en una
mtehPenma (ue se piensa a si misma, 0 en una esfera perfecta, como en
la cultura griega, sino que muestra un punto ciego, un profundo des-
conocimiento de sf, 0 un desgarramiento fundamental, simbolizado en la
figura de Satan, el angel predilecto de Dios, el angel caido; Yave, a de-
cir de Jung, frecuentemente es engafiado por Satan, precipitando actos
irresponsables y su ira wr_eflexwa.Jung, en el texto, Respuesta a Job, hace
eXpresos estos S)Ianteamlentos, cuando sefiala que Yave mismo castiga
injustamente aJob por las insinuaciones de Satan, que es precisamente
sui lado oscuro o sombra.

Jung apunta al respecto:

Satan e, ciertamente, un adversario formidable; ademas, por razon de su
parentesco cercano, &s tan comprometedor que hay que ocultarle con la
maxima discrecion. Yavé ha de encubrir ante su propia conciencia a Satan,
el cual se encuentra dentro de su propio pecho; para ello tiene que con-
vertir al pobre siervo de Dios (Jot§en un espantajo al gue fuese necesario
combatir, con la esperanza de poder de esta manera “esterrar la terrible
mirada a un lugar oculto”y mantenerse a si mismo en estado de incons-
ciencia. (RespuestaaJob, 2007:30).

8 Al respecto Cfr. Jaifé, 1992; 55; “En 1928, Jung comenz0 a estudiar alquimia.
Junto con su practica, sus investigaciones cientificas y los trabajos principales que
habia escrito en el interin, el trabajo acerca de su propio inconsciente habia seguido
avanzando. Su descubrimiento mas importante durante estos afos de experimenta-
cion fue el hecho de que estaba ocurriendo un proceso de desarrollo en el inconscien-
te gue tenia como objetivo la plenitud de la personalidad. Este proceso (Jun? mas
tarce lo llamo el ‘proceso de individuacion’) con frecuencia se describe en la forma
de imagenes del inconsciente que representan la circunvalacion de un centro. Tam-
bién el objetivo del proceso, la totalidad psiquica del proceso o el self’ que abarca
tanto el consciente como el inconsciente, con frecuencia aparece como un circulo,
un mandala estatico.”
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Yave descarga su ira contra Job, a pesar de ser éste fiel adorador suyo y
llevar una vida virtuosa. Yave presenta un lado inconsciente simbolizado
por Satan, que es manifestacion de una escision psiquica fundamental.

~ Ahorahien, en este sentido, la increpacion que realizaJob ante la injus-
ticiapadecida por su Dios es significativa: Yavé encuentra una alteridad que
le darelieve asu forma, y por la que encuentra un incipiente conocimiento
de sf mismo. Yavé, si bien es omnipotente, solo gracias aJob que le reclama
suiniquidad es que reconoce su falta y gana consciencia de i

Jung apunta por ello:

El cardcter gue se patentiza en todo esto es el caracter propio de una
personalidad que solo mediante un objeto puede sentir su propia exis-
tencia. La dependencia del objeto es absoluta cuanto el sujeto no posee
autorreflexion, y, en consecuencia, no posee tampoco vision alguna sobre
si mismo; parece como si el sujeto solo existiese al tener un objeto que le
asegure que existe. Si Yave poseyese realmente conciencia de si mismo
-Que es [o menos que podria esperarse de un hombre inteligente- se ha-
bria opuesto, a la vista de las verdaderas circunstancia, a que s alabase
su justicia. Pero Yave es demasiado inconsciente para ser “moral” La mo-
ralidad presupone la conciencia (Respuesta aJob, 2007: 25).

Mas adelante sefiala;

A pesar de que el poder de Yavé resuena en los espacios csmicos, la base
de su ser es muy estrecha, pues necesita un reflejo consciente para exis-
tir en realidad. Naturalmente el ser solo es auténtico cuando alguien es
consciente de €l; ésta es larazon de que el Creador necesite del hombre
consciente, aunque Dios, por su inconsciencia, 8refer|r|a impedir que el
hombre sevolviese consciente (RespuestaaJob, 2007: 27).

Joh aparece como espejo por el que Yaveé reconoce su inconsciencia.
Solo gracias aJob, es que Yave se miraa simismo y descubre su cm{;a Ir,
Job segln Jung muestra el sentido del proceso dialéctico entre el
hombre y el ‘i mismo” que aparece en el pensamiento hebreo, pues no
solo el hombre, sino también Dios, tiene como fin llevar a cabo una
afirmacion de su forma justo bajo el horizonte de la autoconciencia.

ES en este contexto gueJung recupera otra de las figuras arquetipicas
que aparecen a la hase de la conciencia judiay con ella de la consciencia
occidental: la Sabiduria, entendida ésta como un conocimiento de si (un
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puente entre el consciente y el inconsciente) que se traduce en prudencia
y amor. Yave, al restituirle aJob de manera lucida y generosa los bienes
perdidos, practica un autoconocimiento que se actualiza For suvinculo
Inmediato con una Sabiduria que hace de su forma no solo omnipoten-
cia, sino también omnisciencia. El reclamo mismo deJob a Yavé, da lu-
gar a una reconciliacion de Yave con la Sabiduria, que exorciza a Satan,
cancelando su nefasta influencia. _ _ _

Asi, Yavé da una respuesta Job: su encarnacion en Cristo. Cristo s
F_araqyng resultado de la toma de conciencia de si de Yave, en tanto rea-
Izacion de su intencion por ganar autoconciencia bajo la forma de un
autoconocimiento que, al ser habilitado por la propia Sabiduria por la
que se reconcilia conJoh y consigo mismo, se afirma como amor.,

Yave renace en Cristo, pues su encamacion es exPreSMSn del ensan-
chamiento de su conciencia: no solo el hombre se deifica en Cristo, sino
que Cristo mismo es la conquista de la divinidad cabal de Yavé que asu

forma como omnipotencia, empareja aquella como decimos de la
omnisciencia.

Jung apunta al respecto:

Como en la decision de encarnarse Yave se sirve, al parecer, del antiguo
modelo egipcio, podemos esperar tambien que el curso de la encarna-
cion s ajuste en sus detalles a ciertas prefiguraciones. El acercamiento
de la Sabiduria significa una nueva encarnacion. Pero esta vez no es el
mundo el que debe ser cambiado; es Dios el que quiere transformar su
propia esencia. Ahora lahumanidad no ha de ser aniquilada, como antes,
sino salvada. En aquella decision de encarnarse se percibe el influjo, fa-
vorable a los hombres, de la Sabiduria. Ahora no han de ser creados nue-
vos hombres, sino Uno: el hombre-Dios (RespuestaaJob, 2007: 61).

Unos pasajes mas adelante sefiala:

El nuevo hijo, Cristo, debe ser, de una parte, como Adan, un hombre cto-
Nico, &S decir, capaz de sufriry morir; pero; de otra parte, no es como
Adan, una simple imagen de Dios, sino Dios mismo: un Dios que, en su
calidad de Padre, es engendrado por si mismo, g que, en su calidad de
Hijo, rejuvenece al Padre. (RespuestaaJob, 2007: 65)

Cristo es paraJung un héroe por el que no solo el hombre se vincula a
Dios, sino en el que Dios se afirma como tal al expresarse en el hombre:
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|a divinidad de Cristo es la divinidad de Dios que 1gra(:ias a la Sabiduria
ilumina la oscuridad constitutiva de Satan y se afirma como un auto-
conocimiento que es amor. Cristo no se relaciona con los hombres a
partir de una ira incontenible, sino a partir de un amor que tiene como
expresion fundamental la concordia 'y justicia. La intervencion de la
Sabiduria, permite a Yavé renacer en un Dios de amor, Ror la que el
hombre aparece como impulsor de la dignificacion del hombre, pre-
cisamente apartir de la construccion de una sociedad justa.d
Jung sefala al respecto:

En'lo que se refiere al aspecto humano de Cristo -si es que se puede hablar
en absoluto de un aspecto Unicamente humano- se destaca de manera
harto clara su “filantropia” Este rasgo esta ya insinuado en la relacion de
Maria con la Sabiduria y, ademas, de manéra especial, en la procreacion
de Cristo por el Espiritu Santo, cuya naturaleza femenina esta personifi-
cada por la Sabiduria, ya que ella es el modelo historico inmediato del
agios pneuma, el cual es simbolizado por la paloma, el ave de la diosa
del amor (Respuesta aJob, 2007: 76).

