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Presentacion

La presente compilacién tiene como origen las “II Jornadas de dis-
cusién sobre Idealismo: teorfa y practica”, celebradas los dias 12 y 13 de
julio de 2018 en la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de
Buenos Aires. En ellas se buscé primordialmente fomentar el debate y el
intercambio académico, la heterogeneidad y la articulacién temdticas, asi
como la difusién de un espacio cordial de crecimiento y reflexién colec-
tiva. Lo que en un comienzo proyectibamos como un evento pequefio,
de pronto se convirtié en una treintena de exposiciones, con investiga-
dores e investigadoras de distintas universidades, de distintas locaciones
del pais y de distintas ciudades del exterior. Andlogamente, lo que en
principio se proyectaba como una publicacién compilatoria, se convir-
tié en una importante cantidad de articulos en los que se desarrollan las
ideas extensamente y con los parimetros propios de la publicacién aca-
démica. Por tanto, este volumen no contiene una mera recopilacién de
intervenciones o ponencias, sino articulos o capitulos entrelazados te-
méticamente y articulados alrededor de la cuestién de la relacién entre
teorfa y praxis en el idealismo.

En este libro utilizamos el término “idealismo” en un sentido ge-
nérico y lo suficientemente amplio como para cobijar las vertientes
de la etapa alemana cldsica, esto es, las filosoffas de Kant, de Fichte,
del Romanticismo, de Schelling y de Hegel. En efecto, tales vertientes
constituyen, junto con el didlogo entre el idealismo y la filosoffa con-
tempordnea, los bloques temdticos que entrelazan subterrdineamente los
articulos de esta compilacién. En las dltimas décadas la literatura espe-
cializada en idealismo también ha tenido una expansién cuantitativa y
cualitativa muy importante, en un proceso que podrl’amos considerar
de especializacién, profundizacién y de mayor precisién técnica, ya sea
al interior de cada fildsofo, ya sea separando las etapas en que tal o cual
filésofo evolucionarfa. Este movimiento contrasta fuertemente con las
interpretaciones mds consagradas sobre el idealismo, que en su afin de



omnicomprensién desplegaban una concepcion que hoy verfamos como
unicista, monistica u holistica. Sin caer en una valoracién de este despla-
zamiento y contraste, algo resulta claro: la especializacién segmenta, y
en esa parcializacién repulsa la interaccién, o mejor, la tensiona con el
propio campo de especializacion.

De ahi que desde algunos afios nos hayamos propuesto fomentar
los espacios de didlogo, debate, interaccién, los “caminos cruzados”,' no
sélo dentro del idealismo —como en esta ocasién—, sino también toman-
do filésofos y corrientes de distintas épocas y contextos, y no sélo como
una declaracion de principios, sino también como una modalidad de
trabajo: fomentamos el didlogo y la interaccion de cierta manera, o de
ciertas maneras, a saber, sin perder el rigor conceptual que caracteriza a
cada filésofo o etapa, sin reducir o subsumir uno a otro, sin acreditar la
presunta verdad sélo por venir después, y sin dictaminar aciertos o equi-
vocaciones. Dicho positivamente: intentamos fomentar la interaccién
rigurosa en ambas partes en didlogo, colocarlas en posicién simétrica,
considerando lo histérico desde un punto de vista filoséfico, y dejando
entre paréntesis la cuestién acerca de quién tiene razén. Tales maneras
de interaccién son fundamentales. Si se lee y estudia hoy un filésofo sin
atender a los aspectos y presupuestos implicitos en tales modalidades,
ademds de reproducir modelos prefabricados, de un lado se corre el ries-
go de caricaturizar o versionar libremente (por cuanto el rigor sélo que-
da en un costado) y, del otro lado, se clausura el didlogo y la criticidad.
El didlogo por el que bregamos tiene que ser fructifero, tiene que mos-
trar cémo las filosoffas florecen y se multiplican en campos diferentes,
abriendo luces y sombras, preguntas y problemas, desafios y perspecti-
vas, que en la légica del 4mbito especifico no suelen aparecer. Hay una
savia nutriente que brota y crece en muchos claros, porque el idealismo
descansa en una suerte de fermento comun, y negar ese suelo en aras de
la especializacién o en distinciones y jerarquizaciones unilaterales impi-
de captar el aire de familia que las interpretaciones cldsicas tanto enfati-
zaban. Este gesto que proponemos no significa negar las diferencias (o
volver a un monismo omnicomprensivo), sino por el contrario, ponerlas
en primer plano y repensarlas a la luz de movimientos mds profundos
(y, por tanto, mds significativos y reveladores), que denotan un suelo

1 Gaudio, Mariano - Sol¢, M. Jimena - Ferreyra, D. Julidn (editores), Los caminos
cruzados de Spinoza, Fichte y Deleuze, Bs. As., RAGIF Ediciones, 2018, pp. 6-11.
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compartido y una construccién que, con todos sus matices y pliegues, se
potencia en esa nutricion.

Ahora bien, el tema que nos convoca es la articulacion entre teorfa
y prictica. Desde una vision superficial, simplista y de manual, el idealis-
mo aparece cOmo una corriente que se dedica principalmente a cuestio-
nes gnoseoldgicas o especulativas, en desmedro de la prictica. Nada mds
alejado y distorsivo. En el idealismo la préctica resulta ser central. Ni estd
subordinada, ni ocupa un lugar menor. Por el contrario, se convierte en
un motivo recurrente de la reflexién idealista que, apropidndose de la
conviccién kantiana del primado de la razén practica, hace de la esfera de
lo prictico el fundamento del sistema filoséfico. Por ende, con todas las
mutaciones, torsiones y resignificaciones (hasta incluso podriamos pen-
sar en disoluciones) que se hallen en cada uno de los filésofos, el tema
teorfa-prictica constituye al menos un punto de debate interesante para
trazar relaciones e interacciones. Y es también un tema que a Nosotrxs,
filosofando y actuando en el siglo XXI, nos interpela a sobremanera.

Volviendo a la cuestién del principio, la voluminosidad de nuestras
Jornadas y de este libro: lo que en una primera instancia parece un dato
meramente anecddtico o cuantitativo, revela en verdad un aspecto sinto-
mitico o simbdlico, a saber, que ¢/ idealismo estd en crecimiento. Como
sefiala Albizu: “Entre quienes estudian filosoffa se nota, en las dltimas
dos décadas, cierto redoblado interés por el Idealismo Alemdn”.> Quizis
no lleguemos a dimensionar el alcance, ni a desentrafar el sentido laten-
te, pero resulta al menos sugestiva la gran proliferacién —con solo contar
la dltima década— de eventos académicos (jornadas, congresos, etc., con
mayor o menor grado de especificidad y alcance), de revistas, de publica-
ciones o compilaciones (en el “Prélogo” de Variaciones mencionamos al-
gunas’y se han sumado otras mds recientemente), de redes y asociaciones
de grupos de investigacién. Se trata de un esbozo o botén de muestra,
imposible de exhaustividad en pocas lineas, que nos lleva a una cuestién
mds profunda: ¢por qué el idealismo serfa necesario para pensar nuestra
época? ¢Por qué contiene una fuerza, potencia o impulso, no sélo vital
para el momento en que se suscitd, sino también llamativamente vitali-
zante para nuestro tiempo? ¢Por qué re-germina hoy?

2 Albizu, E., “El vuelo especulativo”, en Di Sanza, Silvia — Lépez, Diana (comps.), E/
vuelo del bitho. Estudios sobre filosofia del idealismo, Bs. As., Prometeo, 2013, p. 9.
3 Lépez, Diana — Gaudio, Mariano (comps.), Variaciones sobre temas del idealismo,

Bs. As., RAGIF Ediciones, 2018, pp. 7-17.
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El idealismo estd en crecimiento. Crece, ademds, en relevancia para
nosotrxs, y lo hace en este contexto determinado. Cabe preguntarse, en-
tonces, aunque No tengamos una respuesta clara, sino la candente in-
quietud: ¢por qué el idealismo cobra fuerza en esta época, y por qué para
nosotrxs, en esta region periférica del mundo, nuestramérica? ¢Por qué
es vitalizante aqui y ahora? ¢Por qué, més alld del gran amor por la inves-
tigacién académica y por el intercambio y nutricién con Ixs pares, nos
con-mueve? ;Cudl cuerda propia, intima, entra a vibrar animicamente
de modo que el estudio de las vertientes del idealismo sea incluso reve-
lador para nuestro tiempo y para nuestra realidad? O ¢por qué conecta-
mos tan ficilmente con esa efervescencia idealista?

Tanto las Jornadas, el debate y la interaccién fructifera, como la
presente compilacion, no hubieran sido posibles sin la activa participa-
cién de Ixs autorxs, cuya breve trayectoria intelectual incluimos en el
apartado final del libro, y a Ixs que agradecemos fraternalmente: Virginia
Lépez-Dominguez, Silvia Di Sanza, Giorgia Cechinatto, Pablo Pachi-
lla, Ileana Beade, Jodo Martins Da Cunha, Héctor Arrese Igor, Bruno
Del Piero, Julidn Ferreyra, Marfa Soledad Barsotti, Juan Rearte, Lucas
Scarfia, Santiago Napoli, Luciano Utteich, Jimena Solé, Juan José Ro-
driguez, Jorge Eduardo Ferndndez, Leonardo Abramovich, Alejandro
Murta, Hugo Figueredo Nufez, Damidn Rosanovich, Diana Marfa
Loépez, Alejandro Pefia Arroyave, Pablo Uriel Rodriguez, Javier De An-
gelis y Alberto Damiani. Agradecemos a la Facultad de Filosoffa y Letras
de la Universidad de Buenos Aires por brindarnos la locacién para rea-
lizar las Jornadas. Agradecemos también particularmente a Jimena Solé
y Julidn Ferreyra que estuvieron en la gesta ideal del evento, y al Grupo
de Investigacién sobre Idealismo en el que nos apoyamos y que estuvo
muy presente en la ejecucién. Agradecemos a nuestro gran humus de
pertenencia: la Red RAGIF (Red Argentina de Grupos de Investigacién
en Filosofia) e Ideas, revista de filosofia moderna y contempordnea, que
publicé la crénica de las Jornadas.* Ademds, este libro se financi6 con el
PICT (Proyecto de Investigacion Cientifica y Tecnoldgica, de la Agencia
Nacional de Promocién Cientifica del Ministerio de Ciencia y Tecnolo-
gia, Argentina) “Sistema y libertad. La génesis del Idealismo Alemdn”,
2016 N° o301 (I-D), cuya investigadora responsable es Marfa Jimena Solé.

4 Gaudio, Mariano - Palermo, Sandra, “Crénica de las II Jornadas de discusién sobre
Idealismo: teorfa y practica”, en Ideas, revista de filosofia moderna y contempordnea,
N° 8, 2018, pp. 256-264.
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Por tltimo, inicidbamos las Jornadas en 2018 evocando la recien-
te partida fisica de quien fuera un gran inspirador para nuestra gene-
racién, Jorge Eugenio Dotti. Y tristemente cerramos esta compilacién
lamentando la partida del entranable Héctor Arrese Igor. Valga nuestra
dedicatoria y sentido homenaje a estas dos queridisimas personas que
recordaremos siempre.

SANDRA PALERMO Y MARIANO GAUDIO
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Resumenes

o1
VIRGINIA LOPEZ DOMINGUEZ
(VIRGINIA M ORATIEL):

“sCambiar el mundo? La respuesta del idealismo tras
la Revolucidn francesa”

El problema de la relacién entre teorfa y praxis surge a partir de la con-
cepcidn ilustrada del hombre escindido en distintas facultades, pensado
desde una razén puramente teérica. La cuestion emerge ante la Revolu-
cién francesa y su desarrollo. Kant es quien mejor la deja planteada en su
época a través de sus escritos de filosoffa de la historia. Partiendo de allf,
el idealismo supera la escision teorfa-praxis y funda el actuar humano en
su incidencia sobre el mundo y sobre bases distintas. El posterior retorno
a dicha dicotomia y la exigencia de remontar la oposicién es la prueba de
que con Marx se opera una vuelta a Kant. Entre los idealistas, la cuestién
decisiva no es la de la relacién entre teorfa y praxis, sino el tema de cémo
remontar la escisidén originaria que caracteriza a la razén tedrica y cam-
biar la realidad. La cercania a la Revolucién francesa hace que para Fichte
la clave esté en la razén prictica, concretada mediante el cuerpo y expre-
sada en el derecho. Mis alejados de la Revolucién, Schelling y Hegel la
sittian en la razén estética y en la razén especulativa, respectivamente. A
partir de estos planteamientos, se desarrollan las consecuencias sociales
y juridico-politicas.

PALABRAS CLAVE: TEORIA — PRAXIS — POIESIS — ESPECULACION
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02
SiLvia DEL LujAN D1 SaNzA:

“La concertacién de la alianza en un trdnsito
imposible, de la naturaleza a la libertad”

Partiendo de la enunciacién de algunos tépicos de interpretacion de la
tercera Critica y guiados por un fugaz sefialamiento de Heidegger en una
de sus obras dedicadas al pensamiento de Kant, ofreceremos algunas hi-
potesis acerca del problemitico pero exigido enlace entre naturaleza y
libertad, rozando sus distintas formulaciones: filosoffa tedrica y filosoffa
préctica, mecdnica y teleologfa, o entendimiento y razén; todas ellas tor-
siones de la misma cuestidn: el trinsito de una esfera legislativa a otra,
trinsito que requiere desarrollar la conexién que haga posible la confi-
guracién del sistema de la razén. Toda la Critica de la facultad de Juzgar
puede ser interpretada desde esta intencién. Establecer la alianza entre
mecdnica y teleologia resulta ser la condicién para el traspaso a la esfera
préctica. Tal vez podamos usar como gufa esta pregunta: ipor qué es el
arte, el que estd determinado a realizar la mediacién entre teorfa y praxis?

PALABRAS CLAVE: KANT — NATURALEZA — ESTETICA — TELEOLOGIA

03
GIORGIA CECCHINATO:
“El rol sistemdtico del genio en la Critica de la

facultad de juzgar”

La finalidad del presente articulo es la de esclarecer la importancia de
la nocién de genio en una consideracidn sistemdtica de la Critica de la
Jfacultad de juzgar de Kant. En esta obra encontramos, en efecto, una
concepcién del genio como conjuncién de naturaleza y libertad que es,
en parte, peculiar y distinta respecto del pensamiento kantiano pre-cri-
tico y antropoldgico, y esta nocién de genio tendrd una amplia fortuna
en el siglo XIX.

PALABRAS CLAVE: KANT — GENIO — NATURALEZA — LIBERTAD
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04
PaBLO PAcHILLA:
“El derecho del pensamiento y la situacion de la

razén. Sobre el sintagma kantiano «das Recht des
Bediirfunisses der Vernunft»”

El presente trabajo indaga en el opusculo kantiano “¢Qué significa
orientarse en el pensamiento?”, y mds particularmente en el problema
del derecho de la razén a orientarse en ausencia de referencias objetivas.
Sostengo la hipétesis de que es sélo porque se introduce implicitamente
la nocién de deber en el pensamiento que puede pasarse al poder siguien-
do la légica ético-juridica del “deber implica poder”. Si el pensamien-
to puede tener derechos naturales tales como el de la orientacion, no es
porque tenga una mera necesidad, sino porque tiene también deberes
naturales. Lo que nos interesa enfatizar alli es, pues, que el deber del uso
préctico funciona también en el uso tedrico en cuanto permite inferir
de él un derecho de otro modo inexplicable. No se trata de que la razén
tedrica le pida en préstamo un supuesto a la razén préctica, sino que la
razén es en si misma préctica y por ello situada, en tanto se va encon-
trando, a lo largo de su desarrollo, con determinadas encrucijadas, que
debe resolver no en abstracto sino en tanto situaciones locales.

PALABRAS CLAVE: ORIENTARSE EN EL PENSAMIENTO — DEBER — PODER —
RAZON SITUADA

05
ILEANA BEADE:

“Reflexiones en torno al concepto de prictica en
la filosofia politica kantiana”

En este trabajo se examina el concepto kantiano de prictica. El propési-
to principal serd indicar, en primer lugar, la estrecha correlacién que se
da, desde la perspectiva kantiana, entre la actividad tedrica y la préctica,
entendida como una accidén necesariamente basada en principios tedri-
cos. La reflexién tedrica acerca de principios fundamentales que deben
regular el orden politico-juridico es considerada, por Kant, como una
condicién necesaria de toda préctica. Se observard que la validez de los
principios teéricos en modo alguno depende de su factibilidad: invalidar

16



una teorfa en razén de su presunta irrelevancia en el dominio de la prac-
tica expresa, desde la perspectiva kantiana, una profunda incomprensién
de la relacién entre la teorfa y la préctica: en efecto, es la prictica la que
debe ser orientada por la teorfa —y no a la inversa—, y la inadecuacién en-
tre ambas sélo puede resultar de un grado insuficiente de desarrollo de la
propia teorfa. Finalmente, y a partir de un anlisis del modo en que Kant
concibe la relacidn entre ambas instancias, intentaré identificar algunos
elementos a partir de los cuales serfa posible reconstruir, en los escritos
kantianos, una «teorfa de la accién politica».

PALABRAS CLAVE: TEORIA — PRACTICA — RAZON — PoLiTICA

06
JoAo MarTINS DA CUNHA:

“Diagndstico del presente y determinacién de la
tarea del intelectual como exigencias filoséficas
genuinas en Fichte”

Este trabajo pretende presentar una clave general de lectura sobre la fi-
losoffa de Fichte a la luz de un recorte determinado de textos. En esta
medida, la propuesta consiste sélo en delinear e indicar una hipédtesis de
trabajo, sin pretender desenvolverla con la agudeza y extension correspon-
dientes. En general el tema en cuestién consiste en investigar si, y en qué
términos, podemos explorar la filosoffa de Fichte en vista de lo que po-
demos llamar el diagnéstico del presente histérico y la determinacién de
la tarea del intelectual (y de la actividad filoséfica) a la luz de este mismo
diagnéstico. Para ello, también se busca justificar un recorte de textos a ser
analizados a partir dela incidencia de ciertos conceptos-clave, como los de
“destinacién” (Bestimmung) y el de “tarea” (Aufgabe). Con eso, se puede
asimismo indicar el objetivo: contrastar los textos en los cuales Fichte rea-
liza afirmaciones sobre el doble aspecto de esta hipdtesis, con otros en los
cuales explicitamente asume el papel de ejecutar su tarea como filésofo
e intelectual (mediado por una interpretacién de su presente); es decir,
contrastar lo que él afirma y lo que ¢l hace en cuanto al tema indicado.

PALABRAS CLAVE: PRESENTE — TAREA — INTELECTUAL — DESTINACION
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o7
HEcCTOR ARRESE IGOR:

“Tolerancia y libertad en Fichte”

En este trabajo intento establecer relaciones conceptuales entre las teorfas
de Kant, Fichte y Mill, en lo relativo al rol de la libertad de expresién como
instancia fundamental para la formacién moral. En la idea kantiana de la
Tlustracién la ausencia de censura estd al servicio del ejercicio auténomo
delarazén y, en ese sentido, del progreso moral. Por otra parte, Fichte de-
fiende la libertad de expresién en los mismos términos, si bien ligada a una
teorfa contractual del poder. Sin embargo, Fichte introduce la importan-
cia de educar la sensibilidad frente a la diferencia. En este sentido, Fichte
se acerca al liberalismo de Mill, quien mds tarde intentard fundamentar
su rechazo a la censura en una teorfa de la formacién de la subjetividad.
Tanto en Fichte como en Mill puede verse una estimacién positiva de la
diversidad como un valor en sf mismo, a fin de resguardar las libertades
individuales. En las tres teorfas se busca proteger la libre expresién de las
propias creencias y convicciones, como medio fundamental para el desa-
rrollo moral del ser humano. En los tres casos los autores se oponen a toda
forma de autoritarismo y de presién social sobre el individuo para que no
florezca en su dimensién mds libre y creativa.

PALaBRAS CLAVE: FICHTE — KANT — MILL — LIBERTAD

o8
Bruno DEL P1ERO:

“El observador trascendental. La caracterizacién
del punto de vista especulativo en la Segunda
introduccion a la Doctrina de la ciencia”

En la Segunda introduccion a la Doctrina de la ciencia, Fichte senala al
pasar —en dos notas al pie— la necesidad de distinguir entre la posicién
de la vida y el punto de vista especulativo, para tener una comprensién
adecuada del idealismo critico. Si su sistema se diferencia tanto del dog-
matismo (postular la existencia de una cosa en sf) como del idealismo
trascendente (deducir la experiencia entera de un actuar arbitrario de la
inteligencia), es porque puede conjugar libertad —en contra del primero-
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y sistematicidad —en contra del segundo-. De este modo, la Doctrina de
la Ciencia no se contradice con nuestra vida —donde nos experimenta-
mos a la vez como libres y limitados—, sino que la describe. Fichte pre-
tende mostrarlo al caracterizar el acto por el cual ingresamos al punto
de vista especulativo. Este acto, que sélo puede ser realizado libremente,
llevarfa —a quien lo practique de manera correcta— al fundamento nece-
sario de toda experiencia, porque ambos —acto y fundamento- tienen
la misma estructura. Para dar cuenta de este isomorfismo, Fichte usa el
término intuicion intelectual. La ambigiiedad y complejidad de esta no-
cién, sostendré, se disipan al pensarla como el punto donde se articulan
especulacion y vida.

PALABRAS CLAVE: FICHTE — ESPECULACION — VIDA — INTUICION
INTELECTUAL

09
MariaNo GAUDIO:
“La unidad teoria-prictica y su reformulacién en
el desarrollo de la Doctrina de la Ciencia de Fichte
hacia 1801-2”

La cuestién de la unidad entre teorifa y prictica resulta visible en las pri-
meras obras de Fichte y particularmente en la Doctrina de la Ciencia.
Luego, con las sucesivas reelaboraciones y en especial en torno de 1801-2,
pasa a un segundo plano bajo la centralidad de la contraposicién entre
Ser y Libertad. En paralelo, en las obras juridico-politicas Fichte parece
incrementar su preocupacion por la unidad fundamental y la organiza-
cién de lo mdltiple. La intencién del presente articulo es conjugar ambas
direcciones. En primer lugar, ofrecemos una introduccién a la proble-
mitica y una justificacién del foco en 18o1-2. En segundo lugar, analiza-
mos las caracterizaciones y matices que Fichte traza respecto de la unidad
entre teorfa y practica en las primeras obras, asi como las reformulacio-
nes de Grundlage (1794-5) y Nova Methodo (1796-9), para esbozar lo
que consideramos el ntcleo especulativo de la Doctrina de la Ciencia.
En tercer lugar, nos situamos en la segunda etapa de reformulacién de
la Doctrina de la Ciencia, en concreto en Zur Ausarbeitung (1801-2) y
alrededor de los conceptos de Ser-Libertad, Luz, y relacién entre lo uno
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y lo multiple. En cuarto lugar, reconstruimos las caracterizaciones del
idealismo trascendental en la Darstellung (1801-2), enfatizando el proble-
ma de la unificacién fundamental y la conexién de la especulacién con la
vida. Finalmente, proponemos algunas lineas de lectura sobre el émbito
practico-politico en las obras de este tltimo periodo.

PALABRAS CLAVE: FICHTE — DOCTRINA DE LA CIENCIA — TEORIA-
PRACTICA — SER-LIBERTAD

10
JULIAN FERREYRA:

“La luz contra los dogmatismos del Yo y la unidad
en la Doctrina de la Ciencia 1804/2 de Fichte”

Este trabajo se propone mostrar las ventajas interpretativas de considerar
alaJuz como el concepto principal de la Doctrina de la Ciencia 1804/2 de
Fichte. Por una parte, porque permite eludir el dogmatismo en una etapa
de la filosoffa que va mds alld del Yo. Por otra parte, porque permite mos-
trar que la #nidad como principio es muerta —y por tanto dogmadtica- si
no es acompanada por un principio de multiplicidad (movimiento que
Fichte realiza a través de la doble vida de la luz: interna y externa). En
ambos casos, recurriremos al rol argumentativo de la figura de Spinoza,
sefalando el desplazamiento interpretativo entre Jena y Berlin.

ParLaBrAs cLAVE: LUz — FICHTE — DocTRINA DE 1A CIENCIA 1804/2 —
DoGgmaTisMO

II
MARIA SOLEDAD BARsoTTII:

“Algunas ideas para pensar la mediacién teoria-
praxis en F. Schiller”

En sus Aportaciones a la Historia de la Estética, Lukécs concibe la filo-
soffa de Schiller, en un primer momento, como un idealismo estético
exacerbado que implicaria una “volatilizacién idealista” de los problemas
de su tiempo, a pesar de que lo reconoce como el primero que ha con-
siderado de manera critica la divisién social del trabajo. Si bien Schiller
reconocié los problemas centrales de su época, se aboc6 al problema me-
tafisico de manera mds abstracta que los ilustrados y mds alejada de la
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comprensién de su realidad econémico-social. Nuestro objetivo no serd
estrictamente repensar el sentido de la volatilizacién, abstraccion o re-
duccién del problema, sino que intentaremos representarnos la filosoffa
de Schiller como una respuesta practica que intenta tener una realidad
efectiva en la Historia y no como la reduccién a una cuestion epistemo-
l6gica que llevaria a una solucion ético-subjetiva. Presentaremos los en-
sayos filosoficos de la década de 1790 como el lugar que da cuenta de un
vinculo estrecho entre teorfa y praxis, y la necesidad de su mediacidn,
expuesto tanto en su propuesta ético-politica (en la que lo estético tiene
una importancia central y la sensibilidad misma abre el camino para un
“sentimiento comn”) como en la detencién de su produccion artistica
y su posterior concrecién en obras de arte que plasman el ideal.

PALABRAS CLAVE: [DEALISMO — HisTORIA — ETICA — ESTETICA

12
JuaN LAZARO REARTE:

“Ascenso, caida y redencién idealista: sobre Dze
Jungfran von Orleans, de Friedrich Schiller”

En este trabajo, proponemos analizar la puesta en préictica de las ideas
teatrales de Friedrich Schiller ligadas al héroe, planteadas en Sobre poesia
ingenua y sentimental (1795), en Sobre lo patetico (1793) y en la “roman-
tische Tragiodie” Die Jungfran von Orleans (1801). Vamos a considerar
que en esa peculiar denominacién es posible prever una configuracién
de la heroina moderna, y acaso romdntica, en parte anticipada en los en-
sayos y que contradice, precisamente, la funcién trdgica del destino. Si
tomamos la nocién de moralische Einbeit de Sobre poesia ingenua como
una postulacién, veremos que el conflicto dramdtico recae en la repre-
sentacion de la transformacién moral de un espiritu ingenuo en una
plenitud sentimental. Intentaremos demostrar que para Schiller sélo
por el camino de la libertad es posible la representacion de la naturaleza
del sufrimiento (“primera ley del arte trdgico”) y la posterior resistencia
de la naturaleza moral (“segunda ley”, en Sobre lo patético).

PALABRAS CLAVE: DRAMA — TRAGEDIA — IDEALISMO — ROMANTICISMO
— LIBERTAD
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3
Lucas DAMIAN SCARFIA:
“Filosofia prictica y Estética en el idealismo de
Friedrich von Hardenberg (Novalis). Praxis moral
y Poiesis artistica”

En el presente trabajo se analiza el sentido del idealismo novaliano a par-
tir de la relacién entre su sentido préctico y su sentido estético. Novalis
configura su pensamiento filoséfico a partir de la lectura de la Grundlage
der gesamten Wissenschaftslebre (1794-1795) de Fichte. De acuerdo con
multiples interpretaciones, si bien Hardenberg parte del sistema fichte-
ano, se separa de su desarrollo. El motivo de ello radicarfa en el rechazo
novaliano del énfasis que Fichte pone en el valor moral de la existencia
del sujeto. De acuerdo con estas lecturas, Novalis supuso la necesidad de
una superacion de este sentido préctico-moral del idealismo. Ella estarfa
dada a partir de una concepcion estética de la relacién entre los aspectos
finito-infinito de la subjetividad. Sin embargo, en la obra de Novalis se
encuentra evidencia para denotar que los alcances de la filosoffa pricti-
cay de la estética, coinciden. Segtin esto dltimo, Novalis considera que
ya sea por el camino de la praxis moral o de la poiesis artistica, el sujeto
nunca se puede conocer ni experimentar a si mismo como absoluto. Por
ende, tanto la filosoffa como el arte no tienen otra misién que dar cuenta
de esta imposible unidad entre finito-infinito.

PALABRAS CLAVE: FICHTE — NOoVvALIS — MORAL — ARTE

14
SANTIAGO N APOLI:
“«Experimentar con la multiplicidad». Novalis en
torno al método filoséfico”

Hacia noviembre de 1798, Friedrich von Hardenberg (conocido por su
pseudénimo, Novalis) se preocupa por el método, que en este caso entien-
de como la eleccién del mejor camino para acceder al conocimiento. Su
interés es tal que tiene en mente el ambicioso proyecto de conectar, en un
solo libro, todas las ciencias, artes y cualquier forma de saber en general. La
presente exposicién examina una serie de aproximaciones de Novalis acer-
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ca de la metodologfa del conocimiento y su puesta en praxis en la filosof fa
y en las ciencias particulares. Las investigaciones sobre enciclopedistica
llevan al poeta alemdn a descubrir en profundidad tres grandes filésofos
del método: Kant, Fichte y Plotino. Nos detendremos especialmente en
el tltimo de ellos, en tanto viva expresién de aquello que Novalis concibe
como un “empirismo activo” (Thatiger Empirismus), concepto del que se
sirve para completar el método idealista-critico de Kant y de Fichte.

PALABRAS CLAVE: NOVALIS — PLOTINO — METODO — EMPIRISMO ACTIVO

15
Luciano UTTEICH:
“El sumo Bien como causa de la razén préctica en el
primer Schelling y en Fichte”

El concepto kantiano de Bien Supremo puede ser tomado como la linea
divisoria en el paso del idealismo trascendental al idealismo objetivo. Los
postulados de la razén préctica condujeron a la tarea de producir el Bien
Supremo como concepto de la razén prictica, sélo que, manteniendo la
validez de meros supuestos tedricos, marcaron la fragilidad de la razén,
llevindola a debilitarse desde un punto de vista sistemdtico. Para reme-
diar esto, en las Cartas filosdficas sobre dogmatismo y criticismo (1795)
Schelling pasa por el filtro critico la concepcién de Spinoza de Dios, ex-
trayendo de ella un dogmatismo perfecto. Y en Sobre el fundamento de
nuestra fe en un gobierno divino del mundo (1798) Fichte, el heraldo de la
conversion a la razén de los postulados por medio de la libertad y como
resultado de un acto de accién (Tathandlung) de la conciencia, antes de
ello identifica el orden mismo del mundo como el reflejo de este acto, de
modo que, para el ser humano, este mismo orden debe ser considerado
como el tnico concepto posible de Dios, desvidndose asi de la concep-
cién meramente critica de Kant o de la concepcién arbitraria de Spinoza.

PALABRAS CLAVE: RAZON PRACTICA — BIEN SUPREMO — Di10s —
IDEALISMO TRASCENDENTAL
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16
JIMENA SOLE:

“La filosofia como una prictica creadora. Lectura
de las Cartas filosdficas sobre dogmatismo 'y
criticismo de Schelling”

Este articulo propone analizar las Cartas filoséficas sobre dogmatismo y
criticismo de Schelling, para explorar su concepcién de la filosoffa. Mi
propuesta apunta a mostrar que, discutiendo con Fichte, alejindose de
las posiciones desplegadas en el Fundamento de toda la Doctrina de la
Ciencia del Gltimo, Schelling sostiene, en primer lugar, la absoluta vali-
dez del dogmatismo en tanto que sistema filoséfico. En segundo lugar,
si bien coincide con Fichte en que la filosoffa no es un ajuar muerto que
podemos ponernos y sacarnos segiin nuestro capricho, sino que cada uno
es capaz de producir y adoptar un determinado sistema filoséfico, segin
qué clase de persona sea, Schelling se aleja de su maestro al sefialar que
ser dogmdtico —como Spinoza— o ser idealista —como Fichte— son dos
maneras diferentes de desplegar la libertad que constituye al ser humano.

PALABRAS CLAVE: SCHELLING — FILOSOFfA — LIBERTAD — PRACTICA

17

JuaN Josk RODRIGUEZ:
“Dificultades de toda interpretacién inmanente
de la relacién entre libertad humana y Dios en la

Freibeitsschrift de Schelling”

En el presente estudio me ocupo de tres asuntos referidos a las criticas de
Schelling, en la Freiheitsschrift, a una nocién de inmanencia vinculada
a la tradicién spinozista. Para lograr tal objetivo, (1) tematizo, en primer
lugar, el marco tedrico en que se inserta la discusién schellinguiana so-
bre el spinozismo y el pantefsmo hacia fines del siglo XVIII. Se trata del
idealismo de Kant y Fichte, aunque grandemente modificado. En segun-
do lugar, (2) emprendo una reconstruccion de la argumentacién interna
al escrito de 1809, prestando especial atencién a la tercera critica de la
nocién de inmanencia tal como tiene lugar con el tratamiento del mal.
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Finalmente, aunque de modo mds reducido, (3) presento lo que podria-
mos considerar una reversion de la critica de antropomorfismo formu-
lada a Schelling. Al final del trabajo, espero haber puesto de manifiesto
que, en diversos puntos, el planteo de Schelling de 1809 flirtea con una
critica de la inmanencia, aunque sin desarrollarla acabadamente, y, en
consecuencia, trasunta nuevas formas de dualismo y trascendencia, pero
que no deben ser interpretadas bajo su tradicional cariz negativo.

PALABRAS CLAVE: SCHELLING — FREIHEITSSCHRIFT — INMANENCIA —
ANTROPOCENTRISMO

18
JorGE EDUARDO FERNANDEZ:

“Schelling, o la libertad de ser”

En primer lugar, la profundizacién mediante las Investigaciones filosdfi-
cas sobre la libertad humana de Schelling permite realizar el traspaso del
fundamento de necesidad a la libertad. Asumiendo esto y recogiendo, en
segundo lugar, el audaz intento y el fracaso de Las edades del mundo en
exponer un sistema del tiempo, la Gltima filosoffa de Schelling —en tercer
lugar en este trabajo— se propone presentar su rasgo positivo a través de
la exposicion de la Filosofia de la mitologia y la Filosofia de la revelacion.
En las Lecciones sobre Filosofia de la revelacidn dictadas en 1841/ 42, més
precisamente en la Leccién XXII, titulada “Sobre el objeto de los miste-
rios” (Uber den Gegenstand der Mysterien), Schelling expone las trans-
formaciones de Dionysos como secuencia del traspaso de la Filosofia de
la mirologia ala Filosofia de la revelacidn. El camino trazado mediante
la secuencia de estas tres transformaciones, la de Dionysos Zagreo, Teba-
no (Baco) y Taco, en tanto es expuesto como doctrina de los misterios,
consuma, en el sentido tautegdrico que Schelling le adjudica al mito, la
figuracién mitoldgica de la divinidad.

PALABRAS CLAVE: SCHELLING — FILOSOFIA DE LA MITOLOGIA —
FILOSOFIA DE LA REVELACION — DIONYSOS
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19
SANDRA V. PALERMO:
“Aprender la filosofia, aprender a filosofar. El joven
Hegel frente a la idea kantiana de razén”

El texto que proponemos tiene como punto de partida las célebres pgi-
nas de la Arquitecténica de la Critica de la razon pura en las que Kant
declara que es imposible aprender filosoffa, sosteniendo al mismo tiem-
po que se puede sélo “aprender a filosofar”, esto es, “a ejercitar el talento
de la razén”, siguiendo los principios universales de la misma pero admi-
tiendo siempre el derecho de la razén de examinar tales principios y de
confirmarlos o recusarlos (A 838, B 866). Se trata de reflexionar acerca
del concepto de razén que subyace a estas consideraciones kantianas con
el intento de medirlo con la concepcién hegeliana de razén, tal como esta
ultima se presenta en la Diferencia entre los sistemas de filosofia de Fichte
y de Schelling. Tampoco para Hegel la filosofia se puede aprender, pero
no porque en filosoffa todo aprender termine por reducirse a un rigido
repetir (objetivamente) sin acceder (subjetivamente) a las fuentes tltimas
de la razén; ni peor atn, porque la filosofa, como “idea de una ciencia”
no pueda ser nunca dada iz concreto. Para Hegel la filosoffa no se puede
aprender porque no es habilidad que pueda ser ensefiada ni curiosidad
que pueda ser satisfecha, sino libre actividad de auto-reconocimiento de
la razén que no prevé ni maestros ni discipulos, ya que el acto con el cual
se aferran los principios tltimos es siempre cualitativamente idéntico y
se realiza en el medium de la razén misma.