Asimismo apunta;

La acentuacion de la edad de Dios esta en conexion logica con la exis-
tencia de su hijo, pero insinda tambien la idea de que Dios debe pasar a
un segundo leano y que el hijo debe ir tomando cada vez mas las riendas
del mundo de los hombres, de lo cual se espera un orden mas justo. Todo

8 Cfr. Jaffé, 1992: 99: “Lo que causo la mayor impresion enJung fue la ambiva-
lencia de laimagen de Dios }_\ud|a. Se afirma que Yave es creador y destructor, benig-
no y severo, luz y tinieblas. A los ojos de Jung, Ia union de estos opuestos extremos
daba a los judios una mtegindad superior alaimagen cristiana del Dios que es exclusi-
vamente amoroso y amable. Jung sospechaba que habia que buscar en esta diferencia
la razon de la, conservadora incapacidad de los judios Fara_aceptar el cristianismo.
Sentia que su imagen de Dios era superior: expresaba la totalidad. _

‘Al considerar Ta ambivalencia de la imagen de _D|.os,JunF hizo la advertencia en
repetidas ocasiones de gue unto con el precepto cristiano del amor de Dios, deberia-
mos sequir el precepto del nt!guoTegtamen_to del temor de Dios,

_ ‘ﬂun% escribio uno de sus libros mas apasionados, Respuesta a Job, acerca del con-
flicto de Job con su Dios. A pesar de su experiencia del lado oscuro de Dios -era lavicti-
ma de la aguesta de Dios con el diablo-Joh nunca dudo de la existencia del lado claro
de Dios. “Se que mi redentor vive”, Este conocimiento interior de la naturaleza contra-
dictora de Dios dio al hombre una cierta superioridad. La consecuencia fue una trans-
formacion de la imagen de Dios: Dios se hizo hombre. Esa fue la ‘Respuesta’ de Job.”
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esto demuestra que en alguna parte sigue actuando un trauma animico,
el recuerdo de una injusticia que clama al cielo %"empaﬁa la relacion de
confianza con Dios. Dios mismo quiere tener un hijo; pero se desea tener
un hijo para que éste sustituya al Padre. Como vemos bien, este hijo tie-
ne que ser incondicionalmente justo; esta virtud se halla por encima de
todas las demas virtudes. Dios g el hombre quieran ya liberarse de la cie-
gainjusticia (Respuesta a Job, 2007; 105).

ParaJung, como para Bergson, el cristianismo es una mutacion al inte-
rior de |os procesos vitales en los que se funda la cultura de Occidente, en
la medida que sefiala la justicia como ambito en el que la energia psi-
(uica se Ve req|r|g|day de aparecer como fuente de una ciega Incons-
ciencia simbolizada en la sombra o la ira de Dios, se resuelve bajo la
forma de una autoconciencia que se despliega como amor. EI amor al
hombre, la caridad -y la consiguiente construccion de una sociedad
justa-, es expresion de una reconduccion y una mutacion de la energia
psiquica por la que el hombre cosecha una divinidad, que es expresion
de una vida que se gana como autoconciencia.

Segun Jung los arquetipos o simbolos inconscientes no aparecen
COMOo Meros E)roductos de la imaginacion. El relato mitologico que va
del Antiguo al Nuevo Testamento no es el simple producto de la fanta-
sia del pueblo hebreo, sino manifestacion justo de un inconsciente que
en sus simbolos acumula elevados caudales de energia psiquica, energia
que da lugar aun Froceso_ evolutivo que aparece como medula de la for-
macion tanto de fa conciencia individual, como de la cultura. De esta
manera, Jung apunta que el cristianismo ha dado continuidad al dialo-
go del hombre ?/ Dios Presente en el judaismo, dialogo que inicia en la
aprehension del simbolo inconsciente, y que encuentra su culminacion
en la realizacion de la intencionalidad implicita en éste en el plano de la
conciencia, en el plano mismo, para decirlo socraticamente, de una pra-
Xis de autotransformacion.

Jung nos dice en Aion:

Presumiblemente, el hombre conoce slo una reducida parte de su psi-
que, asi como solo tiene una muy restringida captacion de la fisiologia de
su cuerpo. Como la causalidad de su existencia psiquica e sitda en gran
medida fuera de la conciencia, en procesos inconscientes, también operan
en €l determinaciones teleologicas que tienen del mismo modo en el in-
consciente su origen y existencia. Segun es sabido, lo primero ha sido
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elementalmente demostrado por la psicologia de Freud y o segundo por
|a de Alder (Aion, 2006: 175).

También apunta:

Por consiguiente, tanto causas como fines son trascendentes a la concien-
cia, en grado no desdefable, lo que significa a la vez que su constitucion
y su actividad son inmodificables e ineliminables, mientras no se hagan
objeto de consciencia y de decision moral, por lo cual el conocimiento
de si s tan temido como necesario. Asi pues, si despojamos a la citada
frase del Fundamentum3de su ropaje teologico, viene adecir: la concien-
cia se hahecho con el fin de que reconozca ?Iaude_t) su procedencia de una
unidad mas alta (Deum), preste a esa fuente solicita atencion (reverentiam
exhibeat), ejecute de mado inteligente y responsable sus prescripciones
(serviat), y permita asiala psique en conjunto un optimo de posibilidades
de viday desarrollo (savet anima suma) (Aion, 2006:175).

El cristianismo paraJung no se funda en la articulacion de una serie de
leyes que se le impongan al sujeto desde su exterioridad, dando lugar
a una heteronomia moral. Por el contrario, el vinculo del hombre con
el simbolo de Cristo, la toma de contacto con su propio principio vi-
tal, es fuente de una moral autonoma: el cristianismo para Jung es una
religion que no se concibe sino como autoconocimiento, un autoco-
nocimiento que tiene su concrecion y expresion natural en la formacion
del propio caracter. Por ello, el amory la caridad, la construccion mis-
ma de una sociedad justa, solo Fueden tener lugar como un despliegue
autoformativo. La psicologia del inconsciente jungueana desemboca en
una_valoracion de la cultura cristiana como una exigencia de autoco-
nocimiento, que cristaliza en un proceso poiético, un proceso en el que la
transmutacion de las pulsiones inconscientes en conciencia, permite al

)] Jungz extrae de los Exercitia sBi_rituaIia el siguiente texto: “El hombre ha sido crea-
do [con este fin:] para que alabe a Dios nuestro Sefior, le demuestre reverencia, le sirva
y salve asf su alma”, Una vez citado el texto de Ignacio de Loyola, establece que es desde
una perspectiva pswolo%[ca_y racional, y no teologica, que se debe interpretar, para ha-
cer efectivo éusto surendimiento vital: “Esta traduccion no solo en cierto modo suena,
sino que debe ser racionalista, es decir, conforme a la razon, pues el espiritu moderno,
pese a serios esfuerzos, ya no entiende el lenguaje teologico, que data de casi dos mil
afios atras. No s0lo amenaza, sino que se ha instalado hace tiempo, el peligro de que esa
falta de comprension sea sustituida o por la inautenticidad del sentir, la afectaciony una
fe forzada, o bien por la resignacion y laindiferencia” (Aion, 2006: 176)
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hombre cosechar un caracter plenamente enraizado en lavida. El dialogo
delhombre y Dios caracteristico del cristianismo, la adecuada circulacion
de la energia psiquica entre las dimensiones consciente e inconsciente,
da lugar de este modo a un movimiento dialéctico en la que la vida o
energia psiquica madura en el hombre y el hombre hace de la vida el
humus del gue se alimenta su conciencia.

Jung senala al respecto:

Desde el momento en que s tiene en cuenta esta autonomia, hay nece-
sariamente que tratarlos [a los simbolos] como sujetos, y en consecuen-
cia hay gue concederles espontaneidad e intencionalidad, es decir, una
especie de conciencia y de liberum arbitrium; hay que observar su com-
portamiento y prestar atencion a lo que dicen. Este doble punto de vista,
g_ue es necesario adoptar frente a todo or%anlsmo relativamente indepen-
lente, arroja de manera natural un doble resultado: de una parte, una
descripcion de lo (1ue yo hago con el objeto, y de otra, lo que el sujeto hace
(también, eventualmente, conmigo) (Respuesta aJob, 2007: 14).

De igual modo subraya:

Quien realiza una vez un fraude, lo volvera a hacer, y lo hara con pleno
conocimiento. Pero la ética cristiana, exige este autoconocimiento al exi-
gi_r el examen de la conciencia. Fueron personas muy piadosas las que

ijeron que el conocimiento de si mismo prepara el camino para el cono-
cimiento de Dios (Respuesta a Job, 2007: 94).