PALABRAS CLAVE: APRENDER LA FILOSOFIA — APRENDER A FILOSOFAR —
RAZON — SISTEMA

20
LEONARDO ABRAMOVICH:

“La metafisica mistico-especulativa de Hegel y el
problema de la relacion entre teoria y prictica”

La cuestién de la relacién entre teorfa y prictica, o mds precisamente,
el problema de la posibilidad de la teorfa de actualizarse efectivamente
en el mundo, en lo real, descansa sobre un postulado metafisico de base
que la filosoffa moderna, incluyendo la propia filosofia critica, no supo
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vislumbrar. En la medida en que Hegel es plenamente consciente de esta
presuposicién fundamental, sabe muy bien que la resolucién, o quizis
mejor atn la disolucién, de esta cuestién, s6lo puede hallarse en ese mis-
mo terreno que ella presupone, la metafisica y, mds atin, en una metafi-
sica fuertemente enraizada en la tradicién mistica alemana, que, como
fuerza vital subterrdnea, corre por debajo de las espléndidas ciudades y
de las monstruosas catedrales erigidas por los pensadores del idealismo
alemdn poskantiano. Se trata de una tradicién que se apoya, alld a lo le-
jos, en el Corpus Hermeticum, para coronarse finalmente con la teosoffa

de Jakob Bohme.

PALABRAS CLAVE: TEORIA — PRACTICA — METAFISICA — MISTICISMO

21
ALEJANDRO M URUA:

“La genética del concepto. Apuntes sobre la
refutacién del spinozismo”

El presente trabajo se inspira en un pasaje de la Doctrina del Concepto
de Hegel, en el cual se sentencia que el paso de la sustancia —tal como es
presentada en la Doctrina de la Esencia— al concepto es “la tinica refuta-
cién de verdad del spinozismo”. Tal afirmacidn, consideramos, remite a
la caracterizacién que Friedrich Jacobi realizé de la filosofia de Spinoza,
postuldndola como irrefutable, razén por la cual debia de ser abando-
nada a partir de la negacién de los principios que la rigen. En su lugar,
Hegel sugiere que es necesario abrirse a la filosoffa de Spinoza para con-
firmar que ésta se supera a sf misma. Nuestro objetivo serd comprender
tal pasaje que determina la mentada refutacién y exponer en qué consiste
la misma. La hipétesis que nos gufa es que Hegel presenta allf una nueva
comprensién del principio de razén suficiente y de la nocién de causa
eficiente que lo acompaiia, bajo la cual presuponen a la idea de libertad
como su principio, abriendo asf el paso de la sustancia al sujeto.

PALABRAS CLAVE: ABSOLUTO — SUSTANCIA — SUJETO — REFUTACION
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22
Hvuco Ficuerepo N UNEZ:

“La razén como presupuesto y como realidad
efectiva de la historia universal en Hegel”

En el presente trabajo exploraremos la vinculacién entre la razén como
presupuesto y como realidad efectiva de la historia universal en los es-
critos de Hegel del periodo de Berlin. Ella se inscribe en la controversia
metodoldgica entorno a la racionalidad en la historia entre la filosoffa
idealista y el naciente historicismo alemdn. En continuidad con la tra-
dicién idealista, Hegel sefiala la razén como un presupuesto de toda vi-
sién histdrica, pero indica que en tanto fin no ha de ser una posibilidad
carente de realidad efectiva. La razdén resulta necesaria en tanto tiene
efectividad concreta, pasada y presente, en la historia y no proyectiva.
De este modo Hegel coloca a la razén en la historia como un elemento
paraddjico: es el inicio de la investigacion histérica como presupuesto
necesario a la vez que es el resultado de esa investigacion.

PALABRAS CLAVE: RAZON — HISTORIA UNIVERSAL — REALIDAD EFECTIVA
— IDEALISMO

23
DAMIAN J.RosANOVICH:
“;Puede cualquier persona trabajar en el Estado?
Aportes hegelianos para una reflexién sobre las
instituciones publicas”

En el presente trabajo se lleva a cabo una critica de la teorfa hegeliana del
funcionariado, tal como aparece articulada en torno a sus conceptos de
ética estatal y sentido del Estado. Por un lado, se estudia el nexo entre la
formacién técnica del estamento universal y el conjunto de “conviccio-
nes” requeridas para formar parte de ella; por otro, se analiza la articu-
lacién interna entre estas convicciones a los efectos de evaluar hasta qué
punto —como sostiene Hegel— constituyen un sistema de garantfas para
salvaguardar la vida y la salud del organismo estatal. Hegel es consciente
de que una concepcién organicista del Estado implica necesariamente
que cada uno de sus momentos internos se relacione de manera funcio-
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nal y articulada con el todo, y no meramente como un elemento cuyo
derrotero sea ya previsto en su esencia. Por esta razdn, en el Manuscrito
Wannenmann, Hegel reflexiona acerca de los rasgos no estrictamente
técnicos que han de sostener la vitalidad y la salud del organismo estatal.
Con otras palabras: ¢por qué hemos de esperar que los funcionarios se
comporten como lo prescriben las normas? ¢Por qué cada agente estatal
ha de perseguir los fines para los cuales ha sido empleado en su cargo?
Hegel rechaza la idea de que una virtud ética pueda ser, o bien innata,
o bien aprehendida en el dmbito privado (comercial o industrial), es
decir, por fuera de los horizontes del mundo estatal.

PALABRAS CLAVE: SENTIDO DEL ESTADO — FUNCIONARIADO — ETICA
ESTATAL — CONVICCION

24
DiaNa MARiA LOPEz:

“Légica trascendental y légica especulativa. Del dife-

rente modo de concebir «forma» y «fundamento»”

Para Hegel, la expresién de Kant segin la cual habria de hallarse “un
fundamento trascendental de la unidad de la conciencia en la sintesis de
lo maltiple de todas nuestras intuiciones, de los conceptos de los objetos
en general y de todos los objetos de la experiencia” (KrV A 106), lleva a
la representacién de una unidad extrinseca de aquello que estd separa-
do constituyéndose en resultado de la reflexién exterior. El circulo en el
que la teorfa del conocimiento se enmarafia inevitablemente nos senala
que la critica del conocimiento no cuenta de por si con la espontaneidad
de algo originario, sino que, como reflexién que es, permanece remitida
siempre a algo previo a lo que apunta y de lo que, por otra parte y al
mismo tiempo, se deriva. Este articulo expone los argumentos de ambos
autores, destacando la diferencia generada por la 16gica especulativa de
Hegel frente a la trascendental de Kant al poner en crisis una nocién de
fundamento que hace pie en la unidad sintética de la apercepcién como
“forma absoluta”, Gltima referencia a la cual se debe sujetar toda la Iégica.

PALABRAS CLAVE: UNIDAD TRASCENDENTAL — CONOCIMIENTO — LOGICA
TRASCENDENTAL — LOGICA ESPECULATIVA
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25
ALEJANDRO PENA ARROYAVE Y
PAaBLO URIEL RODRIGUEZ:

“El problema de la comunicacién en Feuerbach: la teoria de la
comunicacién de pensamiento antes y después de los escritos
para la renovacién de la filosofia (1842 — 1843)”

En discusién con el idealismo, la filosoffa de Feuerbach se constituye en
expresién de la preocupacion creciente por la dimensién intersubjetiva
del yo. El esfuerzo de Feuerbach puede leerse como una permanente co-
rreccién de dicha preocupacién. En primera instancia, Feuerbach critica
la consideracién exclusivamente intelectualista del otro en el idealismo,
reivindicando, al contrario, la primacia de la sensibilidad, pues para Feu-
erbach el otro es siempre un td sensible. En ese sentido, la critica al idea-
lismo y la consiguiente formulacién de la necesidad de un cambio para la
filosoffa implica, por un lado, no sélo la inversién de sujeto y predicado
como se establece en Para la critica de Hegel de 1839, y que se extiende has-
ta La esencia del cristianismo, sino también el hecho de tomar en cuenta
la primacia del destinatario del pensamiento filos6fico como se constata
en los escritos del periodo 1842-1843. En esta primacia se hace evidente
la inversién que consumaria la critica al idealismo y que fundamentarfa,
a su vez, una filosoffa del futuro. Se trata de un cambio de registro en la
comunicacién en la cual el centro es el lector y no el autor, pues el filésofo
del futuro comprende que antes que filésofo se es hombre.

PALABRAS CLAVE: FEUERBACH — COMUNICACION — LENGUAJE —
FILOSOFIA DEL FUTURO

26
JAVIER DE ANGELIS:

“«El furioso imperialismo del yo de un profesor de filosofia».
J. G. Fichte en el marco de la critica schmittiana a la
estetizacién politica romdntica”

En su Concepto de lo politico Carl Schmitt presenta a Fichte como uno
de los grandes representantes del pensamiento politico moderno. Sin
embargo, también allf explicita lo que constituye su clave interpretativa
fundamental: la filosoffa de Fichte es politica toda vez que se olvida de su
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“idealismo humanitario”. El presente trabajo se propone recorrer breve-
mente los momentos de la obra schmittiana en los que Fichte adquiere re-
levancia. Es a partir de este recorrido que se evidencia que Schmitt rechaza
en Fichte una forma de vanguardismo ilustrado. Para esto es preciso remi-
tirse especialmente a la interpretacién que el jurista alemdn lleva adelante
ya hacia 1919 en Romanticismo politico. Alli, a la sombra de la critica del
esteticismo romdntico, Schmitt delinea una lectura de la filosoffa fichtea-
na que, en principio, sigue los pasos de la critica hegeliana al racionalismo
abstracto. La caracterizacién del vanguardismo ilustrado fichteano y su
critica resultan fundamentales en pos de una comprension acabada del
peculiar vanguardismo catdlico de Schmitt.

PALABRAS CLAVE: VANGUARDIA — ESTADO — SOCIEDAD — RACIONALISMO

27
ALBERTO D AMIANT:

“Intersubjetividad y reflexién en la filosofia trascendental”

En este trabajo me propongo sefialar, a grandes rasgos, la transforma-
cién que sufre la relacién entre intersubjetividad y reflexién, cuando
la filosoffa trascendental pasa de la perspectiva moderna a la perspec-
tiva lingtifstico-pragmdtica contempordnea. Para cumplir con este pro-
pésito, comienzo examinando algunos pasajes de Kant y Fichte en los
que puede advertirse una suerte de ampliacién del objeto de la filosofia
trascendental. Luego me detengo a presentar a la reflexién como una ca-
racteristica distintiva del método de la filosoffa moderna, en general, e
intento sefialar la especificidad que adquiere en la filosoffa trascendental
moderna. A continuacion, sefialo algunos pasajes de los mismos autores
referidos a la nocién de intersubjetividad, a fin de destacar su relativa
autonomia respecto de la mencionada reflexién y su diferencia con la
comprensién de dicha nocién en la filosoffa trascendental contempo-
rinea. Caracterizo a esta filosoffa como un programa de investigacién
filoséfica sobre las condiciones a priori de posibilidad del conocimiento
y de la moralidad, que asume la perspectiva del mencionado giro lin-
giifstico-pragmdtico de la filosoffa contempordnea. Luego me detengo
a examinar la manera especifica en que dicha investigacion utiliza la re-
flexién sobre los actos de habla de los interlocutores discursivos, tanto
para explicitar las condiciones de posibilidad del conocimiento y de la
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moral, como para mostrar su cardcter a priori. Por dltimo me detengo
a destacar la naturaleza especifica de dicha reflexion, es decir, lo que en
la bibliografia aparece denominado como “reflexién estricta” o como
“reflexion sobre el didlogo actual”

PALABRAS CLAVE: INTERSUBJETIVIDAD — REFLEXION — FILOSOFIA
TRASCENDENTAL MODERNA — PERSPECTIVA LINGUISTICO-PRAGMATICA
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AA Kants gesammelte Schriften, Hrsg. von der Koniglich Preuflischen
Akademie der Wissenschaften, Berlin/Leipzig, Walter de Gruyter,
1902-ss. [Tomo en nimeros romanos, seguido por la pdgina en
ndmeros ardbigos].

FSW . G. Fichtes sdmmtliche Werke, Hrsg. 1. H. Fichte, Berlin, W. de
Gruyter, 1971. Hay varias ediciones. [Tomo en nimeros romanos,
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GA J. G. Fichte - Gesamtausgabe der Bayerischen Akademie der
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Stuttgart / Bad Cannstatt, Frommann / Holzboog, 1962-2012.
[Serie (en nimeros romanos)/tomo y pdgina en nimeros aribigos].
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Jacobs y otros, Stuttgart / Bad Cannstatt, Frommann / Holzboog,
1975 ss. [Tomo en nimeros romanos, seguido por la pigina en
numeros ardbigos].

GW G. W. F. Hegel, Gesammelte Werke, in Verbindung mit der
Hegel-Kommission der Rheinisch-Westfalischen Akademie der
Wissenschaften und dem Hegel-Archiv der Ruhr-Universitit
Bochum, Hamburg, Meiner, 1968 ss. [Tomo en ntimeros romanos,
seguido por la pdgina en ndmeros ardbigos].
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nos, seguido por la pigina en nimeros ardbigos].
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:Cambiar el mundo? La respuesta del
idealismo tras la Revolucion francesa

VIRGINIA LOPEZ-DOMINGUEZ (VIRGINIA MORATIEL)

El problema de la relacion entre teoria y praxis surge en el si-
glo XVIII'y emana de la concepcion ilustrada del hombre escindido
en distintas facultades, pensado desde la perspectiva de una razon
puramente tedrica. La cuestion emerge ante la Revolucion francesa
y a la vista de su desarrollo. Kant es quien mejor la deja planteada
en su época a través de sus escritos de filosofia de la historia y de
la relacion de esta ultima con la filosofia politica y la ética, por
ejemplo, en los textos de 1793: Acerca del refran: “Lo que es cierto en
teoria, para nada sirve en la prdctica”; Acerca de la relacion entre teoria
y prdctica en la moral en general; Acerca de la relacion entre teoria y
practica en el derecho politico; o Sobre las relaciones entre la teoria y
la practica en el derecho internacional, consideradas desde un punto de
vista filantrépico-universal, es decir; cosmopolita. Partiendo de Kant,
el idealismo supera la escision teorfa-praxis y funda el actuar hu-
mano en su incidencia sobre el mundo y sobre bases distintas. El
posterior retorno a dicha dicotomia y la exigencia de remontar esa
oposicién entre los marxistas en la linea de las Tesis sobre Feuerbach
es la prueba de que, tras Hegel, en Marx se opera una vuelta a Kant.
Personalmente, creo que entre los idealistas la cuestion decisiva no
es la de la relacion entre teoria y praxis, sino el tema de cémo re-
montar la escision originaria que caracteriza a la razon teorica (suje-
to/objeto; Yo/mundo) y, a partir de ahi, cambiar la realidad. Veamos
como esto se produce:

Fichte es, sin duda, el autor mas cercano a la revolucion, ya
que —como ¢l mismo dijo— su filosofia es el primer sistema de la
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libertad, surgido durante el estudio de los principios de la Revolu-
cion francesa.'

Si seguimos la caracterizacion de Richard Kroner? sobre el idea-
lismo y su relacion con Kant, hay que admitir que Fichte parte de
la Critica de la razon prdctica para buscar la unidad del hombre y
de toda la filosofia. Ya en la Resenia de «Enesidemo»’ recoge como
herencia de la ética kantiana el primado de la razon practica sobre
la teodrica. No se puede pensar la realizacion de un proyecto de ac-
tuacion como un transito desde la teoria a la praxis. Efectivamente,
frente a la afirmacion de G. E. Schulze de que s6lo puede ser objeto
del deber aquello que el sujeto considera que tiene posibilidades de
realizarse con éxito, Fichte defiende la autonomia completa de la
decision moral, para la cual la posibilidad es una categoria extrana,
de naturaleza teorica tal que, en todo caso, podria generar una mo-
ral de la prudencia, regida por una razén pragmatica, que aspira a
la conveniencia y se encuentra refiida con una ética del deber. Por
una parte, la intromision de especulaciones tedricas en el ambito del
deber conlleva una pluralidad de opciones idoneas, que siembran la

1 “Misistema es el primer sistema de la libertad. Asi como aquella nacion [Francial
ha roto las cadenas politicas del hombre, también el mio, en la teoria, arranca
al hombre de las cadenas de la cosa en si y de su influjo, que le ataban mas o
menos en todos los sistemas anteriores, y le otorga fuerza para liberarse tam-
bién en la praxis por el animo sublime que €l transmite. Mi sistema nacio en
los anos de lucha de esta nacion por la libertad, gracias a una previa lucha
interior contra los viejos prejuicios enraizados. Ver su fuerza me ha transmitido
la energia que necesitaba para ello y durante la investigacion y justificacion de
los principios sobre los que la revolucion francesa esta construida, los primeros
principios del sistema adquirieron en mi claridad”. Fichte, J. G., Gesamtausgabe
der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, Hrsg. von R. Lauth, H. Jacob und
H. Gliwitzky, etc., Stuttgart/Bad Cannstatt, Frommann/Holzboog, 1962-2012
[en adelante: GA]: GA 11I/2 300, N° 282 b. Véase asimismo el esbozo de esta
carta, dirigida al poeta danés Baggesen, en Fichte, ]J. G., Fichtes Briefwechsel, 2
vols., Hrsg. von Hans Schulz, Hildesheim, G. Olms, 1967, N° 231, vol. 1, pp.
449-450 / GA T11/2 298, N° 282 b.

2 Kroner, Richard, Von Kant bis Hegel, 2 vols., Tubingen, Mohr (Paul Siebeck),
1921-24, reedicion: 1961.

3 Fichte escribe en una carta de 1792: “Vivo en un mundo nuevo desde que he
leido la Critica de la razon prdctica. Proposiciones que yo crefa incontestables me
han sido refutadas, cosas que yo crefa que nunca me podrian ser probadas, por
ejemplo, el concepto de una libertad absoluta, de la obligacion, etc., me han
sido demostradas y me siento por eso tanto mas contento. Es incalculable el
respeto hacia la humanidad y la fuerza que nos proporciona este sistema!”. En
Fichtes Briefwechsel, op. cit., N° 55, vol. 1, p. 123.

35



éCAMBlAR EL MUNDO? LA RESPUESTA DEL IDEALISMO TRAS LA REVOLUCION FRANCESA

incertidumbre y la zozobra del sujeto actuante, debilitando la firme
vocacion de ejecutar su proyecto.* Pero, por encima de todo, supone
la adecuacion del deber al ser, cuyo resultado es la destruccion de
la propia razon practica, que, al perder su caracter de creadora de
exigencias absolutas, se desvirtta a si misma y con ello pierde su
capacidad para mediar entre el Yo absoluto y el Yo teorico, entre el
Yo completamente libre y el que esta limitado por el objeto, ya que
no puede cambiarlo a placer. En definitiva, la vision que Schulze
tiene de la razon practica inhibe su potencia de transformar el mun-
do, pues la acomoda a las circunstancias vy, al hacerlo, le quita su
fuerza para subjetivar lo opuesto a ella, precisamente aquello que la
convierte en solucion al problema de la finitud y la disociacion de
facultades. La mera teoria no puede ser el inicio de la accion, mas
bien ella es un movimiento secundario reflejo, que implica una cier-
ta renuncia a actuar.

De hecho, en la Resena Fichte define a la razén como una ten-
dencia perpetua a determinar todo lo que se opone a si misma, todo
lo que no es Yo,” y que, a pesar de no poder nunca alcanzar su meta
de total autodeterminacion por la determinacion absoluta del No-
yo, se acompana siempre de una seguridad inconmovible en sus
fines, de un sentimiento de certeza que, en su inmediatez, funda
toda otra certeza, incluso la tedrica y que no es sino la fe: en Dios y
en la inmortalidad.® Dos ideas que, como en Kant, carecen de valor

4 Sobre este tema Fichte vuelve en su escrito a partir del cual es acusado de atefs-
mo: Sobre el fundamento de nuestra creencia en un gobierno divino del mundo, en
Fichte, J. G., Fichtes sammtliche Werke, Hrsg. von 1. H. Fichte, 11 tomos, Berlin,
Walter de Gruyter, 1971. [En adelante, FSW]: FSW V 183-184.

5 “Pero, dado que el Yo no puede renunciar a su caracter de autonomia absoluta,
se origina una tendencia a hacer lo inteligible dependiente de si mismo para
reducir a unidad el Yo que lo representa y el Yo que se pone a si mismo. Y éste
es el significado de la expresion: la razén es prdctica”. Fichte, J. G., Resefa de
«Enesidemo», FSW 1 22; trad. cast., V. Lopez Dominguez y J. Rivera de Rosales,
Madrid, Hiperion, 1982, p. 85. En la Fundamentacion de toda la Doctrina de la
ciencia [en adelante, GWL], sera aun mas contundente: “De aqui, pues, surge
con la maxima claridad la subordinacion de la teoria a lo practico, resulta que
todas las leyes tedricas se basan en leyes practicas y, dado que solo puede haber
una unica ley practica, se basan sobre una y la misma ley”. FSW 1294-295.

6 “Aquella unificacion, la de un Yo que determina a la vez todo No-yo por su
autodeterminacion (la idea de la divinidad), es el fin ultimo de esta tendencia.
Semejante tendencia, si su fin es representado por el Yo inteligente fuera de ella
es una fe (fe en Dios). Esa tendencia no puede extinguirse mas que después de la
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cognoscitivo y son postuladas a partir de la necesidad de la razon
de alcanzar su fin ultimo de perfecta apropiacion y armonizacion de
lo real. Fin absoluto, que conduce a la idea de un ser en el que se
da una determinacion completa de lo real. Fin inalcanzable para los
seres finitos, de ahi la necesidad de postular la inmortalidad como
posibilidad de acercarse progresivamente sin el obstaculo infran-
queable de la muerte.

El punto de partida seria entonces coincidente con el filosofo de
Konigsberg. Se trataria de justificar la accion libre, para lo que Fichte
se inspira en el acto revolucionario. Otra cosa es que, igual que Kant,
desaconseje una revolucion violenta, por ser una via arriesgada con
resultados dificilmente previsibles.” Sin embargo, una vez dentro del
sistema, su fundamentacion adquiere caracteristicas propias que in-
tentan solventar los fallos o insuficiencias de la vision ética kantiana
para analizar la accion, cuyo rigor y formalismo ahonda la brecha
entre sentimientos y racionalidad. El objetivo de Fichte sera pasar

consecucion del fin, es decir, que la inteligencia no puede admitir como ultimo
ningtin momento de su existencia en el cual todavia no haya alcanzado su meta
(creencia en la eterna permanencia). Para estas ideas no es posible otra cosa que
una fe, es decir, la inteligencia no tiene como objeto de su representacion una
sensacion empirica, sino tnicamente la tendencia necesaria del Yo [...]. No es
meramente una opinion probable, sino que tiene [...] el mismo grado de certe-
za que el inmediatamente cierto Yo soy, certeza que supera infinitamente toda
certeza objetiva, solo posible mediatamente por el Yo inteligente”. Resefia de
«Enesidemo», FSW 1 23; trad. cit., pp. 86-87. Sobre la fe (Glaube) en el mundo,
véase también GWL § 4, FSW 1301 y 328.

7 “Una accion puede ser muy prudente y, sin embargo, injusta. Podemos tener
derecho a una cosa cuyo ejercicio puede ser, sin embargo, muy poco prudente.
Asi pues, ambos tribunales hablan de forma totalmente independiente entre si”.
Contribuciones a la rectificacion del juicio del puiblico sobre la revolucion francesa,
FSW VI 73. “Con saltos, con violentas convulsiones y revoluciones politicas,
un pueblo puede progresar en medio siglo mas de lo que habria hecho en diez,
pero este medio siglo esta también lleno de miserias y fatigas, y, ademas, puede
igualmente retroceder y ser arrojado a la barbarie de los siglos precedentes. La
historia universal proporciona ejemplos de ambos casos. Las revoluciones vio-
lentas son siempre un terreno audaz, arriesgado para la humanidad. Si tienen
éxito, la victoria conseguida compensa los males sufridos, pero si fracasan, se
pasa de una miseria a otra mayor. [...] Es mas seguro el progreso gradual hacia
una ilustracién mas amplia y con ella al perfeccionamiento de la constitucion.
Los progresos hechos, mientras tienen lugar, apenas son perceptibles, mas los
veis tras vosotros y divisais el largo trecho recorrido”. Reivindicacion de la libertad
de pensamiento a los principes de Europa que hasta ahora la oprimieron, FSW VI
5-6; trad. cast. E Oncina Coves, Madrid, Tecnos, 1986, pp. 6-7.
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de una moral del deber a una moral del amor, lo cual lograra defini-
tivamente después de la polémica del ateismo.

Por lo pronto, en su primer periodo, Fichte consigue explicar
de forma unitaria la accion de la siguiente manera:

1. El principio de toda la realidad es la actividad irrestricta de auto-
afirmacion (Tathandlung) o Yo absoluto, que, bajo la forma de una
tendencia infinita, encuentra un obstaculo. Entonces se convierte
en impulso, que es el constitutivo ontologico del ser humano.®

2. El impulso (Trieb) es una energia tnica e integral. Su funcion
consiste en conjuntar la actividad escindida por el choque con
el No-yo, y puede presentarse como teorico, practico o estético.
Contiene dentro de si un aspecto infinito y otro finito, como con-
secuencia, es una sintesis practico-reflexiva, no ciega.’

3. La actividad base de todo el ser humano, que armoniza por un
movimiento de oscilacién lo que se opone al sujeto, es la imagi-
nacion (tedrica, practica, estética).'”

4. El contacto inmediato con lo otro se realiza a través del senti-
miento (Geftihl) de limitacion, que equivale a lo que Kant llama
“sensacion”.!’ El hombre es un ser instalado emotivamente en el
mundo. La razén no contradice al sentimiento sino que se basa
en ¢l, dandole contenido tanto en la teoria como en la practica. El
deber no se impone descarnadamente, sino que es ansiado por el
sujeto mediante el sentimiento de anhelo (Sehnen). El imperativo
categorico, en cuanto coincidencia del Yo consigo mismo, acom-
pana la decision ética con una conjuncion de sentimientos que
culminan en la satisfaccion (Befriedigung). Al realizarse el proyec-
to practico, surge (o no) la aprobacion (Beifall).** En el segundo
periodo, Fichte unifica todos los sentimientos en el amor, con lo

8 GWLE& 1, FSW192; GWL § 5, FSW 1263-273; GWL § 4, “Deduccion de la
representacion”, FSW 1212, 228; GWL § 7, FSW 1 287, etc.

9  GWL § 4, “Deduccion de la representacion”, FSW 1212, 228, etc.

10 GWL § 4, “Deduccion de la representacion”, p. e., FSW 1217, y la parte co-
rrespondiente en la Doctrina de la ciencia nova methodo: Wissenschaftslehre nova
methodo, Krause Manuskript, Hg. von Erich Fuchs, Hamburg, Felix Meiner,
1982, p. e., p. 206.

11 GWL § 10, FSW 1 309.
12 GWL 88 10-11, “Parte practica”, FSW I 302-328.
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cual quedara claro que el mayor mal de su época y de la sociedad
en general es el egoismo.

. El primer paso para la concrecion de la actividad consciente es

la asuncion del propio cuerpo como campo exclusivo de ejecu-
cion de la libertad. El cuerpo es un instrumento que permite
actuar sobre el mundo, pero es algo mas: el simbolo del sujeto,
de modo que constituye una unidad con la conciencia vista des-
de dos perspectivas distintas, la de la sensibilidad externa y la
interna respectivamente. Esto hace que el lugar de apropiacion
inmediato del Yo libre sea el propio cuerpo, por cuyo intermedio
se produce el reconocimiento de los otros seres racionales y la
reversion de este cuerpo sobre uno mismo, siendo las relaciones
de alteridad el elemento constituyente del individuo."’ Las conse-
cuencias de este planteamiento realista del caracter intersubjetivo
de la razon se aprecian en el ambito juridico politico, por ejem-
plo, en el derecho a decidir libremente sobre el propio cuerpo, a
socializar la propiedad o en la obligacion de establecer relaciones
pacificas interestatales que conduzcan hacia el cosmopolitismo.
En la linea iniciada por Kant en La Paz Perpetua, el derecho se
convierte en un mediador entre naturaleza y libertad, para acer-
carse a una sociedad perfecta, al reino de los fines.

Schelling pertenece a una generacion mas joven que Fichte, la

romantica, perfectamente consciente de la imposibilidad de realizar
la revolucion en Alemania y de la necesidad de crear una comunidad
estético-religiosa que sustente cualquier cambio politico.'* Aspira,

13

14

Fichte, J. G., Fundamentacion del derecho natural, FSW 11 §§ 5 y 6. Véase tam-
bién Doctrina de la ciencia nova methodo, p. e., Manuscrito Halle, GA 1V/2 139,y
Manuscrito Krause, op. cit., pp. 160y 171.

Esta idea aparece ya en el Mds antiguo programa de sistema del Idealismo aleman
(Hegel, G. W. E, Escritos de juventud, ed. J. M Ripalda / trad. Z. Zsankay, Méxi-
co/Buenos Aires/Madrid, FCE, 1978, p. 219), considerado como el manifiesto
de toda una generacion: “Al mismo tiempo escuchamos frecuentemente que
la masa debe tener una religion sensible. No solo la masa, también el filésofo
la necesita. Monoteismo de la razén y del corazon, politeismo de la imagina-
cion y del arte: jesto es lo que necesitamos!”. Véase también el Sistema del idea-
lismo trascendental, en Schellings Werke Hg. von Manfred Schroter, Muinchen,
Beckische Verlagsbuchhandlung, 1979. [En adelante SW] 11 629 (trad. cast. J.
Rivera de Rosales y V. Lopez Dominguez, Barcelona, Anthropos, 1988, p. 426) y
Filosofia del arte, SW III E [volumen suplementario] 387: “Musica, canto, danza
y todas las clases del drama viven solo en la vida publica y se unen en ella. Don-
de desaparece esa vida, en lugar del drama real y exterior en que participa en
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pues, a una revolucion incruenta, cultural, que consiste en dar el
paso desde la praxis a la poiesis, entendiendo esta ultima en el senti-
do en que E Schlegel define la Poesia romantica, es decir, como una
actividad de subjetivacion del mundo, sin mas determinaciones —
una actividad que avanza de forma universal y progresiva haciendo
comprensible, interiorizando, aquello que parecia irracional, ajeno al
Yo." A diferencia de la praxis, que entiende el mundo como opuesto
al sujeto, como un No-yo con el cual se hace necesario establecer
una lucha que supone un constante combate con las inclinaciones,
la vision poética busca el cambio por empatia con lo otro, identifi-
candose con él, interpretando a la especie humana como parte del
proceso natural y a la propia naturaleza como el aspecto incons-
ciente del espiritu. Asi, en Schelling se encuentran las bases para un
cambio de la sociedad en consonancia con lo ecoldgico, basado en
el respeto y la armonia con la naturaleza. Continuando con la inter-
pretacion de Richard Kroner, es claro que Schelling busca el puente
de union para la escision en la tercera de las Criticas kantianas, la
de la facultad de juzgar, y que tiene muy en cuenta las objeciones
de Schiller a la ética del deber, asi como su propuesta de un hombre
integrado gracias a una educacion mediante el arte. Todo ello que-
da sustentado en una ontologia estética y pluralista que cuaja en el
periodo de la identidad, hacia la cual se dirige desde sus primeras
obras a través del siguiente itinerario:

1. Ampliacién del Yo absoluto fichteano a través de su considera-
cién mediante el lenguaje spinozista. El Yo representa la mistica
del Hen kai Pan, es una metafora con la que Schelling pretende
expresar la libertad mas irrestricta, plena y total, una libertad sin
limites ni reglas. Se trata ya del Absoluto posterior, sélo que bajo
la forma de la subjetividad, de modo que preanuncia la indife-
rencia o la identidad.'®

todas sus formas el pueblo entero como totalidad politica o ética, solo un drama
interior ideal puede reunir al pueblo. Este drama ideal es el servicio religioso,
la tnica forma de accion verdaderamente publica que ha conservado la época
moderna, aunque haya sido muy reducida y limitada posteriormente”. Trad.
cast. V. Lopez Dominguez, Madrid, Tecnos, 1999, p. 493.

15 Schlegel, E, Athendum, frag. 116, en Kritische Ausgabe seiner Werke, Hg. von E.
Behler, etc., Paderborn/Berlin, Schoningh-Verlag, 1958 ss., vol. II, pp. 182-183.

16 Veéase Sobre el Yo, SW190-91, 103, 119y 116-117. “Todo esta en el Yo y para el
Yo. En el Yo ha encontrado la filosofia su Hen kai pan al que ha aspirado hasta
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Reformulacion de la intuicion intelectual, que ya no puede en-
tenderse del mismo modo que en Fichte, pues no se trata de la
captacion de un absoluto inmanente al Yo finito sino de un poder
omnipotente que en su afirmacion aniquila y arrasa todo lo que
se presenta ante él. La intuicion intelectual es descrita como una
experiencia mistica, una fusion con un absoluto al margen del
espacio y del tiempo, al cual el individuo se entrega para dejar-
se absorber por él, pura eternidad y unidad, donde no existen
la distincion y separacion propias del mundo escindido por la
reflexion. Asi, en este instante de integracion, para el Yo disuel-
to en la actividad, ésta representa su pasividad, es decir que su
aniquilacion es algo mas que un hundimiento en la nada, cons-
tituye el acceso al verdadero ser. Entendida asi, como una union
con lo divino, la intuicion intelectual es el fundamento para una
religion estética, que presenta al artista como un sacerdote que, al
trascender la mera individualidad y disolverse en el todo, se hace
capaz de encarnar emotivamente a los diversos personajes que
presenta en sus obras y plasmar las ideas en lo sensible.!”
Construccion de una filosofia de la naturaleza, mediante una vi-
sion holistica, a priori, dinamica, organica y teleologica, por asi-
milacion de la naturaleza al Yo.'

. Admision de que la escision (Entzweiung) es una brecha entre el

17

18

aqui como premio supremo de su victoria” (SW I 117). “El principio y el final
de toda filosofia es: jLibertad!” (SW 1 101).

“El momento supremo del ser es para nosotros el transito al no ser, el momento
de la aniquilacion. Alli, en el momento del ser absoluto, se retnen la suprema
pasividad con la actividad mas ilimitada. Actividad ilimitada es quietud abso-
luta, perfecto epicureismo./ Despertamos de la intuicion intelectual como del
estado de muerte. Despertamos por reflexidn, esto es, por un regreso necesario
a nosotros mismos”, SW I 248-249. Noétese las afinidades de este texto con el
escrito Urteil und Sein de Holderlin y Fragmentblatt 54 de Novalis.

Nos referimos aqui a todos los escritos sobre la naturaleza de Schelling, inclui-
dos los Tratados para el esclarecimiento del idealismo de la Doctrina de la ciencia
(SW I 311) y el pasaje relativo en el Sistema del idealismo trascendental, SW
11 440-454, trad. cit. pp. 243-256. Dice Schelling en el Primer esbozo de una
filosofia de la naturaleza, SW 11 12 nota: “El filésofo de la naturaleza trata a la
naturaleza como el filosofo trascendental al Yo. Por tanto, la naturaleza misma
es para €l algo incondicionado. Pero esto no es posible si no eliminamos el ser
objetivo en la naturaleza. El ser objetivo es en la filosofia de la naturaleza tan
poco originario como en la filosofia trascendental”.
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hombre y la naturaleza.'® Postulacion del arte como actividad tera-
péutica que restana la herida y sintetiza todas las contradicciones
(consciente/inconsciente, sujeto/objeto, forma/materia, etc.?%). En
el arte se refleja la actividad divina de creacion del universo. De
hecho, Schelling lo considera una potencia césmica.?! Arte y fi-
losofia se identifican, aunque el primero revela el mundo desde
lo exterior y la segunda lo hace interiormente o esotéricamente.*

. Lo absoluto no se escinde de manera cuantitativa sino que se

concentra manteniéndose entero en la inmanencia de lo finito,
cerrandose sobre si mismo en su completitud y convirtiendo el
limite en perfeccion.?’ Este principio, surgido en respuesta a las
criticas de Fichte, funda la teoria de la ideas, del absoluto como
indiferencia y de la remision de una idea a otra en un mundo
olimpico, asi como la defensa de que la mitologia es la mate-
ria del arte.* Dado que la contemplacion directa de lo absoluto,
que no es otra cosa que el caos, resquebrajaria cualquier posible
vision, el mundo de las ideas actia como un intermediario que
permite la captacion racional, trasluciendo el caos y convirtién-
dolo en la forma de todas las formas.*

19

20
21
22

23
24
25

“Tan pronto como el hombre se pone a si mismo en oposicion al mundo externo
[...] se da el primer paso hacia la filosofia. Con esa separacion comienza por pri-
mera vez la reflexion; en adelante separa lo que la naturaleza habia unido desde
siempre, separa el objeto de la intuicion, el concepto de la imagen, y finalmente
a si mismo de si mismo. [...] Pero esa separacion es solo un medio no un fin [...].
La mera reflexion es, por tanto, una enfermedad del hombre [...]. La filosofia
debe suponer esa separacion originaria, pues sin ella no tendriamos ninguna
necesidad de filosofar”. Schelling, E, Ideas para la filosofia de la naturaleza, SW
111 663-664.