A decir de Jung el cristianismo asume que el conocimiento de si es una
exigencia de un vida psiquica que puda por ver afirmada su forma bajo la
forma de una personalidad sana, es decir, de una personalidad que inte-
gra las dimensiones de la conciencia y el inconsciente: el consciente se
nutre del inconsciente, y el consciente desarrolla al inconsciente, evi-
tando su articulacion como sombra o, en términos teologicos, como
una ira de Dios que se manifiesta violenta y abruptamente, reduciendo a
la personalidad misma a una mera fuerza ciega.

~Esen este sentido que Jung critica la cultura moderna, en la que, como
vimos mas atrés, una serie de requerimientos de caracter heteronomo cor-
tan de tajo todo proceso introspectivo, que pudiese llevar al hombre a
sostener un dialogo y un vinculo creciente con su principio vital: socialis-
mo, comunismo o capitalismo, seguin apuntamos, representan para nuestro
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autor momentos de una cultura moderna en la que el proceso de singu-

larizacion producto de la aprehension y expresion de los simbolos in-

conscientes, se ve inhibida por laimposicion de una serie de exigencias

sociales. Elhombre moderno paraJung experimenta una profunda orfan-

dad psiquica resultado de su desconexion de la dimension inconsciente.
Uestro autor en este sentido acota:

Me he pasado mas de medio siglo investigando los simbolos naturales y
he llegado a la conclusion de que los sueios y sus simbolos no son estd-
PIdOS y sin significado. Al contrario, los suefios proporcionan la mas in-
eresante informacion para quienes se toman la molestia de comprender
sus simbolos. Cierto es que los resultacos tienen poco que ver con esas
preocupaciones mundanas de comprary vender. Pero el significado de la
vida no esta exhaustivamente explicado con nuestro modo de ganar-
nos la vida, ni el profundo deseo del corazon humano se sacia con una
cuenta bancaria (EI hombrey sus simbolos, 2003:101).

De igual modo sefiala:

Sin embargo, es cierto que en tiempos recientes, el hombre civilizado
adquirig clerta fuerza de voluntad que puede aplicar donde le plazca
Aprendio a realizar su trabajo eficazmente sin tener que recurrir a can-
ticos y tambores que le hipnotizaran dejandole en trance de actuar. El
dicho “querer es poder” constituye la supersticion del hombre moderno.

No obstante, para mantener su creencia, el hombre contemporaneo paga
el precio de una notable falta de introspeccion. Esta ciego para el hecho de
que, con todo su racionalismo y eficiencia, esta poseido por “poderes” que
estan fuera de su dominio. No han desaparecido del todo sus dioses y de-
monios; solamente han adoptado nuevos nombres. Ellos le mantienenen el
curso de su vida sin descanso, con vagas aﬁrensmnes, complicaciones
Psmologlcas, insaciable sed de pildoras, alcohol, tabaco, comida % sobre
odo, unamplio despliegue de neurosis (EI hombrey sussimbolos2003: 80).

Para Jung un racionalismo y una ciencia moderna que se levantan so-
bre la negacion del discurso mitologico y religioso son formas de una
cultura que reniega de su sustrato psiquico mas arcaico. Por ello, a decir
de nuestro autor, Occidente se encuentra en una condicion de sostenido
desasosiego que lo orilla a realizar actos que muestran un acusado carac-
ter irresponsable e irreflexivo. Como vimos mas atras, la primera y la
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segunda guerra mundiales, son la manifestacion de una enorme can-
tidad de energia psiquica reprimida, que toma el mando de la vertebra-
cion de lacultura misma, bajo la forma de la barbarie y la destruccion.
“Jung sefala que estos planteamientos encuentran su encuadre psico-
logico y filosafico en la doctrina cristiana, a traves de la simbologia del
Apocalipsis. El Apocalipsis de sanJuan muestra la condicion de un cris-
tianismo en la que Cristo, a pesar de ser un Dios de amor, no cancela la
determinacion de Dios mismo en tanto un Dios de ira; lamodernidad,
al minar el dialogo del hombre con su inconsciente, precipita la ma-
nifestacion de Dios como una fuerza ciega encarnada en un despliegue
tecnologico que da Iugiar justo a [a muerte y el exterminio. La sombra
de Occidente crece en lamedida que su unilateral racionalismo anula su
vinculo con el inconsciente, reprimiendo el (I]_rar] torrente de energia
psiquica en el que éste se constituye. El Apocalipsis de sanJuan, a decir
de Jung, plantea la exigencia de autoconocimiento gue la vida reclama
en el hombre, dado que el hombre mismo no lleva adelante un _eAerumo
de introspeccion, fundado precisamente en el dialogo con la vida y sus
simbolos que son su principio.
Jung nos dice al respecto en Respuesta a Job:

El Apocalipsis que se encuentra al final del Nuevo Testamento, le tras-
ciende a este y apunta hacia un futuro cuyos horrores apocalipticos son
palpables de inmediato. La decision de un cerebro hermostatico en un mo-
mento de desatino puede bastar para provocar la catastrofe mundial. El
hilo del que pende nuestro destino se ha hecho muy delgaco. No es la na-
turaleza, sino | %enlo de lahumanidad’el que ha anudado en torno g su
cuello el lazo fatal con el que puede ahorcarse en cualquier instante. Esta
es 50l una %qboti de parler distinta de la que emplea sanJuan cuando
habla de la “Colera de Dios” (Respuesta a Job, 2007: 138).

Asimismo sefiala:

De esta manera sanJuan esboz0 el programa de todo el eon de los peces
con su dramatica enantiodromia y su oscuro fin, que todavia no hemos
vivido, y ante cuyas posibilidades verdaderamente apocalipticas el hom-
bre se estremece. Los cuatro funestos jinetes, los amenazadores togues
de trompetas, las copas de la cdlera que han de ser vertidas sobre el mun-
do: todo esto es algo a/_a inminente, es algo todavia inminente. La homba
atomica esta suspendida sobre nuestras cabezas como una espada de
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Damocles, y detras de ella acechan las posibilidades, incomﬁarable-
mente mas terribles, de la guerra quimica, que podrian eclipsar los horrores
del Apocalipsis (Respuesta aJob, 2007: 140).

Jung, como Bergson (y también como Nietzsche, aunque de otro modo)
lleva adelante una inversion respecto a la valoracion del lugar que ocu-
pan los procesos historicos de Occidente realizada por la Hustracion:
no es la llustracion misma quien determina el peso y la forma de los
contenidos de Grecia antigua y la Edad Media, sino son estas etapas
historicas las C\ue determinan el valor de la propia llustracion, al sefialar
el lugary los alcances de los ideales en los que se constituye: paraJun?,
lamodernidad se encuentra en el ambito de lo que denomina el eén o a
Edad Cristiana, en tanto se constituye como una suerte de antitesis de
los propios principios cristianos, antitesis que por su superacion, Bo-
dria llevar a dichos principio a un desenvolvimiento mas elevado. Por
lo pronto, la llustracion y el racionalismo, aparecen como la antesala
del Apocalipsis, mismo que expresa la forma de una humanidad que se
autodestruye pues no lleva adelante el desarrollo de los contenidos de
Dios 0 el “Si mismo” que es su principio vital.
Jung escribe en Aion:

Con estas aserciones, nos movemos enteramente en el marco de Ia psi-
cologia y la simbolica cristianas; si bien nunca se tomo en cuenta que a la
disposicion cristiana le es insita una fatalidad que debe llevar a una in-
Version de su espiritu, no por algun oscuro azar, sino ﬁor ley psicologica:
el ideal de la espiritualizacion que urge hacia lo alto habia de ser desvir-
tuado por la Fasmn materialista, enteramente sujeta ala tierra, de domi-
nar la naturaleza material y conrimstar el universo. Esta transformacion
se hizo manifiesta en la época del “Renacimiento, termino con el cual se
entendia la restauracion del espiritu antiguo. Hoy se sabe que esto era
principalmente una mascara, y que lo renacido no era el espiritu antiguo
sino mas hien el cristiano medieval, el cual, asumiendo smgiulares alres
paganos, sufrio una transformacion, trocando el objetivo celeste por un
ob’]etn_/o terreno J J)asando con ello de la verticalidad del estilo “gotico”a
la horizontalidad del descubrimiento de la naturaleza y el mundo. El de-
sarrollo ulterior, que llevo a la llustracion y a la Revolucion Francesa, ha
producido hoy un estado de expansion mundial que no puede llamarse
sino anticristiano, corroborando asi laanticipacion cristiana del “fin de los
tiempos” (Aidn, 2006: 56).
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Edad media y modernidad son paraJung digamos tesis y antitesis por
la que la vida se da a si misma el obstaculo y los derroteros para hacer
efectiva su forma no s6lo como omnipotencia, Sino como omnisciencia:
ante la necia obstinacion de una llustracion que determina como mera
fantasia la carﬁa emotiva de los simbolos inconscientes, la vida misma
hace del despliegue tecnologico la via de la irrupcion de una carga psi-
quica negada, que enfrenta al hombre ante la necesidad de profundizar
el proceso de la encarnacion. La modernidad no es paraJung la nega-
cion del cristianismo en aras del ascenso de una Edad de laRazon en'la
que la Idea gané una completa autotransparencia, sino el oscurecimien-
to de una conciencia que no realiza el esfuerzo por ganarse a si misma,
de modo que cultiva interiormente la contradiccion por la que se vera
emBIazada justo a encarar el reto de hacerse efectiva. o
araJung no solo es el racionalismo el principio de la determinacion
de la modernidad como una Edad Oscura. La propia Igilesm actla como
factor que impide al hombre y la sociedad moderna Tlevar adelante el
conocimiento de si donde radica una cultura sana. La Iglesia, al congelar
la evolucion del dogma, obtura el progreso de una conciencia que de-
sarrolla el contenido de los simbolos arquetipicos. Segun nuestro autor,
la Iglesia limita Ia intervencion del arquetipo de la Sabiduria en tanto
horizonte para facilitar la_transmutacion del si mismo en amor y
1ust|C|a. La Iglesia, al anquilosar el contenido de las imagenes simho-
icas por la rigidez de un dogma que responde a intereses politicos y
economicos inconfesables, minimiza la creatividad de la cultura en tanto
expresion de la adecuada progresion de sus fuerzas inconscientes,
promoviendo debido a la represion de las mismas, su irrupcion en tér-
minos de una ira de Dios ciegay devastadora. _ _

Jung sefala que la Sabiduria de ningun modo es concebida en Occi-
dente como una Diosa. Maria, lamadre de Jesus, esvirgen, no procred
a Dios-Hijo, y tampoco es esposa de Dios-Padre, contraparte necesaria
de su autoconocimiento. Maria, es relegada en su significacign incons-
ciente como fuente de una Sabiduria que s fertilidad, generosidad, con-
cordiay amor. Elamory Iaprudenmaque impulsan lajusticia encuentran
en Occidente una grave limitante, en la medida que el simbolo que es su
fundamento se encuentra mutilado.

Para nuestro autor la hierogamia, las bodas celestiales, es el simbolo
arquetipico que sefala la dignificacion de la Sabiduria en tanto recono-
cimiento de_la energia psiquica que encierra y que es fuente de una
transformacion psiquica y moral.
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Jung nos dice en Respuesta a Job:

La sabiduria es el “artifice” ella realiza los pensamiento de Dios, dando-
les forma material, lo cual es una prerrogativa absoluta del ser femenino.
Su coexistencia con Yave significa la eterna hierogamia, en la que los
mundos son engendrados y procreados. Nos encontramos ahora ante
una giran trasformacion: Dlos_gwere renovarse en el misterio de las hodas ce-
lestiales (como lo hahian venido haciendo los primeros dioses eglpmosl),
y quiere hacerse hacerse hombre, Al parecer, Yave se vale aqui del modelo
egipcio de la encaracion de Dios en el faraon, modelo que, por su parte,
es una simple imagen de la eterna hierogamia pleromatica. Pero no seria
correcto suponer que este arquetipo se repite de una manera mecanica. La
verdadera razon de la encarnacion hay que buscarla en el dialogo de Yavé
conJob (Respuesta aJob, 2007: 60).

De igual modo subraya:

Por esta razon el Apacalipsis, lo mismo que todo proceso clasico de in-
dividuacion concluye con el simbolo de Ia hierogamia, de las nupcias del
hijo con la esposa-madre. [... ] Este es el programa del eon cristiano, que
ha de realizarse antes de que Dios pueda encamarse en el hombre crea-
tural. Solo en los ltimos tiempos se cumplird la vision de lamujer vestida
de Sol (Respuesta aJob, 2007: 150).

Jung a(punta que la evolucion arquetipica natural del simbolo de_si mis-
mo-tal como esta planteada en la simbologja del Apocalipsis, sefala una
reconciliacion de los aspectos masculing’y ‘femenino” de la psique.d
Esto es, como apuntamos, una integracion de la determinacion de Ia
conciencia tanto como omnipotencia (sol) como omnisciencia (luna).
Dicho de otra manera, paraJung la sola omnisciencia es fuente de una
conciencia ‘perfecta; pero una psique que es a la vez omnipotente y
omnisciente, mascullnarfemenma, es simultaneamente perfecta y £om-
pleta. Completud o totalidad, y perfeccion, encuentran su simbolo en el

8 Al respecto Cfr, Jaffe, 1992: 64: Detras del vinculo entre los sexos esta el i
mismoy, el arquetipo del todo, que contle_neg al mismo tiempo une los opuestos en
la naturaleza humana. Esta dualidad y unidad estan expresadas en el lenguaje figura-
tivo de la alquimia por medio de pares de opuestos como Rexy Regina, Adan dy Eva,
Sol y Luna, ave y vibora, o por medio del concepto mas general y abstracto de una
conicidentia opposituorum.
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arquetipo de la hierogamia o las bodas celestiales, (Maria como esposa
de Dios, y esposa y Madre de Cristo) por el que el hombre es capaz
Integral al otro, alamujer misma, asu propio inconsciente, enelhorizonte
de una cultura donde priva la justicia como expresion de I
autoconsciencia. Jung reclama al cristianismo en Occidente su preca-
rio reconocimiento social y politico de la mujer, en tanto sintoma de una
conciencia unilateral incapaz de llevar adelante la manifestacion com-
pleta de sus contenidos arquetipicos. La Iglesia, segun Jung, al negar
mediante la rigidez del dogma a la mujer no solo el derecho al sacerdo-
cio, sino su centralidad en la vida politica y cultural, entor')e_ce la evo-
lucion del arquetipo minando la genesis de una cultura de [a justicia en
la que la transmutacion de la energia psiquica permita al hombre am-
pliar su base existencial, esto es, justamente, dar lugar a una conciencia
no solo perfecta, sino también completay armonica.
En esteJung suscribe en Respuesta a Job:

Las consecuencias de la declaracion pontificia no pueden escamotearse
y hacen que el punto de vista protestante quede ahandonado al odium de
una simple religion de varones, que no conoce ninguna representacion
de lamujer, algo semejante al mitraismo, al que este prejuicio acarred mu-
chas desventajas. Es claro que el protestantismo no ha prestado atencion
suficiente a las sefiales de la epoca, las cuales apuntan hacia laigualdad de
los derechos de la mujer. Esta i(]}ua!dad de derechos tiende aalcanzar una
fundamentacion metafisica en la figura de la “mujer divina”, de la esposa
de Cristo. Lo mismo que la Persona de Cristo no puede ser sustituida por
una organizacion, tampoco la esposa de Cristo puede ser sustituida por la
Iglesia. Lo femenino exige tener una representacion tan personal como
lo masculino (Respuesta aJob, 2007: 161).

En El hombrey sus simbolos sefiala;

Los antropologos han descrito muchas veces lo que ocurre a una sociedad
primitiva cuando sus valores espirituales estan expuestos al choque de la
civilizacionmodema. Su gente pierde el sentido de lavida, suorganizacion
social se desintegray la propia gente decae moralmente. Nosotros estamos
ahora en la misma situacion. Pero nunca comprendimos realmente lo que
perdimos, porque, por desgracia, nuestros dirigentes espirituales estaban
mas interesados en proteger sus instituciones que en entender el misterio
que presentan los simbolos. En mi opinion, lafe no excluye el pensamiento
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(que es el arma mas poderosa del hombre), pero, desgraciadamente, mu-

chos creyentes parecen temer tanto a la ciencia (y, de paso, ala psicologia)

gue miran con 0jos mePos |as fuerzas psiquicas numinicas que por siempre
ominan el destino delhombre (Respuesta aJob, 2003:91).

ParaJung lamodernidad se encuentra frente al reto de plenificar su esen-
cia a partir de una toma de contacto y un desarrollo de su principio
vital. Nuestro autor elabora un diagnostico sobre la condicion de la
cultura moderna a partir de la articulacion de sendas coordenadas
doctrinales neoplatonico-cristianas y una pswologia del inconsciente
que muestra el altisimo valor existencial y moral de los arquetipos in-
conscientes. SegunJung Occidente ha de recurrir a lavida misma que
es fundamento de la conciencia ,oar_a/ llevar ¢l ensanchamiento de la
misma. La perfecta y total articulacion del si mismo' equivale a una
descarga energética que provee al hombre de la fuerza y los contenidos
animicos -el amor caridad y la justicia, fundamentalmente- para sus-
traerse a los procesos autodestructivos y los horrores que le asisten.