Schellling, E, Sistema del idealismo trascendental, cap. V1.
Schelling, E, Bruno y Filosofia del arte, Primera Seccion.

“Si tinicamente el arte puede lograr hacer objetivo con validez universal lo que
el filosofo solo alcanza a presentar subjetivamente, entonces |...] es de esperar
que la filosofia, del mismo modo que ha nacido y ha sido alimentada por la poe-
sia durante la infancia de la ciencia, y con ella todas aquellas ciencias que ella
conduce a la perfeccion, tras su culminacion vuelva como muchas corrientes
aisladas a fluir al océano universal de la poesia del que habian partido”, Sistema
del idealismo trascendental, SW 11 629, trad. cit. p. 426. Véase ibid., SW 11 627-
628, trad. cit. p. 425, y Bruno, SW IV 113-132.

Schelling, E, Filosofia del arte, §§ 25-28.
Ibid., SW 111 388-457.
Ibid., SW 111 484-485.
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6. Postulacion de un tercer periodo en la humanidad, que a través
de la imaginacion sintetizara la cultura antigua (dominada por
el esquema) con la moderna (construida por la alegoria) en un
mundo al que podria denominarse “posmoderno”, donde predo-
minara el simbolo, la perfecta union de lo universal con lo sin-
gular, y que supondra la conciliacion definitiva de la humanidad
en todos sus aspectos. Como en los demas idealistas, el mal de la
modernidad se aloja en el sujeto desgajado de las relaciones con
lo otro (es decir, con lo divino, con la naturaleza y con los demas),
es decir, se encuentra en el individuo aislado de esa totalidad a la
que pertenece esencialmente sin perder su particularidad.*®

Frente a los otros dos idealistas, Hegel representaria una vuelta
a la primera Critica, la de la razén pura. En primer lugar, por su
rechazo de la intuicién intelectual y la admision de un unico cono-
cimiento inmediato, el sensible. En segundo lugar, porque el punto
de partida para la conciencia —esto es, para el sujeto que conoce—
ha de ser la experiencia, de ahi que la Fenomenologia del espiritu se
subtitule “ciencia de la experiencia de la conciencia”. Ciertamente,
en esa ciencia, la razén especulativa se muestra como una sintesis
de la teoria y la praxis, de la conciencia con la autoconciencia. Pre-
cisamente por eso, el pensamiento de Hegel sirve para comprender
el mundo social y politico con un realismo y una profundidad que
muchas veces causa vértigo, pero —como se evidencia en la famosa
frase sobre el btuho de Minerva que levanta el vuelo al atardecer—*'
esa reflexion ya no se plantea cambiar el mundo sino sélo entender-
lo. De ahi que, aplicada a los idealistas, la Tesis 11 de Marx sobre
Feuerbach tinicamente tenga validez en relacion al altimo de ellos.?®
En gran medida, eso se debe a que la escision (Entzweiung) en Hegel
se sitta en los hombres entre si, puesto que el espiritu es el proceso

26 Ibid., SW Il 417-457.

27 “Cuando la filosofia pinta su gris sobre gris, entonces ha envejecido una figura
de la vida y, con ese gris sobre gris, no se deja rejuvenecer, sino sélo conocer:
el buho de Minerva solo levanta su vuelo al atardecer”, Hegel, G. W. E, Funda-
mentos de la filosofia del Derecho, traduccion de Carlos Diaz, Madrid, Libertarias/
Prodhufi, 1993.

28 “Los filésofos no han hecho mas que interpretar de diversos modos el mundo,
pero de lo que se trata es de transformarlo”. Marx, K., “Tesis sobre Feuerbach”,
en Marx, K. y Engels, F, La ideologia alemana, trad. W. Roces, Bs. As., Pueblos
Unidos, 1973, p. 668.
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de socializacion de la conciencia, el paso del Yo al Nosotros sin que
se produzca una auténtica union entre espiritu y naturaleza.

1.

Dentro del desarrollo fenomenolégico, lo que impide la conver-
gencia de ambos aspectos es la falta de reconocimiento de la con-
ciencia respecto de su propio cuerpo. Esto ocurre en la figura de
la razon observante, que, en cuanto que es razon, intenta ponerse
en paz con el mundo, identificindose con él. En este intento,
Hegel estudia la labor de dos disciplinas pseudocientificas: la Fi-
siognomica y la Frenologia.”” Sin embargo, ante la tentativa de
identificacion con la naturaleza que representan estas posiciones,
concretamente con el organismo humano, la conciencia huye ho-
rrorizada, incapaz de admitir que es un trozo de carne o simple-
mente un hueso, para saltar al campo de la accion. En el ambito
de la praxis, el principal problema que impide solventar la esci-
sion es —como no- el individualismo, presentado bajo tres figu-
ras: el placer y la necesidad; la ley del corazén y el desvario de la
infatuacion; la virtud y el curso del mundo, que hacen la accion
ineficaz y subjetiva, porque no reconocen que el bien y el mal
ya estan parcialmente realizados en el mundo. Al final, la razon
encontrara su completa identificacion en la obra de todos y cada
uno (die Sache selbst). Este momento supone la entera socializa-
cion de la conciencia, porque la obra se escapa de las manos del
sujeto responsable de ella y cae en el ambito del conocimiento,
las opiniones y la actividad de los demas, incardinandose en un
mundo intersubjetivo en el que el resultado de la accion indivi-
dual se entrelaza con la de la sociedad en su evolucion histérica.
Pero ademas, la obra de todos y cada uno es una forma clara de
objetividad (“la cosa misma™), por lo que la conciencia, al reco-

29

30

Hegel, G. W. E, Fenomenologia del espiritu, en Gesammelte Werke, Hg. W. Jaes-
chke, etc., Hamburg, Felix Meiner, 1968 ss., [en adelante: GW], GW 9 243-
244. Trad. W. Roces, México, FCE, 1966 / trad. Antonio Gémez Ramos, Madrid,
UAM/Abada Editores, 2010, pp. 385 ss. En adelante indicamos esta ultima.

Hegel, G., Fenomenologia del espiritu, GW 9 333-334, trad. cit., pp. 477 ss.
Obsérvese que el titulo de esta figura es: “El reino animal del espiritu y el en-
gafo o la cosa misma”, es decir que la conciencia ha accedido al nivel inferior
del espiritu, que todavia no es el propiamente humano. Por otra parte, quiero
sefialar que “asunto mismo” y “cosa misma” son dos posibles traducciones de la
expresion “die Sache selbst”.
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nocerse en ella, se convierte en espiritu y estd en condiciones de
emprender las mediaciones propias del siguiente nivel.

. Un salto semejante se produce también en la Enciclopedia, donde

la filosofia de la naturaleza solo recorre el camino que va de la fi-
sica mecanica hasta el organismo exclusivamente animal. La apa-
ricion del cuerpo humano queda relegada al espiritu subjetivo y,
concretamente, a su nivel mas bajo, el que linda con la naturaleza
misma y en el cual la conciencia todavia no se ha abierto paso,
tanto menos la libertad cuanto que su aparicion se da con poste-
rioridad al desarrollo tedrico de la conciencia. Este es el momen-
to del alma, entendida como sujeto natural de sensacion, senti-
miento y habito.’" Hegel supone en este punto que dicha alma es
patrimonio exclusivo del hombre sin comprender que, dado que
no hay conciencia, no puede ser plenamente humana. De hecho,
nuestra especie comparte con muchos de los animales evolucio-
nados los tres aspectos mencionados, aunque en el caso del ulti-
mo (del habito), deberiamos hablar mas bien de instintos. Dicha
subjetividad, englutida todavia por la naturaleza, es para Hegel el
alma efectivamente real o corporeizada,’ sin conciencia ni liber-
tad, donde se establecen las condiciones naturales del tempera-
mento y de la inteligencia; por eso nuevamente emprende en este
paragrafo sendas criticas a la Fisiognomica y a la Craneologia.”
A diferencia del espiritu, cuyas caracteristicas esenciales son la
negacion y el tiempo, ella es pura naturaleza, esta instalada en el
reino del ser y de la eternidad de la reiteracion natural, y como
no cambia, no puede progresar. No hay que olvidar que en las
Lecciones sobre filosofia de la historia universal Hegel rechaza tanto
la evolucion natural como la hominizacion, y el punto de parti-
da de su explicacion es la rudeza humana. La naturaleza —como
dira Ortega mas tarde parafraseando a Hegel— no tiene historia,’
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34

Hegel, G. W. E, Enciclopedia de las ciencias filosoficas [en adelante Enz.], §§ 388
ss. Trad. R. Vals Plana, Madrid, Alianza, 2? edicién: 1999.

Enz. 88 411 ss.

Ademas, agrega que “el lenguaje es, de manera inmediata, la expresion mas
perfecta del espiritu”. Enz. § 411, trad. cit., p. 468;

“Pero la naturaleza organica no tiene historia; se desploma desde su universal,
desde la vida, inmediatamente, en la singularidad de estar ahi y, unificados en
esa realidad efectiva, los momentos de la determinidad simple y de la vitalidad
singular producen el devenir tan s6lo como movimiento contingente en el que
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constituye un gigantesco cuadro sinoptico siempre igual a si mis-
mo, en tediosa repeticion de sus ciclos, porque su principio es la
exterioridad, de ahi su impotencia para ir mas alla de si misma y
superarse. El concepto, en cambio, tiene poder sobre el tiempo™
y esto es lo que permite a la humanidad evolucionar. Lo que se
aprende de la naturaleza procede de la praxis humana olvidada,
porque la teleologia consiste en una mera proyeccion del actuar
humano. De hecho, el capitulo dedicado a la filosofia de la natu-
raleza comienza precisamente recordando ese olvido.*

En el fondo, la brutalidad es también el punto de partida de la
dialéctica del reconocimiento intersubjetivo en la Fenomenolo-
gia: una conciencia descarnada, no humana, que experimenta el
mundo como objeto de consumo o de dominio, reproduciendo
en su funcionamiento la lucha animal por la supervivencia. Asi,
al inicio del capitulo de la autoconciencia, el sujeto actuante apa-
rece en su forma mas rudimentaria como apetito (Begierde).”” Y
esto significa que no se trata tanto de la voluntad, que a causa de
su plenitud se desborda en actos, sino del deseo, que se funda
en la carencia y consiste en una afirmacion que aniquila lo que
lo rodea para integrarlo en su propio ser, como cuando se tiene
hambre y se necesita comer. Asi, la satisfaccion que produce la
identidad conseguida es siempre parcial, se agota al devorar su
objeto y, por ello, el deseo renace constantemente, motivo por el
cual la conciencia descubre que lo que necesita es otra conciencia
en la que reconocer y afirmar su propia libertad, en una rela-

cada momento esta activo en su parte y en el que se conserva el todo, pero esta
agitacion estd, para si misma, restringida a su punto, porque el todo no esta
presente dentro de €l, y no lo esta porque no esta aqui para si en cuanto todo”.
Hegel, G., Fenomenologia del espiritu, GW 9 231, trad. cit. p. 373.

35 Enz. § 258 nota.

36 “En su accion (praktisch), el ser humano se comporta con la naturaleza como
con algo inmediato y exterior, y él mismo [se comporta] como un individuo
inmediatamente exterior y por ende sensible, que sin embargo se toma a si mis-
mo, con razén, como fin ante los objetos de la naturaleza. La contemplacion de
tales objetos bajo ese respecto da [como resultado] el punto de vista teleologico
finito (§ 205). En éste se encuentra la presuposicion correcta (88 207-211) de
que la naturaleza no contiene en si misma el fin absolutamente ultimo”. Enz. §

245; trad. cit. p. 303.

Hegel, G., Fenomenologia del espiritu, GW 9 103 ss., trad. cit. pp. 246 ss.; Enz.
88 426 ss.
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cion especular que le permita reflejarse, objetivarse a si misma.
Y, dado que la conciencia no es atn consciente de si misma, por
lo que no puede controlar sus instintos y se deja gobernar por el
apetito animal, el reconocimiento del otro se convierte en una lu-
cha a muerte, que termina con la esclavizacion del projimo, con
la dialéctica del amo y el esclavo.?®

Esta falta de reconocimiento e identificacion del espiritu con la
naturaleza conducen a una deshumanizacion de la razon, que,
colocada por encima de lo natural sin haber mediado suficiente-
mente con él, sin convertirse en hombre de carne y hueso, con-
cibe el mundo como objeto de dominio, arrastrando los defectos
del paso que no ha dado y reproduciendo en su funcionamiento
la lucha animal por perseverar en la existencia. Las consecuencias
de esta vision que el hombre tiene de si y de su entorno, y en la
cual todavia no se ha superado de verdad la separacion entre ex-
terioridad e interioridad, son realmente espectaculares en el am-
bito sociopolitico. Por lo pronto, al plantear el encuentro inter-
subjetivo originario de un modo agresivo, el Estado se convierte
en un mediador necesario para evitar la vuelta al estado de natu-
raleza, que es el de la lucha y el sometimiento indiscriminado. En
el ambito de la fundamentacion del derecho, la libertad —que, en
su afan de concrecion, requiere una limitacion— opta por elegir
como campo de ejecucion —a diferencia de Fichte— no el cuerpo,
sino los bienes.” La apropiacion se realiza sobre las cosas natu-
rales, que no tienen conciencia y que, precisamente gracias a este
proceso, entran a formar parte del mundo espiritual. Como resul-
tado, el sujeto juridico es el propietario y la propiedad privada,
inviolable. El segundo momento del derecho, el del contrato,* se
convierte en una transaccion puramente economica, surgida de
la apropiacion de una naturaleza no humanizada, que no puede
tener derechos porque carece de libertad y personalidad. La fa-
milia como primer estadio de la eticidad expresa su libertad en
la propiedad familiar, por lo que los bienes se hacen hereditarios,
si bien gravados por el mayorazgo (con lo cual se sigue siempre
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Hegel, G., Fenomenologia del espiritu, GW 9 115 ss., trad. cit. pp. 256 ss.; Enz.
88 431 ss.

Enz. §8 488 ss.
Enz. 88 493 ss.
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la ley natural del mas fuerte).” En la constitucion politica el es-
tamento sustancial es el de los propietarios, cuya independencia
se basa en la tenencia de bienes raices. El Estado, cuya funcion es
la de proteger su propia existencia en cuanto que es el mediador
privilegiado de las relaciones de sus ciudadanos, tiene que velar
por los niveles inferiores que lo sustentan y, consecuentemente,
ha de ser garante de la propiedad privada, proteger la familia,
ademas de afirmar su propia libertad plasmandola en un terri-
torio a defender frente a otros sujetos como él, es decir, contra
otros Estados.* La guerra constituye la solucion a los conflictos
interestatales® y la historia el tribunal universal, con lo que se
impone la logica de la victoria material como criterio externo de
racionalidad.* La meta del cosmopolitismo pierde asi su sentido,
perfilandose el fantasma de la guerra perpetua o el de un imperio
universal que consiga someter a los demas Estados, si bien Hegel
evita caer en la prediccion y se mantiene siempre en el ambito de
la comprension de lo ya pasado.

. En las Lecciones sobre Filosofia de la historia universal se dedica un
capitulo de la “Introduccion Especial” a la conexion de la historia
con la naturaleza, en el que se estudia, siguiendo la tradicion
abierta por Montesquieu, la incidencia de los factores geograficos
en el devenir de los pueblos. Pero, si ahora echamos mano de
la idea de paralelismo entre el desarrollo de los pueblos y de las
conciencias individuales utilizada por Hegel en el siguiente ca-
pitulo sobre la division de la historia universal,” y si recurrimos

41 Enz. § 520.
42 Enz. 88 535 ss.
43 Enz. §8 545 ss.

44 Enz. 88 548 ss.; trad. cit., p. 566. Sobre estas cuestiones, también Hegel, G. W.
E, Lecciones sobre filosofia de la historia universal, trad. José Gaos, Madrid, Revista
de Occidente, 4% edicion: 1974, pp. 90 ss. Hegel utiliza aqui un juego de pala-
bras de dificil traduccion al espanol: “Die Weltgeschichte ist das Weltgericht”,
que, en verdad, es un verso del poema de Schiller Resignacion, compuesto entre
1784 y 1785. De algin modo, el titulo del poema ya pone de manifiesto ese
realismo de los hechos consumados que sera caracteristico del pensamiento
de Hegel y se expresa en la famosa frase de los Fundamentos de la filosofia del
derecho: “Todo lo racional es real” y viceversa. La historia no puede alterarse ni
genera posibilidades de cambio: s6lo puede interpretarse.

45 Como resultado del capitulo anterior, al hablar de la division de la historia uni-
versal, Hegel concluye que ésta sigue el mismo derrotero del sol visto desde la
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nuevamente a la Enciclopedia, donde se indica que esta incidencia
se da, a nivel individual, en el “alma real o corporeizada”, ten-
dremos que concluir que la naturaleza forja el temperamento de
los pueblos y no el caracter de su espiritu, es decir, que se trata
de una incidencia anterior a la aparicion de la conciencia y de la
libertad, en definitiva, de una determinacion natural aplicable
solo a la prehistoria, ya que —como dice Hegel— en este momento
no se detecta ningtin progreso sino solo la inquietud de la reite-
racion, lo que da por resultado una historia ahistorica.* De este
modo, de nuevo se produce aqui la falta de reconocimiento e
identificacion del espiritu con la naturaleza que desemboca en
una razon descarnada y termina por reproducir las fallas del paso
que no ha sabido dar: la violencia y el sometimiento de lo que se
le opone. Las consecuencias son entonces similares a las que se-
nalabamos para la fundamentacion del derecho, sobre todo si se
tiene en cuenta que en sus Lecciones de filosofia de la historia Hegel
identifica Estado y pueblo.*” Ademas, Hegel profundiza aqui en
otros temas que se incardinan coherentemente dentro del todo
sistematico y que, por tanto, reflejan ese momento del sistema en
que no se supera la escision; por ejemplo, la interpretacion del
espiritu del mundo como interaccion de espiritus nacionales en
lucha, la necesidad de admision de un tnico pueblo que repre-
sente en cada época el espiritu del tiempo, el reconocimiento de
individuos de importancia histérica mundial. En todos estos ca-
sos, la idea se mueve con la necesidad inconsciente de la natura-
leza, esclavizando a los individuos a través de sus pasiones, pero
no para sintetizar lo natural con lo espiritual sino para abandonar
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Tierra, va de Oriente a Occidente iluminando pueblos, y a continuacion agrega:
“El sol es luz y la luz es la simple referencia universal a si misma; es, por tanto,
lo universal en si mismo. Esta luz universal en si misma es, en el sol, un indi-
viduo, un sujeto”, Lecciones sobre filosofia de la historia universal, op. cit., cap. 3:
“Division de la historia universal”, p. 202. Cf. ibid., p. 103.