En este sentido, Jung sefiala que elhombre es el responsable de Ilevar
adelante supropio autoconocimiento, a fin de inducirla emergencia de
lavida que en el late y obtener el material psiquico para dar lugaraun
progreso moral. EI hombre es responsable de llevar adelante la conse-
cucion de su destino; necesidad y libertad, vida y autonomia moral se
funden en la realizacion de un proceso de individuacion que es tanto la
dignificacion del hombre, como de la vida por la cual éste puede libe-
rarse de los horrores que estallan entre sus manos y que cuidadosamente
se oculta asi mismo, restando significacion a su existencia misma.

Jung nos dice al respecto;

El problema consiste en si el hombre serd capaz de ascender a una cum-
bre moral mas alta, es decir, aun nivel superior de la conciencia, para po-
der resistir a la fuerza sobrehumana que le fue facilitada por los angeles
caidos. Pero el hombre no puede sequir avanzando en su camino si no
cOnoce mejor su propia naturaleza (Respuesta a Job, 2007:154),

Asimismo apunta:
El problema es ahora el problema del hombre. EI hombre tiene en sus

manos una terrible fuerza de destruccion; el problema consiste en si po-
dra resistir al deseo de usarla, en si podra refrenar este deseo con el
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espiritu delamory de la sabiduria. Es casi imposible que el hombre lo-
gre esto con sus solas fuerzas [...] Sea cualquiera la significacion de la
totalidad del hombre, del “Si misma”, empiricamente esta totalidad es una
Imagen, producida de manera espontanea por el inconsciente, de la meta
de lavida, 3 esta mas alla de los deseos y de los temores de la conciencia.
Esta totalidad representa la meta a que ha de llagar todo hombre, con o
contra la conciencia (Respuesta aJob, 2007: 153).

JunP, como Bergson, lleva adelante un diagnostico sobre la condicion
de la cultura moderna en relacion al completo desarrollo de su principio
vital. Dicho diagnostico, seé]ﬂn hemos dicho, hunde sus raices en un
Fensamlen_to digamos a-modemo, que brinda los criterios para pensar a
a modernidad misma. De esta guisa, cristianismo y neoplatonismo se
conjugan para sefialar la plenificacion del hombre como un vinculo del
hombre con su principio, que es la realizacion de ese principio en el
hombre. La experiencia vivade la realizacion de la vida como fundamen-
to de la conquista de la autonomia moral, aparece como contenido po-
sitivo de un planteamiento religioso en el que trascendencia no es mas
que interioridad, y en la que el simbolo descarga su energia y satisface
Su caracter numinoso sin anular la conciencia, sino por el contrario,
fortaleciendola. o o _ .
Asi, paraJung, lareligion no s laimposicion al sujeto de una serie de
dogmas, sino una experiencia viva, una intuicion, que es el contacto con
lavida misma que en el hombre se intensificay transfigura.
En Psicologiay alquimiaJung apunta:

Mientras a religion contintie siendo solo una creencia en una forma ex-
terior, y mientras la union religiosa no se convierta en una experiencia el
alma, no habra ocurrido nada esencial. Es menester comprender aun que
el mysterium magnum no existe slo en si mismo, sino que se funda tam-
bien'y principalmente en el alma humana. El que no sepa esto por expe-
riencia podra ser un hombre sumamente docto en teologia, pero no tiene
la menor idea de lo que es la religion (Psicologfay alquimia, 2002: 20).

Para Jung, Occidente, al menospreciar la herencia cultural condensada
en el discurso [ellgloso y sus simbolos numinosos, ve amputada su
conciencia, sufriendo una intemperie existencial, que es el principio de
una serie de procesos autodestructivos como las guerras mundiales
que sobrecogieron a la humanidad el siglo pasado. La exigencia de
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interiorizacion que reclama la filosofia jungueana, y su recuperacion del
discurso religioso en tanto reflejo de una experiencia vivida, responden
No a una serie de especulaciones de caracter meramente erudito, sino a
la necesidad de encarar y dar salida a una situacion existencial que orilla
al hombre, cada vez mas, a padecer una neurosis altamente corrosiva,
no solo individual, sino también colectiva, El vitalismo filosofico de
Jung, su diagnostico sobre la condicion de la cultura moderna, en este
sentido, busca afrontar un presente que es el nuestro: una modernidad
que reclama para si el titulo de realizacion de lo real, pero que no
reconoce laharbarie y el horror en los que se constituye, y en los que el
hombre no encuentra |os caminos para construir sociedades con pazy
justicia.Jung, como Spinoza, Nietzsche y Bergson, reflexiona en funcion
de laevidencia de unahumanidad que pierde el contacto consigo misma,
Brempnéndose en el terrible abismo del desconocimiento de si. Jung

Usca reestablecer este conocimiento, brindandole al hombre mismo
una via para cosechar el fruto de su forma mas profunda, precisamente
un vida que da lugar a una humanidad consciente y por éllo, digna, s
decir, plenamente humana.
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3.Vitalismo:.cuerpo vivo, tradicion

Y MODERNIDAD

Spinoza, no obstante que se constituye como uno de los padres del ra-
cionalismo moderno, establece una concepcion metafisica en la que la
vida es mas amplia que [a razon. La sustancia, en tanto vida, se expresa al
unisono tanto en el atributo pensante como en el atributo extenso; alma
y Cuerpo son manifestaciones simultaneas de una misma forma inten-
Siva, la sustancia, que aparece tanto como poder existir como poder de
Fensar. De este modo el cuerpo obtiene una densidad ontologica ana-
0ga a la razon en la medida que expresa la vida misma de la sustancia.
Spinoza apunta en el libro |11 de la Etica:

Esto e entiende mas claramente por lo (iue se ha dicho en el Escolio de la
Prop. 12 de la parte 11, a saber: que el almay el cuerpo son unaY misma
€08, concehida ya hajo el atributo del pensamiento, ya bajo el de la exten-
sion. De donde resulta que el orden o encadenamiento de fas cosas es uno
solo, ya se conciba la Naturaleza bajo este atributo, yabajo aquél; y por con-
siguiente, que el orden de las acciones y pasiones de nuestro cuerpo es, por
es0, simultaneo con el orden de las pasiones del alma (Etica, 11, Prop. Il ESc.).

En el libro I subraya:

El objeto de la idea que constituye el alma humana es el cuerpo, es decir,
cierto modo de la extension existente en acto, y nada mas. _

Segun esto, no solo entendemos que el alma esta unida al cuerpo, sina
tambien |o que ha de entenderse por union de almay cuerpo. Pero nadie
podré entenderla adecuadamente, o sea, distintamente, sino conoce antes
adecuadamente la naturaleza de nuestro cuerpo. Pues lo que hasta aqui
hemos mostrado es muy comn y no pertenece mas que a otros indivi-
duos, todos lo cuales, aunque en diverso grado, son no obstante animados
(Etica, I1, Prop. XII'y Esc.).

Para Spinoza, si bien el cuerpo es extension, se constituye como conato,
esto s, como una tendencia a permanecer en el ser que expresa lavida y
la potencia de su principio inmanente. El cuerpo no es para Spinoza solo
extension geometrica, sino vida que manifiesta a una sustancia que es afir-
macion. Nuestro autor, enfrentandose a la metafisica escolastica de corte
aristotelico-tomista, y a la vez situando su racionalismo en el horizonte
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mayor de la determinacion de la sustancia como vida, otorga al cuerpo
una dignidad ontoloqlca que es crucial en el conjunto de su filosofia:
la nocion de conato, la afeccion activa, la figura del individuo superior
SNada, pues, mas util al hombre que el hombre; los hombres, digo, no pueden

esear nada mas excelente para conservar su ser que el estar todos de acuerdo
en todas las cosas de tal suerte que las almas y los cuerpos de todos compongan
como una sola alma y un solo cuerpo y se esfuercen todos a la vez, cuanto
puedan, por conservar su sery busquen todos a la vez lo util comdn a todos...),
dejan ver la importancia capital que en su doctrina reviste la forma del
cuerpo al grado de estar ésta presente en las formulaciones decisivas rela-
tivas al Entendimiento Infinito de Dios, en tanto Idea de la sustancia justo
en tanto sintesis de su forma como poder de pensary como poder de existir:

Spinoza apunta al respecto:

Ve usted, por consiguiente, de qué modo y por qué razon pienso que el
cuerpo humano es una parte de [anaturalezapues, en lo que atafe al aima
humana, también considero que es una parte de la naturaleza, porque, en
efecto, afirmo que en la naturaleza también existe una potencia infini-
ta de pensamiento que, en cuanto infinita, contiene en si objetivamente
toda lanaturaleza y cuyos pensamientos proceden del mismo modo como
|a naturaleza, su objeto pensado (ideatumf (Correspondencia, Carta XXXII).

Cuerpo y alma se constituyen como el objeto del Entendimiento Infini-
to de Dios, pues la sustancia como causa inmanente e expresa y consti-
tuye en ellos. El cuerpo para Spinoza, a pesar de que como el alma misma
puede ser motor de inadecuacion y fuente de pasividad, en su dimen-
sion interior goza de un peso importante en relacion a la determinacion
de la forma misma de Dios: no es sino en tanto que el cuerpo expresa a
la sustancia, que ésta satisface su forma como poder de existiry poder de
pensar, dando cumthlento alaldeaporlaque se conoce asimismoy se
constituye como tal. El cuerpo, como el alma, es objeto del Entendimien-
to Infinito de Dios, en el que Dios mismo, Se reconoce como en un espejo.

S,omoza, significativamente, coloca al Entendimiento Infinito de Dios
en el ambito de la Natura naturada, esto es, en el binomio cuerpo-alma
que manifiesta Ia forma de la sustancia como vida, y no en el dominio de
Una trascendente Natura naturante, que apareciese como una supuesta
causa -una esencia con un caracter puramente formal- diferente a su efecto:

Pero, enlo que atafe ala.cuestion principal, creo haber demostrado bastante
claray evidentemente, que el entendimiento, aunque infinito, pertenece a la
Natura naturada, no, en verdad, a la Naturante (Correspondencia, Carta IX).
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Para Spinoza el vinculo del hombre a través del conocimiento del tercer
género con la sustancia que es su principio, no se realiza a partir de la ne-
gacion de su corporalidad: la pleniiicacion del hombre se realiza en una
Natura naturada, que es la satisfaccion de la Natura naturante misma que
comprende el cuerpo y el alma del sujeto. EI cuerpo no es para Spinoza
la tumba del alma, sino un elemento que concurre en la determinacion
del Entendimiento Infinito de Dios. La alegria misma, que es el color de
la cabal afirmacion del conato en tanto Adda, tiene lugar en una corporali-
dad viva que manifiesta a cabalidad la Idea en la que se resuelve a sustancia.
Spinoza apunta en este sentido:

Hemos visto, pues, que el alma puede padecer grandes mutaciones y
pasar a una mayor perfeccion, ya, por el contrario, a una menor perfec-
cion; y estas pasiones nos explican los afectos de la alegria y la tristeza.
Por alegria entendere, pues, en lo que 3|Fue, la pasion por la cual pasa el
alma a una mayor perfeccion. Ademas, llamo al afecto de laalegria, refe-
rido simultaneamente al alma y al cuerpo, placer o regiom 0; al de la tris-
teza, por el contrario, dolor o melancolia [... ] (Etica, 111, Prop. XI, Esc.).

Spinoza no necesariamente ve en el cuerpo un ambito de experiencia que
deba ser eliminado, en aras de la realizacion del nexo inmediato del hom-
bre con su fundamento. Por el contrario, el cuerpo mismo, al manifestar la
recta afirmacion del sujeto como perseverar en el sr, transluce una ale-
gria que es la vida misma que en el Entendimiento Infinito de Dios en-
cuentra su forma interior. El incremento de la perfeccion del alma acoge
un cuerpo alegre que deja ver la estructura profunda de lo real como vida.

Estos planteamientos encuentran su complemento en la spinoziana
nocion de deseo o apetito. EI deseo es la esencia del conato, pues es el
dinamo de su despliegue como perseverar en el ser. El hinomio cuerpo-
alma, asi, encuentra en el deseo el acicate de su determinacion como
ambito constitutivo de la sustancia. Para Spinoza el cuerpo vivoy el alma
viva, se articulan en un deseo que es el oxigeno de una sustancia que e
causa inmanente. _ ,

Nuestro autor nos dice en el libro 11 de la Etica:

Este esfuerzo, cuando se refiere al alma sola, se llama voluntad, pero cuan-
do serefiere, alavez, al almay al cuerpo, se denomina apetito; por ende, no
es nada mas que la esencia misma del hombre, de cuya naturaleza se 3|%ue
necesariamente lo que sirve para su conservacion, y, por tanto, el hombre
esta determinado a realizar esto. Ademas, entre el apetitoy el deseo no hay
ninguna diferencia, sino que el deseo se refiere generalmente alos hombres,
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en tanto son conscientes de su apetito y,,i)o,r ello, puede definirse asi [... ]
El deseo es el apetito con conciencia de el (Etica, I, Prop. IX. ESC.).

Desde la perspectiva de nuestro autor el cuerpo como modo del atribu-
to extenso se determina como una forma viva, pues el deseo lo atraviesa,
haciéndolo un momento expresivo de la sustancia: la alegria, asi como
cualquier afeccion activa que manifiesta la satisfaccion del deseo del
conato, (e esta ?msa, suponen una dimension corporal, que colocana la
figuramisma del cuerpo en el centro de la ontologia spinoziana. El cuerpo
aparece como un FE?ISUO ontologico de primer orden, pues toda vez que
se encuentra vinculado a el alma, mugstra una autonomia respecto a
esta. El vitalismo filosofico de Spinoza tiene en este sentido en lanocion
de cuerpo un momento fundamental de la realizacion de la sustancia.
Spinoza, en el Escolio de laproposicion |1 del libro 111 de laEtica, restitu-
yeal cuerpo unaautonomia frente al alma, que resulta central en sudoctrina:

En efecto, nadie ha determinado hasta aqui lo que puede el cuerpo, esto s,
| experiencia no ha ensefiado hasta ahora a nadie lo que puede el cuerpo,
por las solas leyes de su naturaleza en cuanto s lo considera solo como cosa
corporea, K lo que no puede, sinser determinado por el alma. Pues nadie ha
conocido hasta aqui tan exactamente la fabrica del cuerpo como para poder
explicar todas sus funciones [... | (Etica, Il1, prop. I, ESC.).

El cuerpo vivo es una figura capital en la concepcion spinoziana de sus-
tancia, Pues, al determinarse junto con el alma como via de manifesta-
cion del Entendimiento Infinito de Dios, hace de la |dea en la que dicho
Entendimiento se constituye, como hemos anticipado, no un mero
esquema con una estructura puramente formal o un simple concepto
(aun cuando Spinoza le atribuye a los conceptos en tanto modos del
atributo pensante, su justo estatuto ontologico), sino, en nuestra opinion,
una intensidad, que se articula en un simbolo que envuelve una emocion
activa -EI Entendimiento Infinito de Dios mismo, Cristo: el binomio
alma-cuerpo es el espacio metafisico en el que se esclarece y se transluce
|aforma del Entendimiento Infinito de Dlos,dusto como forma intensiva,
como decimos, como una emocion asociada a la vez tanto al cuerpo,
como al despliegue del conocimiento del tercer género, que otorga al
hombre su etectiva plenificacion. .
Spinoza apunta en laEtica en el libro V de la Etica:

El alma puede conseguir ?ue todas la afecciones del cuerpo, o sea, las
Imagenes de las cosas, se refieran a Dios (Etica, V; proa. XIV).
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En Dios, sin embargo, se da necesariamente una idea gue expresa la
esencia de este o de aquel cuerpo humano hajo la especie de la eternidad
(Etica, V; prop. XXII).

El cuerpo en [a doctrina de Spinoza, si bien es fuente de pasiones tris-
tes y engranaje de la determinacion de una servidumbre voluntaria que
niega al sujeto la afirmacion de su naturaleza como perseverar en el ser,
resulta también fundamental en la cabal promocion de su naturaleza mis-
ma, en la medida que ésta se despliega a partir de la produccion de afec-
ciones activas que culminan en la forma del amor intelectual a Dios. Para
Spinoza, digamoslo s, el cuerpo es el atanor donde se da el proceso de
concentracion y destilacion de la propia naturaleza bajo el conocimiento
del tercer género. EI cuerpo para Spinoza, expresa la forma del Enten-
dimiento de Dios, en tanto dicho entendimiento hace de éste el terreno
fértil donde cosecha el contenido peculiar -la emocion efectiva- de su for-
ma intensiva. Cuerpo vivo, alma e Idea, se encabalgan en la doctrina de
Spinoza, estableciendo una circularidad que a nuestro decir resulta esen-
cial para sefialar los derroteros de la feliz realizacion del conato humano:
Spinoza apunta al respecto:

Nada de lo que el alma entiende bajo a esPecie de la eternidad, lo entiende
porque conciba laexistencia presente y actual del cuerpo, sino porque con-
cibe laesenciadel cuerpo bajolaespecie de laeternidad (Etica, prop. XXDi).