Ciertamente Hegel afirma que “este vislumbre [se refiere al derrotero del sol
visto desde la tierra, al que hacfamos alusion en la anterior nota] aparece como
algo mas que la mera ley natural, mas que la luz sin conciencia y sin fuerza”,
pero agrega que “no es todavia la luz de la personalidad que se conoce a si
misma” y que “también esta historia es predominantemente ahistorica, pues es
solamente la repeticion del mismo ocaso mayestatico”, Lecciones sobre filosofia de
la historia universal, op. cit., p. 203.

Ibid., p. 103.

49



éCAMBlAR EL MUNDO? LA RESPUESTA DEL IDEALISMO TRAS LA REVOLUCION FRANCESA

los instrumentos que ha utilizado, como cascaras sin vida, una
vez conseguido el objetivo, que no es otro que el de su propia
victoria. La razon actda en la historia con astucia, siguiendo un
criterio claramente pragmatico:* su meta es el éxito y la prueba
del mismo se da en los hechos, y de ahi que sea una razon esen-
cialmente histérica. Su victoria implica siempre la derrota de lo
no-espiritual: del individuo, de las pasiones, de la naturaleza, y
por eso su avance, a pesar de ser el de la vida misma, rezuma
infelicidad y siembra muerte en torno suyo.

6. Como conclusion, se puede decir que Hegel ha cerrado las puer-
tas hacia el futuro, esa dimension temporal que rige la busqueda
de una estrategia hacia la progresiva implantacion de una socie-
dad mas libre y mas justa. Y con ese rechazo a interpretar desde
el futuro, cierra la historia, la detiene en un punto que justifica y
legitima. La suya solo es la narracion que Europa, en cuanto tér-
mino de la perfecta razon universal, hace del pasado. Una Euro-
pa, que ya avanza firme por la senda del capitalismo y se prepara
para la revolucion industrial, amparada en una razon instrumen-
tal que solo puede ver la naturaleza como un lugar de expolio o
usufructo, no como casa sino como intemperie. Una naturaleza,
frente a la cual hay que protegerse y luchar, a fin de dominarla y
avasallarla, para poner al servicio del hombre su inmenso poder.

48 Ibid., p. 97.
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La concertacion de una alianza
en un transito imposible:
de la naturaleza a la libertad

Sivia DEL LUJAN D1 Sanza

La investigacion sistematica de la razén, basada en su propio
caracter sistematico, es un topico de la filosofia critica y el motivo
central del esfuerzo tedrico de Kant;' por ende, constituye para no-
sotros una clave de interpretacion de su pensamiento. Encontramos
testimonios de su entusiasmo ante hallazgos tedricos que confirman
esta decision:

lo sistematico que la division de las facultades del animo
anteriormente consideradas me habia permitido descubrir
en el animo humano y admirar, y en lo posible profundi-
zar, puso en mis manos suficiente materia para el resto de
mi vida y me hizo encontrar el camino.?

Asi como también encontramos sefialamientos de la dificultad
que conlleva tal empresa:

La deduccion de la division de un sistema, es decir, la
prueba de su integridad, como también de su continuidad
—es decir, que el transito de los conceptos divididos a los
miembros de la division se realice en la serie completa de
las subdivisiones sin ningun salto (divisio per saltum)—, es

1 Lascitas de la obra de Kant corresponden a la Edicion Académica: Kant’s gesam-
melte Schriften, Hrsg. von der Koniglich PreufSischen Akademie der Wissens-
chaften, Berlin und Leipzig, Walter der Gruyter, desde 1902. En lo sucesivo esta
edicion se citard con la sigla AA seguida del ntimero de tomo y del ntimero de
pagina. Las traducciones son mias.

2 Carta a Reinhold del 28 de diciembre de 1787, en Briefwechsel, AA X 514-5.
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una de las condiciones mas dificiles que ha de satisfacer el
constructor de un sistema.?

El sistema no estd completo si las partes, que deben ser hete-
rogéneas y responder a principios diferentes, no permiten pasar de
forma continua desde un miembro hacia el otro. La Introduccion a la
tercera Critica comienza con el planteo de este problema: la articula-
cion entre filosofia teorica y filosofia practica o, dicho de otra mane-
ra, entre la legislacion del entendimiento y la de la razén, o entre el
concepto de naturaleza, dominio del entendimiento, y el concepto
de libertad, dominio de la razon. Hallar la conexion que haga posi-
ble ese transito es decisivo para la configuracion del sistema. Toda
la Critica de la facultad de Juzgar puede ser interpretada desde esta
intencion. En este trabajo usaremos como guia de interpretacion la
pregunta: ;Por qué es el arte (Kunst-Technik) el que esta determinado
a realizar la mediacion entre teoria y praxis?

Comenzaremos situando algunos topicos que consideramos
pertinentes para la interpretacion de la tercera Critica, obra en la ba-
saremos nuestra reflexion; luego, en un segundo punto, abordaremos
algunos presupuestos del enlace entre naturaleza y libertad, guiados
por un breve sefialamiento de Heidegger en su obra “La tesis de Kant
sobre el ser” y, finalmente, en un tercer punto, senalaremos algunas
derivaciones de los presupuestos considerados, tanto en la filosofia
de Kant como sus resonancias en la filosofia posterior a Kant.

Topicos de interpretacion de la tercera Critica

La Critica de la Facultad de Juzgar o del discernimiento o del
Juicio® es, sin duda, la mas enigmatica de las tres Criticas y su inter-
pretacion se mantiene atin a la sombra de la Critica de la razon pura.
Ya he planteado, en otros lugares, algunas hipotesis acerca de este
destino que tiene una vertiente historica y consecuencias metodolo-

AA VI 219. Nota al pie de Kant.

4 La traduccioén al castellano, como también a otros idiomas, se encuentra con la
misma dificultad acerca de como traducir “Urteilskraft”, para que logre expresar
el concepto que Kant esta pensando con ese término. Aqui también la ortodoxia
de la tradicion tiene la tltima palabra: Critica del Juicio. En este trabajo asumo
Critica de la facultad de Jugar, aun reconociendo la imprecision que encierra
esta decision. Critica del discernimiento, que seria la mas adecuada, no goza del
aprecio académico.
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gicas. Solo voy a atender a esta ultima cuestion, puesto que implica
modos de abordaje de la tercera Critica consecuentes con una con-
cepcion que la sittia en la periferia de la Critica de la razon pura y, por
lo tanto, se la usa para confirmar las tesis que Kant expuso en esta
ultima. El resultado es el aplanamiento de la obra, de modo tal que
no desafie con ninguna tesis disonante o, en caso de hacerlo, lograr
su normalizacion. La propuesta de la Critica de la facultad de Juzgar
transita, asi, un destino periférico, y el reparto de su posesion queda
determinado por quienes se ocupan de critica de arte o de filosofia
del arte, que seleccionan la primera parte, y quienes se ocupan de
filosofia de la fisica o de la biologia o de la misma Critica de la razon
pura, que se concentran en la teleologia, ambos sin considerar para
la interpretacion la parte de la que prescinden. Sin embargo, la in-
fluencia y resonancias que esta obra ha tenido en el siglo XIX hablan
de otro camino de interpretacion, o al menos nos exigen intentar
una lectura que, si bien vincule los hallazgos de la tercera Critica con
la primera, sin embargo, no la reduzca al status de mero apéndice
de esta ultima.

Esta metodologia es la que me mueve a enunciar los siguientes
topicos de interpretacion:

1. Se trata de una obra cuyas dos partes diferentes, arte y naturaleza,
estética y teleologia, sin embargo, conllevan una unidad interna’
de trama compleja, no sin problemas, no sin discusiones. La in-
vestigacion de una cuestion o de un concepto tiene resonancias
en ambas partes de la obra. Por eso, indagar acerca del tratamien-
to de un concepto expuesto en la Critica de la Razon Pura exige
ver antecedentes y proyeccion en el interior mismo de la Critica
de la facultad de Juzgar.

2. El concepto clave de articulacion de ambas partes es el de técnica
de la naturaleza o la naturaleza pensada como arte. B1) Arte o
técnica, es la reelaboracion kantiano-moderna del concepto cla-
sico de téyvn y alude a una inteligencia que obra segtin una idea,
que es fin de la accion, es decir, a una capacidad productiva que
opera a partir de la representacion de un efecto puesto como fin

5 Este tema tiene defensores y detractores, hay quienes afirman su unidad y quie-
nes la niegan poniendo de relieve una de los dos partes a desmedro de la otra.
Expuse un cuadro de situacion en mi libro Arte y Naturaleza. El concepto de
técnica de la naturaleza en la Kritik der Urteilskraft de Immanuel Kant, Buenos
Aires, Ediciones del Signo, 2010.
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de la produccion; ese efecto anticipado en la idea es la causa de
la produccion. La idea critica de conformidad a fines y de fina-
lidad esta modelada sobre la base de este concepto de téyvn. Las
formas bellas de la naturaleza constituyen la presentacion en la
sensibilidad de esta capacidad productiva y los seres organizados
un testimonio de ella. B2) Dado que, arte o técnica implica una
actividad racional productiva a partir de una idea, Kant indica
en el § 43 que: “Por derecho propio, solo se debe llamar arte a
la produccion mediante libertad, es decir, mediante un arbitrio
que pone a la razén como fundamento de sus acciones”.® Téywy
o arte es el vinculo entre la espontaneidad del entendimiento,
su caracter activo en la produccion de la unidad objetiva, y la
espontaneidad de la voluntad que Kant piensa en el concepto de
libertad. La mediacion de naturaleza y libertad, procurada por
el arte, se convierte en la clave de organizacion del sistema de la
filosofia. Cuestion que se reactiva en la Antinomia de la facultad
de juzgar teleologica y que tendra interesantes consecuencias en
la filosofia posterior a Kant. B3) Technik y Kunst son los dos tér-
minos que Kant utiliza para referirse a arte. Estos eran empleados
como sinonimos en el siglo XVIII, aludiendo ambos, no al resul-
tado, sino al poder de producir: “arte no esta comprendido en
sentido estético (como bellas artes) sino como abstracto verbal
de poder (konnen), seniala pues completamente en general una
capacidad”.” B4) Hay un motivo teologico en el concepto de arte
que Kant piensa criticamente como hipdtesis transcendental y
la anuncia, en la Estética, en la idea de un entendimiento sobre-
humano comparado con el nuestro,® para mostrar la necesidad
de un fundamento intelectual en la idea de finalidad formal o
conformidad a fines, y alcanza su formulacion mas acabada en
la Teleologia en la idea de un entendimiento arquetipico. Final-
mente, enlaza con la Metodologia del Gusto, en la idea de un
sabio gobernador del mundo. Para conceptualizar el transito es
necesario abarcar ambas modulaciones: el artesano del mundo es
también el xvepviec. BS) Episteme y praxis constituyen los ejes

8

KU, AAV 303.

Seibicke, Wilfried, Technik. Versuch einer Geschichte der Wortfamilie um téyvy in
Deutschland vom 16. Jahrhundert bis etwa 1830, Dusseldorf, VDI- Verlag GMBH,
1068, p. 14.

KU, AAV 311.
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de las dos Criticas anteriores, arte (Technik—Kunst) es el eje de la
tercera Critica y principio axial de las otras dos.

3. Esuna obra que piensa el sistema de la filosofia teorica y practica,
en su articulacion interna, por medio de un elemento destinado
a establecer la concertacion de las partes: la capacidad de juzgar.
Tal como sefialamos al comienzo, la configuracion del sistema
de la filosofia es el constante desvelo del pensamiento de Kant,
al punto de afirmar que no hay filosofia si hay saltos dentro del
sistema. El problema del transito de una esfera legislativa a otra,
de la filosofia teorica a la practica, tiene su lugar dentro de esta
preocupacion sistematica. Entonces, articular el concepto de na-
turaleza formal y material de la primera critica con la teleologia
practica implica atravesar el abismo que separa ambas legislacio-
nes y supone el trabajo de un habil arquitecto de sistemas. Con
este fin, el desarrollo de una teleologia natural es un requisito.
Toda la Critica de la facultad de Juzgar puede ser interpretada des-
de esta intencion sistematica, como elaboracion del transito del
concepto de naturaleza al de libertad.

Presupuestos y problemas del enlace entre naturaleza
y libertad

Heidegger en el curso de su interpretacion del pensamiento de
Kant, en su obra “La tesis de Kant sobre el ser”, nos brinda una in-
dicacion en la que senala hacia la tercera de las Criticas de Kant v,
en ella, a la Observacion del § 76. El texto indica una direccion que
expresamente Heidegger decide, en el contexto de su exposicion, no
seguir. Para justificar esta decision cita una expresion de Schelling
con la que termina la nota final de su escrito:

aparecido cinco anos después (1795) —después de la ter-
cera Critica (1790) de Kant— Del yo como principio de la
Filosofia o sobre lo incondicionado en el saber humano: “Tal
vez nunca se agolparon en tan pocas paginas tantos pen-
samientos profundos como en la Critica de la Facultad
de Juzgar teleologica § 76 (Philosophische Schriften, Erster
Band, S. 114, W WI, 242)”. Puesto que lo que dice Schel-
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ling alli es exacto, no deberiamos pretender penetrar por
completo con el pensamiento este § 76.°

Heidegger avista un terreno fértil para la reflexion, pero decide
volver a la primera Critica y continuar pensando desde alli.

:Qué hay para nosotros en ese §76, en este contexto en el que,
situados en la tercera Critica, queremos pensar el planteo del transi-
to de la filosofia teorica a la practica, o de la naturaleza a la libertad?

El mismo esta ubicado en los pasajes dedicados a la resolu-
cion de la antinomia de la facultad de Juzgar teleologica entre la
maxima mecdnica y la teleolégica. Una antinomia, por cierto, muy
peculiar, cuya resolucion no consiste en la eliminacion del conflicto
sino en su profundizacion. Por este motivo, provoca la reunion de
los opuestos en un principio mas elevado, que no es ni uno ni otro,
pero que los contiene a ambos, un principio que supone en su carac-
ter de fundamento la identidad de los contrarios, identidad que se
escinde en dos principios contrapuestos, a causa de la constitucion
y la dindamica propia de las facultades.

La resolucion de la tercera Antinomia en la Critica de la razon
pura nos condujo a la confirmacion de las tesis del idealismo trascen-
dental como la tinica forma de eliminar el conflicto entre la legalidad
objetiva de la naturaleza —la causalidad mecanica—y la legalidad por
libertad, admitiendo, por ello, la coexistencia sin contradiccion de
ambas legalidades, aunque en registros diferentes: el fenoménico y
el inteligible. Pero en esta division de jurisdicciones atn hace falta
pensar la conexion entre ambas. Kant encuentra el camino para ello,
mediante el disefio de un concepto de naturaleza idoneo para los
fines de la libertad, a saber, una naturaleza que muestre un com-
portamiento conforme a fines. Entonces, legitimar una teleologia
natural critica es la condicion previa para el enlace con la teleologia
practica. El caracter critico de este intento lo lleva a Kant a fundar
la teleologia en el sistema de las facultades y a pensar la conexion
entre ellas de manera reflexivo subjetiva; por ende, el transito de la
esfera tedrica a la practica no se hara desde principios objetivos sino

9 Heidegger, Martin, “Kants These tiber das Sein”, en Gesamtausgabe, Bd. IX (Weg-
marken: 1919-1961), Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, p. 465; tra-
duccion al esp. de Xavier Zubiri, “La tesis de Kant sobre el ser”, en Heidegger,
Martin, ;Qué es metafisica? y otros ensayos, Buenos Aires, Editorial Siglo XX,
1979, pp. 154-55.
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subjetivos, aunque para nosotros valen como si fueran objetivos. Si
bien el principio de finalidad tiene un valor regulativo heuristico
para el conocimiento de la naturaleza, sin embargo, para las facul-
tades de conocimiento, segin su propia indole, vale con caracter de
necesidad como si fuera objetivo, es decir, de la misma manera que
un principio objetivo vale constitutivamente para el objeto. Aunque
dicho principio no se lo pueda atribuir al objeto, dice como pode-
mos juzgar a un objeto, que “asi” se nos hace presente. Ese “asi”,
refiere a un objeto que desafia los limites de la causalidad eficiente
del entendimiento.

Como vemos, aquello que esta en juego en la misma antinomia
es la conciliacion de dos legalidades, la legalidad del entendimiento
y la de la razon, en una y la misma facultad. En la Critica de la facul-
tad de juzgar, tanto el conflicto como su mediacion acontecen en esa
misma facultad, que en su caracter de medio de enlace (Verbindungs-
mittel) tendra que hacer efectiva la conciliacion de las partes. Lo hara
de un modo muy peculiar, definira una estrategia de conciliacion.
Transitar el abismo que separa a la esfera tedrica de la practica exi-
ge, en primer lugar, hallar el vinculo que liga a las facultades y el
principio desde donde fijar ese vinculo. Cuando Kant alude en la
Introduccion a la familia de las facultades, sittia la marca distintiva
del vinculo en la legalidad que define su funcionamiento segun un
modelo mas bien juridico que genético. Resultado de las criticas an-
teriores ha sido la definicion, para cada facultad, de un ambito de
objetos y de sus principios legislativos propios, tal como se muestra
en la tabla de las facultades del animo. La facultad de juzgar trama
el vinculo, la materia unitiva, el poder de integracion de las distintas
legalidades en un unico principio:

Kant recurre a la doctrina del vinculo, cuando median-
te una expresion, en ese sentido hoy antigua, “Verband”,
pone de relieve la unidad sistematica de la razon (enten-
dimiento, facultad de juzgar y razon, en sentido estricto)
reglada por su propia legalidad, de modo que, por eso
mismo, las facultades son diferenciadas tanto como reuni-
das (vereinigen) — precisamente, vinculadas (verbunden)."

10 Zoller, Gunter, “,[Ohne] Hofnung und Furcht“. Kants Naturrecht Feyerabend
uber den Grund der Verbindlichkeit einer Handlung”, en Bernd Dorflinger-
Claudio La Rocca-Robert Louden-Ubirajara Rancan de Azevedo Marques (ed.),
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Lo que les da la materia unitiva es su funcionamiento legal; la
facultad de juzgar tendra como tarea la integracion de legalidades
inherentes a la misma razon, internas a ella. Que la razon constituya
una unidad sistematica de Verstand, Urteilskraft y Vernunft, pensada
como Verband, significa que la materia unitiva interna de las partes
es la legalidad constitutiva propia de cada una de ellas, reunidas en
un principio superior. El sistema de la filosofia esta asentado en el
sistema de las facultades, y como vemos, en su vinculo que determi-
na jurisdicciones e idoneidad de cada facultad dentro de su propia
jurisdiccion, pero fundamentalmente en la alianza legislativa que
concilia la diferencia interna a la razén misma. ;Cual es ese princi-
pio de conciliacion?