Nuestra alma, en cuanto se conace y conoce su cuerpo bajo la especie de
la eternidad, tiene necesariamente el conocimiento de Dios y sabe que es
en Diosy se concibe por Dios (Etica, V; prop. XXX).

Aunque existen interpretaciones de la filosofia de Spinoza en la que ésta
postula cierta inmortalidad del almarespecto al cuerpo, y lavida en ese sen-
tido aparece como una preFaramon paramuerte, no essino porla afirmacion
del cuerpo mismo que el alma amplia su espectro existencial, asimilandosey
expresando al Entendimiento Infinito de Dios. El cuerpo es Eara Spinozael
crisol donde se condensay se solidifica la esenciamisma del Entendimiento
Infinito, como un amor que es tanto vinculo del hombre a Diosy amor de
Dios alhombre, como amor de Dios asimismo. Elamor que Diostiene de sf
recorre el cuerpo del hombre, constituyéndose el cuerpo mismo como ima-
gen que le devuelve a Dios su rostro justo en tanto Entendimiento infinito.
Spinoza apunta en las Ultimas proposiciones de la Etica:

El clue tiene un cuerpo apto para muchas cosas tiene un alma cuya mayor
parte es eterna.
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Demostracion: EI que tiene un cuerpo apto para obrar muchas cosas, es muy
poco dominado por los afectos que son malos, esto es, por los afectos que
son contrarios a nuestra naturaleza y, por tanto, tiene la potestad de ordenar
y encadenar las afecciones del cuerpo segun el orden propio del entendi-
miento, Y, por consiguiente, de hacer que todas las afecciones del cuerpo
se refieranala idea de Dios; por lo que ocurrira que sea afectado de amor a
Dios, amor que debe ocupar o constituir | mayor parte del alma; gpor ende,
tiene un alma cuya mayor parte es eterna (Etica, V, prop. XXXIX, Dem).

Cuerpo, alma y amor a Dios, se determinan como notas armonicas del
continuo intensivo, de laemacion o afeccion activa que constituye la ldea
por la que Dios se conoce y se ama a si mismo. El cuerpo vivo, el binomio
alma-cuerpo como espacio de la eclosion del tercer género del conoci-
miento, aparece como directriz de una metafisica inmanentista en la que
el vinculo del hombre a Dios, se concibe como realizacion de Dios en €l
hombre. El cuerpo vivo, en ladoctrina de Slmnoza, seresuelve como el cuer-
EO de Dios que en el hombre hacerbrillar Ia dea en la que se constituye su

ntendimiento Infinito, y el amor en el que se determina como sustancia.

De esta forma se comprende el sentido de la critica spinoziana a la
monarquias laicas y eclesiasticas: se valen de las afecciones pasivas que
suscitan las ideas inadecuadas, para quebrar la continuidad de la propia
ecuacion vida-cuerpo-simbolo/emocion (Cristo) y hacer del cuerpo mis-
mo el resorte de Ia servidumbre voluntaria. Los estamentos monarquicos
dislocan al hombre, en tanto anulan una corporalidad que a traves de sus
afecciones activas alimenta el Entendimiento Infinito de Dios.

La concepcion spinoziana de la humildad es ilustrativa al respecto.
La humildad no es una virtud, pues surge de la consideracion -impues-
ta (po.r,ur] orden social que tiene su_prmmﬁlo ordenador en la jerarquia
eclesiastica- de la propia impotencia. La humildad es una afeccion fpa-
siva pues esclerosa la forma de un cuerpo vivo capaz de expresar la for-
ma de la sustancia que se realiza en la afeccion activa del amor.

Spinoza apunta al respecto:

Lahumildad no es una virtud, o sea, no nace de la razon.
Lahumildad es una tristeza que nace del hecho de que elhombre conside-
ra su impotencia. Pero, en cuanto el hombre se conoce asi mismo segun la

verdadera razon, se supone que entiende su esencia, esto s, su potencia.
Por lo cual, si el hombre, mientras se considera a si mismo, percibe alguna

124



Impotencia suya, esto no nace del hecho de gue se entiende, sino del
hecho de que esta reprimida su potencia obrar (Etica, IV, prop. LUI, Dem.).

El binomio cuerpo-Entendimiento Infinito de Dios es el objeto de la
negacion que promueven las jerarquias politicas, en tanto via para
asequrar la esclavitud del individua Un cuerpo opaco, triste y contrahecho
(ue no puede hacer una toma de contacto con su principio vital en
terminos de la expresion de un amor y una alegria en las que la vida
misma conoce su feliz afirmacion, es el revés de una jerarquia social
que tiene en las propias afecciones pasivas del individuo la materia que
sostiene su arquitecturainterior. _ 3

_ Llegado a este punto, nos parece importante sefialar que la ecuacion
vida-cuerpo-simbolo (entendido éste Ultimo, segun hemos dicho como la
emocion intrusiva en la que se constituye el Entendimiento Infinito de
Dios), aparece como estructura medular no solo de la ontologia y la ética
de Spinoza, sino también del pensamiento de los autores que venimos re-
visando. El sentido de latierra de Nietzsche, la materia viva de Bergsony el
Inconsciente jungueano que se expresa a traves del cuerpo en suefios y
visiones extaticas, son digamos la constante cuerpo-simbolo o imagen, que
es el camino para dar lugar a una existencia libre Ctje se purifica de la
triste influencia que representalamoral heteronoma. La ecuacion cuerpo-
simbolo, de esta manera, es el criterio Ultimo a partir del cual el vitalismo
filosofico conquista su forma, llevando adelante una operacion conceptual
peculiar: realiza un diagnostico de la modernidad con categorias
premodernas, asaber, lapropiadeterminacion del cuerpo comoemergencia
del simbolo o la imagen que brinda a la vida su mas alta realizacion. Dicha
operacion, desde luego, supone una reconfiguracion de los conceptos con
los que la Historia de la Filosofia elaborada por el racionalismo sitta el
devenirde Occidente: lospresocraticosevidentemente, no son recuperados
en tanto tales, digamos, por la simple razon de que Socrates no habia
nacido, sino en tanto presentan una estructura peculiar, que se explica
Por la estructura tragica de lo real. La Edad Media no se llamaba asi misma
a Edad Media, ya no existia una modernidad que le diera tal titulo.
Nociones como presocraticos o Edad Media, implican para el vitalismo [a
concepcion de una figura que solo en la medida que da lugar a otra mas
elevada -1a propia modernidad- encuentra su completo progreso. Asi, en
(ltima instancia, desde el punto de vista del vitalismo filosofico, la Filosofia
de laHistoriaelaboradapor el pensamiento ilustrado y lamodernidad hace
de la Historia de la Filosofia una herramienta mas de la legitimacion de si
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misma como ambito de la completa realizacion de lo real: el vitalismo
filosofico se opone a tal procedimiento e inversamente trata de ver en los
diferentes momentos del propio devenir occidental, un retomo ala fuente,
en tanto via de una evolucion de la conciencia. De este modo, el vitalismo
hace el esfuerzo por restituir a cada momento historico su forma efectiva,
precisamente como un esfuerzo creativo que saca adelante los contenidos
de lavida que essufundamento, precisamente apartir del binomio cuerpo-
simbolo. La historia de la filosotia vitalista responde a una Filosofia de la
Historia en laque las tensiones nunca faciles ni simples entre logosy mythos,
y entre logosy verbo (el nacimiento de a filosofia de ninguna manerase da
como ¢l mgenuo paso del mythos al logos, ni la razon moderna nace al
margen de la figura del verbo encamado? se constituyen como momentos
del vital proceso del conocimientoy la creacion de si, en el que laviday el
hombre ‘se conjugan para hacer efectiva la vision y la experiencia del
resplandor en el que lavida misma tiene su mas elevada afirmacion. Asi, la
modernidad no aparece como laacabada realizacion de lo real, sino como la
forma de una conciencia que toda vez que da el fruto de laciencia, opaca lain-
tensidad psiquica peculiar -el amor-en el que la vida expresa su propia
forma: para Bergson y paraJung, lamodernidad es la antitesis que lavida
se da a si misma para encontrar el resorte por el cual alcanzar un vinculo
consigo mismo mas profundoy con un mayor rendimiento existencial. Para
Nietzsche, en cambio, la modernidad es fa tltima vuelta de tuerca de un
nihilismo irrecuperable. A la base de esta triada de autores se encuentra
Spinoza que alavez que impulsa el desplazamiento de la logica de generos
y especies a la moderna nocion de ley natural, urge el salto que va del
conocimiento del segundo género al tercero: el amor en tanto laexperiencia
fundamental del cuerpo vivo, en todo caso aparece como exigencia que el
vitalismo plantea ya desde su qénesm a la modernidad, exigencia que se
realiza como reproche por la falta de distancia critica (iue la modernidad
establece consigo mismay por la obstinada negacion del cuerpo vivo como
momento del enaltecimiento de la razon, en tanto fundamento de la
determinacion de los planos del ser I¥ el conocer. De esta forma, como
hemos ant_|C|Fado, en la Historia de la Filosofia que plantea la Filosoffa de la
Historia vitalista los presocraticos no son presocraticos, sino una forma
peculiar que tiene que ser atendida en su singularidad misma -filosofos
milesios, filosofos tragicos- para asir su forma como espejo de una
conciencia que trata de resolver el enigma en el que se constituye. La Edad
Media no es el mero oscurantismo que encuentra su fin porufia llustracion
que barre bajo la alfombra las cenizas de los multiples holocaustos con los
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3ue se tropieza accidentalmente, sino una época -la cristiandad, Occi-
ente- que como la modernidad misma, se debate y sufre por resolver el
evanescente problema que le plantea su propia inconsciencia, teniendo
quiza en la nocion de ‘transfiguracion su concepto central’ El tiempo
ciclico, de este modo, es lavia que plantea el vitalismo para dar cuenta de la
evolucion de la conciencia, -1a reiterada identificacion de los motivos de
laprocesion y laconversion- adiferencia de un tiempo lineal como el de la
modernidad que rapidamente se coloca como cuspide de toda evolucion
i)oslble y como cima de toda dignidad pensable. El infinito increado,
a viday el hombre libre de Spinoza, el eterno retomo de lo mismo, la
voluntad de poder y el superhombre de Nietzsche, asi como el
Judeacristiano periplo creacion, caiday continuacion del Opus de Bergson
yJung, seanudan en ladeterminacion de un presente o una vidavivida que
clama por la afirmacion de su forma a partir desenvolvimiento y una
recuperacion que tienen como emblema una conciencia llena que expe-
rimenta una transformacion interior, fundada en la experiencia del amar.