Consideremos la siguiente afirmacion de Kant: “La razén es una
facultad de los principios, y, en su mas extrema exigencia va a lo
incondicionado, mientras que el entendimiento esta siempre a su
servicio, solo bajo una cierta condicion, que debe ser dada”.!' La
integridad del sistema hace necesario que, en la division interna del
mismo, los elementos de suyo diferentes muestren, sin embargo, la
continuidad de las partes. Esta es una de las condiciones mas com-
plejas, senala Kant, porque implica determinar cual es el concepto
superior que se ha dividido. Es necesario resolver la tension entre el
caracter incondicionado de la razon y el caracter condicionado del
entendimiento, cuyo mapa ya ha sido debidamente trazado y mesu-
rado en la Critica de la razon pura, tal como el mismo Kant indic6 en
el Apéndice “Acerca de la distincion de todos los objetos en fenome-
nos y noumenos”. Por eso, el punto de partida es la exposicion del
caracter propio y distintivo de las facultades, para mostrar que esa
duplicacion de legalidades no puede ser afirmada como inherente al
objeto, sino provocada por la indole de ellas y por la legitimidad de
su aplicacion vy, en ello, por la ineludible referencia de la razon a la
sensibilidad. El problema esta puesto en términos de la transferencia
de propiedades de las facultades de conocimiento humanas a las co-
sas como predicados objetivos. Por este motivo, el enlace de ambas

Kant’s Lectures/Kants Vorlesungen, Berlin-Boston, Walter de Gruyter, 2015, p.
203. Para indicar el sentido juridico de la reunion de las facultades (Vereini-
gung), el autor remite a las afirmaciones de Kant en AA XX 242. Un ejemplo de
su uso en la esfera politica: los estados unidos (die vereinigten Staaten).

11 KU, AAV401.
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facultades va a ser posible en el ambito de la reflexion de éstas, sin
fundar en el sistema un nuevo lugar doctrinal.

El transito entre ambas esferas legislativas debe superar el abis-
mo que se abre entre la representacion mecanica de la naturaleza
—tal como surge del sistema de las categorias del entendimiento—y
la ley moral como ley de libertad dada por la razon. El motivo ul-
timo es que el fin final, que la razon impone por medio de la ley
moral a todos los hombres,!? requiere de una naturaleza distinta de
aquella que se constituye desde el mero mecanismo, una naturaleza
en la que se pueda encontrar una disposicion a fines. Por eso, Kant
afirma que:

tiene que haber un fundamento para la unidad entre lo
suprasensible, que se halla en la base de la naturaleza y
lo suprasensible que encierra el concepto de libertad en
sentido practico, aun cuando ni tedrica ni practicamen-
te se alcance un conocimiento del concepto de ese fun-
damento y, que por lo tanto, no posea ningtin dominio
propio, pero que a pesar de todo haga posible el transito
del modo de pensar segtn los principios de uno, hacia el
modo de pensar segtn los principios del otro."?

Lo suprasensible, que en la idea de libertad es el fundamento
del uso practico de la razon, es también el sustrato fundante de la
naturaleza. El problema es que, aunque dicho fundamento quede
fuera del alcance cognoscitivo de la razon tedrica, aun asi, tiene
que poder erigirse en principio de conciliacion de ambos dominios
de objetos, de modo que tal reunion de legalidades contrapues-
tas en uno y el mismo principio garantice la continuidad de las
partes, esto significa, que actie como la condicion de posibilidad
del transito de un dominio al otro. Se manifiestan, asi, dos fuerzas
horadantes del sistema: por un lado, un abismo insondable salva-
guarda la heterogeneidad necesaria de las partes pero amenaza la
continuidad, esto es, la unidad; por el otro, el fundamento en el

12 En la “Doctrina del método de la facultad de juzgar teleologica”, en particular
en el § 83 y siguientes, Kant desarrolla el pasaje a la teleologia moral desde una
teleologia de la naturaleza, culminando el movimiento que se inici¢ en la “Criti-
ca de la facultad de juzgar estética” con el concepto de finalidad formal estética.
Volveremos al final sobre este punto.

13 KU, AAV 176.
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que se apoya el transito es un principio inaccesible para la razon,
pero que, no obstante, salvaguarda su necesaria unidad en cuanto
tedrica y practica.

Asi como la razén, en la consideracion teérica de la na-
turaleza, debe admitir la idea de una necesidad incondi-
cionada de su fundamento originario, asi presupone en
la practica su propia (en consideracion de la naturaleza)
incondicionada causalidad, es decir, libertad, al tener con-
ciencia de su mandato moral.'*

Ya en el ambito practico la oposicion entre la necesidad objetiva
de la determinacion de la accion y la necesidad objetiva de la misma
en cuanto suceso natural es la contraposicion entre lo posible por li-
bertad y lo real del acontecer condicionado naturalmente, oposicion
que adquiere la forma de lo que debe ser y lo que es. El analisis de
Kant se centra en mostrar como se da esta relacion (ser-deber ser /
posible-real) tanto a nivel tedrico como practico de la razon, porque
lo que esta en juego es la funcion mediadora de una teleologia natu-
ral en relacion al mecanicismo de la naturaleza, por un lado, y a la
teleologia practica, por el otro. La base de esta distincion acerca de lo
posible y lo real, a nivel tedrico, tal como aparece en el § 76, a nues-
tro criterio, nos remite a esa idea que Kant ya presento en la Dialéc-
tica transcendental, en el pasaje “De la imposibilidad de una prueba
ontologica de la existencia de Dios” (A592-B620) y, a nivel de la
razon practica, nos remite al Canon de la razéon pura. En el primer
caso, estamos frente a la tesis del ser como posicion. Segun esta tesis,
lo posible es la posicion de la representacion de una cosa en relacion
al entendimiento; en cambio, lo real es la posicion de la cosa en
cuanto tal, fuera del concepto.” Lo real implica el darse de algo y la
conciencia, es decir, la sintesis. Esta distincion, posibilidad-realidad,
aunque valida en su aplicacion a los objetos, no es constitutiva del
objeto en cuanto objeto sino del pensar del entendimiento que no
produce por si la materia de la representacion, y es un indicador de
su finitud. Pero si consideramos a la razén no condicionada sensi-

14 KU, AA'V 403.

15 Larazon de ello es que podemos tener representaciones sin un correspondiente
objeto en la sensibilidad y, a la inversa, podemos tener representaciones de algo
dado a la sensibilidad, pero sin conciencia.
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blemente, producimos por la via negativa la idea de un ser necesario,
un “Algo” (Etwas), en el que no hay tal distincion entre lo posible y
lo real, pero tal idea es trascendente para el entendimiento, algo que
no puede determinar objetivamente, aunque, a la vez, constituye el
espejo en el que reconoce su propio limite: es un “Algo”, pensado
negativamente, en el que se disuelven las tensiones que son propias
del pensar humano sensiblemente condicionado: posibilidad-reali-
dad, contingencia-necesidad, fenomeno-notmeno.

En el segundo caso, con respecto a la razon practica,'® Kant reto-
ma la contraposicion “deber ser-ser”, que es propia de una voluntad
sensiblemente condicionada, esto es, donde el querer no coincide
con el deber, donde lo que es posible por libertad no siempre se
realiza. La razon produce el modelo de una voluntad santa, en la que
querer y deber se identifican; entonces, todo lo posible, esto es el
horizonte abierto por la libertad, es real.

La otra cuestion que plantea el parrafo citado es que lo incondi-
cionado como base de la representacion de la naturaleza y lo incon-
dicionado que conlleva el concepto de libertad constituyen el punto
de referencia comun de entendimiento y razon, o de naturaleza y
libertad. Ese principio superior de enlace de ambas legislaciones es
designado como lo suprasensible, principio que retne lo que la in-
dole de las facultades divide.

:Como avanzar en la determinacion de ese principio? ;Cual de
las tres ideas puede asumir ese caracter? ;La idea de libertad (porque
el conflicto cosmolagico esta latente en toda la Teleologia y se reedi-
ta en la antinomia de la Facultad de juzgar reflexionante)? ;La idea
de Dios (porque la Teleologia culmina en una ético-teleologia y la
modelizacion de un entendimiento intuitivo'” —modelo arquetipico
de la finalidad de la naturaleza, en sentido critico—y, luego, la de un

16 En la filosofia transcendental el pensar es reflexion, como flexion del pensar so-
bre si mismo, sobre su actividad, sobre sus representaciones y sobre la fuente de
la que ellas provienen. La facultad de juzgar plantea el fundamento de la maxi-
ma mecanica en el entendimiento y el de la maxima teleologica en la razon; por
eso, la idea de un entendimiento arquetipico, pensado negativamente, mediante
el juicio reflexionante, habla de una necesidad fundada en las condiciones sub-
jetivas de las facultades de conocimiento.

17 Klaus Dusing, al tratar la cuestion de un entendimiento intuitivo, senala: “Pero
a partir de esa idea de la finalidad de la naturaleza como una «legalidad de lo
contingente», Kant extrae consecuencias que conducen a la representacion de
un entendimiento arquitectonico como sustrato suprasensible de la naturaleza”,
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sabio gobernador del mundo —modelo arquetipico de la finalidad
practica— parecen confirmarlo)? ;La idea de un yo absoluto? “Lo que
para el yo absoluto es absoluta coincidencia, para el yo finito es pro-
ducido”,'® afirmacion que no le pertenece a Kant sino a Schelling, en
la que este autor recoge tempranamente el problema que Kant deja
planteado, de la identidad de mecanica y teleologia en un principio
superior a esa escision: lo incondicionado. Este puede ser, para algu-
nos comentadores del pensamiento de Kant, un punto de desilusion
y de retroceso, mientras que para la filosofia del siglo XIX ha sido
un desafiante punto de partida “poder concebir la reconciliacion de
ambos principios teoricos (del mecanico y del teleologico), que es
imposible en los objetos mismos, en un principio elevado mas alla
de todo objeto”.! En el planteo de Kant, tal identidad® solo puede
ser presentada desde la hipotesis de un entendimiento intuitivo, en
el que cae la distincion entre mecanica y teleologia. Pero esa identi-
dad es para el entendimiento pura negatividad, puesto que la misma
distincion entre mecanica y teleologia es una consecuencia del pen-
sar categorial del entendimiento. Este no puede representarse qué
sea eso que retne a dos principios que de suyo son excluyentes en
un principio comun, principio que conteniéndolos a ambos suprime
la contraposicion: “El principio que debe hacer posible la compatibi-

en Die Teleologie in Kants Weltbegriff, Kant Studien 96, Bonn, Bouvier Verlag,
1986, p. 66.

18 Schelling, E W. J., Historisch-Kritische Ausgabe, Im Auftrag der Schelling-Kom-
mission der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, Herausgegeben von
H. M. Baumgartner, W. G. Jacobs, H. Krings, und H. Zeltner, Stuttgart, From-
mann-Holzboog, 1975 (en adelante HKA): HKA 1/2 206-208; trad. al esp. de
Mlana Giner Comin y Fernando Pérez Borbujo Alvarez, Del yo como principio de
la filosofia o sobre lo incondicionado en el saber humano, Madrid, Editorial Trotta,
2004, p. 135.

19 HKA 1/2 203-206; trad. cit., p. 135.

20 Burkhard Tuschling considera que tal la unidad de ambos principios excluyen-
tes en la idea de un entendimiento intuitivo fracasa porque no logra superar
internamente la contradiccion, sino que la reproduce sin resolverla. La antino-
mia no tendria un resultado conciliador, sino que “la contraposicion perma-
nece, aunque los miembros de la antinomia se conciban objetivamente como
principios o subjetivamente como mdximas”, en “Intuitiver Verstand, absolute
Identitat, Idee. Thesen zu Hegels friher Rezeption der Kritik der Urteilskraft”,
en Hans-Friedrich Fulda - Rolf-Peter Horstmann (ed.), Hegel und die “Kritik der
Urteilskraft”, Stuttgart, Klett-Cotta, 1990, p. 180.
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lizacion de ambos, al enjuiciar a la naturaleza conforme a ellos, tiene
que colocarse en aquello que subyace fuera de ellos”.!

Este es el nucleo mas fuerte al que nos conduce el § 76 y, a
la vez, abre otra cuestion no menos decisiva: ;Es posible plantear
el principio-fundamento de enlace de las partes del sistema, una
vez que han sido definidas las partes, o se requiere empezar por la
posicion de tal principio? La Tathandlung de Fichte, el planteo de la
identidad en Schelling y el problema del comienzo de la ciencia en
Hegel, son propuestas filosoficas al problema que Kant deja plantea-

do, pero no despliega.

A modo de derivaciones

1. El planteo del enlace mediante el arte (Kunst) se registra en las
dos introducciones a la Critica de la facultad de juzgar como una
necesidad que brota del caracter sistematico de la razon y se lleva
a cabo una vez definidas y examinadas criticamente las partes.
Segun el testimonio de la carta a Reinhold la investigacion del
sistema encuentra, en el hallazgo del principio transcendental
de finalidad, una pieza que le permitird avanzar en la resolucion
de un punto ciego del sistema: la conciliacion de los principios
de la naturaleza con el principio de libertad. No se trata s6lo de
la coexistencia pacifica de naturaleza y libertad, conclusion a la
que arribo en la resolucion critica de la tercera antinomia, sino
de su unidad en un principio que abrace ambos dominios. La
propuesta de pensar la naturaleza en analogia con el arte,” tal

21 KU, AAV 412.

22 Tal como he planteado en otros escritos, la importancia de este concepto ha
sido, en general, soslayada por los comentadores de Kant. Sin embargo, en los
altimos arios, el tema de la consideracion de la naturaleza en analogia con el
arte ha sido considerado como central en la interpretacion de la tercera Critica e
investigado en consecuencia. En esta linea encontramos los siguientes trabajos:
Kuypers, Karel, Kants Kunsttheorie und die Einheit der “Kritik der Urteilskraft”,
Amsterdam-London, North-Holland Publishing Co., 1972; y los estudios de Ri-
beriro dos Santos, Leonel, “Técnica da natureza. Reflexdao em torno de um topi-
co kantiano”, Studia Kantiana, v. 9, 2009, pp. 118-160; Id., Metdforas da Razdo
ou economia poética do pensar kantiano, Lisboa, FCG/JNICT, 1994; Hughes, Fio-
na, “The ‘Technic of Nature’. What is involved in Judgment?”, en Parret, Her-
man (ed.), Kants Asthetik / Kant’s Aesthetic / Lesthétique de Kant, Berlin-New York,
Walter de Gruyter, pp. 176-191; Santozki, Ulrike, “Kants ‘Technik der Natur’
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como queda expresado en el concepto de técnica de la naturale-
za, es el camino que se plantea en la tercera Critica como clave
del enlace entre teoria y praxis. Mediante el despliegue de los dis-
tintos matices de esta analogia en ambas partes de la obra, Kant
muestra que, con el concepto critico de finalidad se articulan los
dos extremos: la naturaleza mecanica, producto de la representa-
cion del entendimiento y la voluntad como la facultad de fines.
La idea de una naturaleza teleologica (en sus aspectos: como con-
formidad a fines y causalidad final) resulta ser el puente que es
posible tender sobre el abismo. El paso, lo habilita la reflexion de
la facultad de juzgar, siguiendo el modelo de la causalidad por
arte o técnica (téyvn), esto es, el de una inteligencia que obra me-
diante una idea, puesta como fin de su produccion. Dicha idea,
encuentra su formulacion mas acabada en la hipotesis transcen-
dental de un entendimiento intuitivo, sobre cuya base se legitima
la idea critica de finalidad, ajustada a la indole de facultades que
conocen y actian por representacion.

2. La alianza-concertacion de ambos principios en otro principio
superior que los abrace a ambos se formula como lo suprasensi-
ble, inaccesible para nosotros; cuestion que lo llevara a Schelling
a afirmar que el pensamiento de Kant en la Critica de la facultad
de juzgar le ha dado a la filosofia sus mejores paginas, a la vez que
el movimiento del pensamiento que se eleva hacia ese principio
superior muestra lo impensado por Kant, a saber, el principio
absoluto incondicionado del que derivar todo el edificio de la
filosofia. Schelling, en el final de Vom ich y, en referencia a Kant,
senala: “la razon en su uso teleologico tiene que alcanzar un prin-
cipio superior en el que finalidad y mecanismo coinciden, pero
que, por ese motivo, no puede ser determinado en modo alguno
como objeto”.” La reflexion indica la forma de la mediacion, ya
que no instaura un nuevo ambito doctrinal en el sistema, sino el
modo del traspaso de una esfera legislativa a la otra.

3. La tercera Critica expone la dinamica de articulaciones que es
inherente a la construccion del sistema de la razon y que es exi-

in der Kritik der Urteilskraft. Fine Studie zur Herkunft und Bedeutung einer
Wortverbindung”, en Archiv fiir Begriffsgeschichte, 47, 2005, pp. 89-121. Mi pro-
pia investigacion esta orientada por los fecundos matices de este concepto.

23 HKA 1/2 206-208.
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gida por la necesaria integracion de las partes. La obra traza la
mediacion de las facultades en varios pasos: en la belleza articula
la imaginacion con el entendimiento (Analitica de la Facultad de
Juzgar Estética), en lo Sublime articula la imaginacion con la ra-
zon (Analitica de lo sublime). Luego, en la Critica de la facultad de
juzgar teleologica presenta la articulacion del entendimiento con
la razon y, finalmente, enlaza la teleologia natural, alcanzada por
el proceso anterior, con la teleologia practica, en la Metodologia
del gusto. En la tarea de configurar una teleologia natural criti-
ca y, particularmente, en la validacion del concepto de natura-
leza como sistema de fines, Kant se encontré con la necesidad
de mostrar por qué los objetos bellos de la naturaleza y los seres
organizados nos habilitan para extender la idea de finalidad al
todo de la naturaleza, de modo tal que se la pueda pensar como
un sistema teleologico y establecer, asi, la idea de una teleologia
natural critica. Habria dos argumentos presentes en Kant: 1. La
referencialidad que los seres vivos, por su propia constitucion
interna, introducen en la naturaleza, razon por la cual generan
un vinculo entre todos los seres de la naturaleza organizados y
no organizados en el que cada uno de ellos es fin y, también,
medio para la conservacion de si mismos y del conjunto de la
naturaleza; 2. El replanteo de la finalidad externa en el ambito de
la filosofia critica conduce a una relectura del fin tltimo y del fin
final de la razon practica.