_El vitalismo filosofico, asi, exige justicia para con lo heroico y lo te-
rrible de cada momento historico, Fara con el esfuerzo que realiza cada
forma de conciencia por llevar adelante la carga psiquica de lavida que
es su principio. Y en ese sentido, también, aboga por un juicio poco com-
placiente a una modernidad que hace de la ciencia y el desarrollo tec-
nologico no el trampolin para una humanidad mas humana, sino para
una humanidad inconsciente que deja de dar el fruto que su propia forma
supone, a saber, como hemos dicho, la experiencia de un resplandor, que
es I forma de la vida en tanto amor e intensidad creativa.

Spinoza, Nietzsche, Bergson (YJung, son hotones de muestra de una
serie de autores que en el seno de la modernidad lanzan una critica a la
modernidad con criterios, digamos, extramodemos, -no una razon que
busca en lo real un concepto o una estructura puramente formal, sino
un cuerpo vivo que da Iu%ar a simbolos/emociones que nutren la con-
ciencia- con €l objeto de brindarle a ésta la posibilidad de encontrar un
reconocimiento por el que pueda optar por la determinacion de su propia
forma. En otros términos, el vitalismo no pretende mostrar ala concien-
cia moderna una forma predeterminada, que se impusiese con la fuerza
de una ley con un caracter puramente formal. iEl filosofo vitalista no es
agente de transito que dijese: ahora todos cristianos, todos marxistas, todos
misticos o todos vitalistas\ El vitalismo aspira, en Ultima instancia, a que los
hombres realicen el esfuerzo por pensar por cuenta propia, allevar a cabo
|a experiencia de su propia interioridad, interioridad que desde luego su-
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pone al cuerpo y se revela como fuentey como impulso,y no como pasiva
sujecion auna ley abstracta e impersonal, que se resuelve como principio,
como hemos sefalado, de una moral heteronoma. Elvitalismo filosafico,
en este sentido, promueve no la emulacion de una IeYo un valor moral
determinado. Por el contrario, atiende siempre al ejemplo de una
persona singular determinada, gue consigue dar sentido alavida, a partir
de la asuncion de lavida con toda su carga psiquicay creativa.

Quiza nadie mejor que Spinoza para cerrar nuestras consideracio-
nes sobre la reflexion vitalista, pues sefiala que el hombre -y el conjunto
de la sociedad- conquista su libertad, en la medida que atraviesa el
|aberinto que representa su propia conciencia.

Con esto he terminado todo lo que queria mostrar acerca de la potencia
del alma sobre los afectos y acerca de la libertad del alma. Por lo cual es
evidente cuanto prevalece el sabio y cuanto mas poderoso es que el igno-
rante, que es impelido por lasola concupiscencia. Pues el ignorante, aparte
de ser impelido de muchos modos por las causas externasy de no poseer
nunca laverdadera satisfaccion del animo, vive, ademas, casi inconsciente
de sk/rde Diosy de las cosas; y tan pronto deja de padecer, a lavez deja de
ser. Mientras que el sabio, por el contrario, en cuanto se lo consicera como
tal, dificilmente se conmueve su animo, Sino que consciente de si y de
Dios y de las cosas, con una cierta necesidad eterna, nunca deja de ser,
$ino que siempre posee la verdadera sabiduria. Pero si el camino que he
mostrado que conduce a este fin aparece muy arduo, sin embargo es posi-
ble hallarlo. Y ciertamente debe ser arduo lo que se encuentra tan rara-
mente. ;Como, en efecto, seria posible, si la salvacion estuviera al alcance de
la mano y si pudiera conseguirse sin gran esfuerzo, que la descuiden casi
todos? Pero todo lo excelso es tan dificil coma raro (£, V, Prop. XLII, Esc.).

El vitalismo, al hundir sus raices en algunos de los planteamientos mas
arcaicos de la tradicion -Grecia antigua, judaismo y cristianismo- y lle-
var adelante la recuperacion del binomio cuerpo-simbolo/imagen como
criterio fundamental sobre su diagnostico de la condicion moderna,
nutre el contenido de una nocion de inmanencia por laque el hombre es
invitado aencarary a hacerse responsable del desarrollo de su principio
vital: la maxima condcete a ti mismo, de esta forma, se constituye como
divisa primera del vitalismo filosofico y de lo que desde esta perspectiva
reflexiva debiera ser la filosofia misma, entendida como una forma de
vida, en tanto nervio fundamental de la cultura.
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Vitalismofilosofico: un emplazamiento éticoy formativo, s un texto
que a partir de la recuperacion de la linea doctrinal Spinoza-
Nietzsche-Bergson-Jung, tiene como fin poner de relieve algunos
de los rasgos esenciales de la reflexion vitalista: las relaciones
entre razon y vida, entre intuicion y valor, entre hombre libre y
sociedad, asi como el diagnostico sobre la condicion de la cultura
moderna, aparecen como topicos fundamentales de un vitalismo
filosofico que busca restituirle al discurso filosofico precisamente
una dimension vital, al encarar un presente que toda vez que se
padece desde la ausencia y la esclavitud, se revela como fuente
de horror y barbarie. El vitalismo fI|OSOfICO al recuperar algunos
de los planteamientos mas arcaicos del pensamiento occidental,
elabora una Historia de la Filosofia y una Filosofia de la Historia
enlasque lamodernidad es objeto de un juicio poco complaciente
que se funda en una distancia critica para colocar entre signos de
Interrogacion sus premisas fundamentales. José Ezcurdia, tras
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naciente Edad Moderna y Tiempo y amor en lafilosofia de Bergson,
ahonda en Vitalismofiloséfico: un emplazamiento éticoy formativo
sus estudios sobre la mencionada corriente de pensamiento,
misma que al hundir sus raices en el suelo mas originario de la
tradicion filosofica, pone sobre la mesa con lucidez y congruencia
la apremiante y urgente indagacion sobre el lugar que ocupa el
amor en nuestras sociedades contemporaneas.
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