. En relacion al replanteo critico de la finalidad externa queremos
mencionar algunos hallazgos de Kant en este transito a la filoso-
fia practica: 1. Que el fin de la naturaleza como sistema de fines
sea la cultura significa que la naturaleza ya no es solo resistencia,
patologia para la razon, sino naturaleza modelada segun fines
racionales, esto es humanizada; 2. La reelaboracion de la idea de
bien supremo esta en relacion al replanteo del sujeto de la moral:
el género humano y su destino moral (Bestimmung des Menschen);,
3. Un punto importante en este transito es la idea de Dios, tal
como es tratada en la Metodologia del gusto. La teleologia natu-
ral critica hace posible la reelaboracion de una ético-teologia, en
la que, sin abandonar la referencia teologica de toda teleologia,
desactiva la connotacion metafisico-dogmatica de esta conexion,
o bien, la sublima.
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Como vemos se trata de derivaciones y nuevos problemas que
surgen del planteo realizado por Kant en la tercera Critica al pro-
ponerse la articulacion entre filosofia tedrica y practica, segin sus
distintas modulaciones: entendimiento y razén, mecanismo y liber-
tad; derivaciones y problemas que constituyen un desafio hacia el
interior de la obra de Kant y, también, para el pensamiento del siglo
XIX —el idealismo aleman—, en el que atn se comprende a la filosofia
bajo la idea de sistema.
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El rol sistematico del genio en la
Critica de la facultad de juzgar

GI0RGIA CECCHINATO

1. Breve historia del concepto de genio

»

Por “genio” (del latin genius, del verbo genere, “generar”, “crear”
se entiende aquella especial actitud natural orientada a producir
obras, o una persona particularmente dotada y creativa. En latin ge-
nium tiene la misma raiz de ingenium, “ingenio” precisamente, esto
es, agudeza de intelecto; y al ingenio se contrapone, en cambio, el
studium, la capacidad adquirida con un largo y laborioso esfuerzo. La
historia del concepto de genio esta atravesada por esta ambivalencia:
de un lado, el genio es una entidad auténoma, una personalidad
demoniaca, semi-divina, cuya existencia sobrepasa los limites de lo
humano, analogamente al daimon socratico; del otro lado, se trata
de una capacidad humana completamente innata. La relacion entre
estas dos dimensiones del concepto de genio en la historia de Oc-
cidente ha tomado connotaciones diversas y ha determinado varios
conceptos diferentes.

En el Renacimiento el genio es aquel que, dotado de un “inge-
nio multiforme”, sobresale del resto de la humanidad por su capaci-
dad conjuntamente artistica y cientifica. La figura tipica es Leonardo
Da Vinci, prototipo de la inteligencia genial.

En el siglo XVII la admiracion y estupefaccion por el descubri-
miento cientifico hace que se vuelva a entender al genio como en la
acepcion renacentista, por lo cual el término se asocia al campo del
saber, al genio cientifico, matematico, filosofico, etc., y ya no mas en

1 Traduccion: Mariano Gaudio.
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relacion con aquello especificamente artistico que en el pasado se
destacaba como la espontaneidad del creador.?

Los ingleses del siglo XVIII asocian la reflexion del genio al
campo propiamente estético, en asociacion con el concepto de gus-
to. En Alemania se pasa a una concepcion mas extrema del genio;
Wieland, por ejemplo, define al genio ya sea como un angel, ya sea
como un demonio, mientras que Lessing enlaza con la naturaleza en
continuo acto de perfectibilidad. El debate sobre el genio eclosiona
con el movimiento del Sturm und Drang y con la discusion sobre la
obra de Shakespeare, el artista que rompe con todas las reglas del
teatro codificadas durante siglos. La concepcion del genio en Kant
se remite principalmente al pensamiento anglosajon, en particular
a la obra de Gerard, Essay on Genius, de 1774, traducida al aleman
dos anos después. Kant cita esta obra varias veces en sus lecciones,
elogiando las reflexiones de Gerard sobre el genio. En su obra se
evidencian la facultad de la imaginacion como la facultad mas ca-
racteristica del genio, y el operar organico del genio, que en su obra
produce un orden nuevo, es una concesion inédita.’

Kant recoge estos elementos y los une en una concepcion per-
sonal y original del genio que se presenta como punto neuralgico de
la exigencia de la filosofia critica.

2. El arte en la Critica de la facultad de juzgar

El rol del genio esta estrictamente ligado a la produccion de la
obra de arte. Si observamos el indice de la obra, podemos ver que
Kant comienza a tratar el arte solamente a partir del § 43 y continia
hasta el § 54. Este hecho no sorprende, en efecto, por cuanto es no-
torio que la “Critica de la facultad de juzgar estética” no se ocupa, en
primer lugar, de los productos artisticos, ni de los artistas, sino que
su interés esta ante todo concentrado en un tipo de juicio particular:
“esto X es bello”. Puedo formular este juicio cuando la aprehension
de la forma del objeto que juzgo ocasiona en mi un estado de ani-
mo particular, fruto de una reflexion sobre la forma.* El placer que

2 Moretti, Giampiero, Il Genio, Bologna, 11 Mulino, 1998.
Franzini, Elio, Lestetica del settecento, Bologna, Il Mulino, 1995.

Kant, 1., Gesammelte Schriften, preufSische Akademie der Wissenschaften, Ber-
lin, 1900 ss, vol. V, p. 214. En adelante, cito so6lo como KU esta obra de Kant,
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acompana la reflexion es de tipo particular: es sin interés, lo que
significa que no esta ligado con la facultad de desear, que no es sim-
plemente el efecto de la impresion sensible de un objeto; ademas, el
juicio no es un juicio de conocimiento, a pesar de que en el juzgar se
atribuye al objeto un predicado, como si este ultimo fuese referido
a un objeto y como si se formulara la pretension de universalidad
respecto de la validez de este juicio que, sin embargo, no comunica
mas que un estado de animo subjetivo. Esto es, en sintesis, lo que
ensena la “Analitica de la capacidad de juzgar estética”, la primera
parte de la “Critica de la facultad de juzgar estética”. No es casual
que los ejemplos que Kant presenta, en esta primera parte de la Cri-
tica, sean casi todos ejemplos de cosas naturales, hojas, caracoles,
etc.; en efecto, Kant debe mostrar que aquello que place es la forma
del objeto sobre el que se reflexiona, sin la intervencion de ninguna
finalidad determinada y sin la intervencion de conceptos. Las for-
maciones casuales de la naturaleza ofrecen ejemplos muy eficaces
de este tipo de belleza desinteresada y sin finalidad. Sin embargo,
en el § 42 Kant muestra que nuestro juicio sobre la belleza puede
suscitar un interés, sin ser, a la vez, fruto de un interés. Se trata del
interés que la razon adquiere respecto de algunos productos de la
naturaleza que juzgamos como bellos.” Esta conexion con la razon es
importante, porque abre el camino a la posibilidad de referir lo bello
a lo inteligible, que es el tema propio de la “Dialéctica de la facultad
de juzgar estética”. Asi, a primera vista pareceria que lo bello natural
tendria una importancia predominante respecto de lo bello del arte.
Sin embargo, es solo en este punto, gracias a la posible conexion de
lo bello con lo inteligible, que el discurso sobre el arte resulta po-
sible y asume toda su relevancia. Si consideramos el esquema de la
facultad con la cual se cierra la “Introduccion”, veremos que el arte
es colocado entre la naturaleza y la razon, y representa el campo mas

con la indicacion de la pagina de la edicion italiana y, después de la coma, la
pagina de la edicion alemana [AA]; trad. it. L. Amoroso, Critica della capacita
di giudizio, Milano, BUR, primera ed. 1995, p. 177. [Hay varias traducciones al
castellano: Critica del juicio, M. Garcia Morente, México, Porraa, reed. 1991; J.
Rovira Armengol, Bs. As., Losada, reed. 1993; Critica de la facultad de juzgar, P.
Oyarzuin, Caracas, Monte Avila, 1992; Critica del discernimiento, R. Rodriguez
Aramayo y S. Mas, Madrid, Minimo Transito / Machado Libros, 2003, con ree-
dicion en Alianza, 2012].

5 KU § 42, 403-417, AA'V 298-303.
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propio de la aplicacion del principio de la conformidad a fin por
medio de la facultad del juicio reflexionante. Recordemos que uno
de los temas principales de la Critica es el del pasaje (Ubergang), la
mediacion entre naturaleza y libertad, por lo cual el arte juega un rol
crucial en la economia de la obra. El concepto de arte es importanti-
simo para entender lo bello de la naturaleza en el § 42, donde Kant
sostiene “la admiracion de la naturaleza, la cual, en sus productos
bellos, se manifiesta como arte”.® En la naturaleza aquello que atrae e
interesa es el hecho de que ella se manifiesta como arte, y encontra-
mos una definicion de arte en el § 43: “en rigor, se debe llamar arte
solo a la produccion mediante la libertad”.’”

La razon adquiere interés por la belleza de la naturaleza, por-
que ella aparece como una actividad libre, esto es, como arte. En
esto la razon ve una suerte de espejo de si, porque la naturaleza pa-
rece arte, y por esto es juzgada bella, pues parece manifestarse como
un tipo de actividad propia de la razon, esto es, como una facultad
que pone conceptos (y que pone el concepto de la libertad) a la base
de sus acciones. Por esto la razon adquiere interés por lo bello de la
naturaleza, porque en la naturaleza que se muestra como arte hay
una huella de la realidad de la idea, en particular de la libertad. La
naturaleza como conjunto de leyes, tal como la ha mostrado la Criti-
ca de la razon pura, no tiene espacio para la finalidad de la razon, ni
mucho menos para la libertad. Sin embargo, en la naturaleza bella
que aparece como arte resulta que un sentido de la naturaleza pare-
ce revelado como en una escritura cifrada. No estamos autorizados
a creer que la naturaleza tiene fines; pero, subjetivamente, nuestro
sentimiento de placer nos tranquiliza sobre su (respecto de la na-
turaleza) “permeabilidad” a los fines que la razon pone libremente.
En este sentido, la naturaleza bella, esto es, aquella que parece arte,
representa un pasaje de la naturaleza a la libertad.

3. El genio y la naturaleza

Si, de un lado, cuando la naturaleza es bella aparece como arte,
del otro, “el arte puede ser dicho bello s6lo cuando nosotros somos

6 KUZ§842,411, AAV 301.
7 KU 843,417, AAV 303.
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conscientes de que es arte, pero aparece como nhaturaleza”.® Se trata
de una paradoja meramente aparente:

* la belleza esta ligada al libre juego de intelecto e imaginacion;

* el placer es una especie de eco, en nuestro animo, del libre juego;

* el libre juego puede ser tal si y s6lo si no hay concepto, no hay
una intencion manifiesta, no hay reglas preestablecidas a las que
la imaginacion deba subordinarse;

* la produccion artistica, sin embargo, es intencional, sigue un
plan y aplica reglas técnicas de la produccion.

* sielarte no apareciese como naturaleza (como producciéon espon-
tanea y no-intencional), no podria darse después el libre juego.

En el § 43, Kant define el concepto de arte mediante un proce-
dimiento de diairesis: vimos que el arte se distingue de la naturaleza
como el hacer intencional se distingue del hacer no-intencional. En
la actividad intencional podemos distinguir el arte y la ciencia, que
difieren entre si como el hacer y el saber hacer. Aqui vemos que
Kant incluye en el saber hacer un componente que es irreductible a
la teoria; en efecto, da el ejemplo del famoso estudioso de anatomia,
Camper, que probablemente supiera todo sobre la forma de un pie,
pero no por esto habria podido fabricar un zapato. En un paso pos-
terior Kant distingue entre el hacer del artesano, la simple técnica, y
el hacer del artista sobre la base del fin distinto de las dos activida-
des.” La primera, la actividad del artesanado, recibe una paga, puede
convertirse en un trabajo, y puede ser aprendida coercitivamente; la
segunda, la del arte, es liberal, es como un juego, es una ocupacion
agradable por si misma. Notese que el mismo término “juego” se
usa para definir tanto el momento productivo como el receptivo: el
juego de la facultad. Ademas, el juego tiene por fin el placer, el arte
es estética. En este sentido, se puede distinguir el arte agradable y el
arte bello; el primero se orienta al placer sensible, el segundo pro-
duce un placer que acompana la representacion como una especie
de conocimiento, pero que no se traduce en conocimiento deter-
minado. Una distinciéon importante que permite captar la funcion
del genio es la distincion entre el arte estético y el arte mecanico:
mientras que el segundo se agota en la ejecucion de reglas de la

8 KU § 45,427, AAV 306.
9 KU 843,419, AAV 304.
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produccion, el primero en cambio no se agota en ello. El arte bello
ciertamente tiene un componente técnico; sin embargo, no se agota
en la realizacion de un concepto, y si fuera asi no seria bello. ; Como
podemos entender, entonces, una actividad humana guiada por con-
ceptos, por un proyecto y por reglas de ejecucion, como si fuese, en
cambio, una actividad libre de estas limitaciones? Kant recurre al
genio justamente como elemento que “libera” al arte del concepto,
analogamente a la libertad de la imaginacion del concepto propia
del juicio de gusto puro. Por tanto, el genio, segtn la definicion que
ofrece Kant en el § 46, es aquel don natural, aquella disposicion
innata (ingenuim), “mediante la cual la naturaleza da la regla al ar-
te”.'? Los conceptos de naturaleza y de regla son fundamentales para
captar la importancia sistematica del concepto de genio. Habiamos
visto (y Kant lo reitera inmediatamente después de haber definido
al genio) que, si se juzga el producto segin conceptos, no se puede
decir que sea bello; por ende, se necesita algo que “libere” el produc-
to artistico de su componente técnico y que lo presente como algo
espontaneo y sin una finalidad determinada. En general, la teoria del
genio se puede desplegar como la reconstruccion de las condiciones
segun las cuales algo que es fruto de una actividad intencional —esto
es, de un concepto y de un fin determinado—, puede aparecer como
naturaleza. El arte, en cualquier modo, parece tener que enganar so-
bre su verdadera intencion: a pesar de que debemos ser conscientes
de que se trata de arte, no obstante debemos mirarlo como si fuese
naturaleza. A primera vista, esto podria parecer una manera distinta
de poner el principio de la verosimilitud como criterio fundamental
del arte, o de interpretar de modo moderno el antiguo precepto de
Ovidio: ars celarem arte, es decir, de la capacidad del arte de no hacer
perceptible el trabajo y la artificialidad que lo constituye (pensemos,
por ejemplo, en la matematica respecto de la musica, o la métrica
para la poesia, la perspectiva para la pintura, etc.). Con la teoria del
genio de Kant el arte no debe simplemente imitar a la naturaleza, ni
solo esconder la artificialidad; ante todo, el arte deviene producto
de la naturaleza, deviene producto de un genio que es un talento
natural y un don innato de la naturaleza. Con la referencia a la na-
turaleza, Kant sin dudas quiere indicar la ausencia de fines externos
a la produccion, la espontaneidad de la naturaleza como organismo

10 KU 8§ 46, 427, AA'V 307.
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vital que se auto-produce y auto-organiza. En este sentido, resulta
interesante notar que también una de las fuentes principales de Kant
en lo que concierne a la teoria del genio, el inglés Gerard, usa una
metafora organica para representar el modo de produccion del genio
como una planta que se alimenta, se transforma y se regenera, ac-
tuando en un plano que no es externo a ella, sino que se realiza en
la produccion. El genio es fruto de un impulso irresistible, como el
de la vida, y es innato, es un don; podemos decir que no es el artista
el que posee ni el que puede disponer del genio, sino que por el
contrario es el genio el que se apodera del artista. Esto no depende
del aprendizaje ni de la aplicacion de la regla, porque esto es original
e inimitable. Toda imitacion del genio produciria sélo una copia y
no una obra genial y nueva. El genio debe inspirar a otros genios
que, a su vez, inspirandose en él, habran de obrar originalmente.
Por ello Kant sostiene que el genio actia solo en el campo del arte
bello, y que los grandes cientificos, las “buenas cabezas”, no pueden
llevar el nombre de genio. En efecto, la ciencia podria ser aprendida,
con suficiente tiempo y aplicacion, pues se trata de dominar leyes
y reglas, y de saberlas aplicar, como en el caso de la fisica o en el
de la geometria. Ahora bien, algo totalmente distinto sucede con
los genios del arte, puesto que ninguno llega a comprender como
ha sido capaz de crear algo completamente original, y ni siquiera
los mismos Homero o Wieland sabrian explicarlo. En efecto, como
impulso oscuro que empuja a la creacion, el genio es algo que actua
de modo inconsciente.

4. Genio, gusto e idea estética

Ahora bien, la inconsciencia de la accion artistica no se puede
traducir en una anarquia desenfrenada; aun cuando el genio no se
remonte a reglas anteriores, él produce una regla en el momento mis-
mo en que crea, esto es, produce una normativa que sirve de ejemplo
y punto de referencia, pero no de modelo para las otras creaciones.
Si el genio fuese simplemente produccion sin limites ni reglas, no
podria producir ninguna obra que plazca universalmente, sino que
seria simplemente autorreferencial y bizarro, completamente cerra-
do en su subjetividad. El genio segin Kant no se identifica con el
gusto en cuanto facultad de juzgar, pero para ser eficaz no debe ser
totalmente carente de gusto, sino que sobre todo debe insertarse en
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su horizonte. Como se sabe, la justificacion de los juicios de gusto es
utopica, esto es, se realiza solamente en el sentido comun que es una
idea de una comunidad estética. Kant aplica aqui un razonamiento
analogo a aquel que encontramos en su filosofia del derecho, donde
la pretension juridica de posesion, tanto respecto de una cosa fisica
como de la detencion del poder, jamas se justifica desde el hecho de
la toma de posesion efectiva, sino que se justifica tinicamente con el
ideal del cumplimiento de la historia.!’ Unicamente en este punto
las relaciones juridicas son plenamente realizadas con la voluntad
general. Esta ultima no es algo dado independientemente y a espal-
das de la comunidad juridica y de la sociedad civil, sino que es un
a priori subjetivo, un horizonte ideal al que referimos toda vez que
pronunciamos un juicio. La comunidad de juzgadores es un ideal y
es regulativo. El genio, por una parte, se inserta en esta comunidad
ideal del gusto, formandose y educandose en el gusto; por otra, con
su obra contribuye a formar esa comunidad.

Pero jcomo se encuentran e interacttian la obra del genio y
el juicio de gusto? En el genio la facultad del animo se armoniza
segun la misma proporcion que encontramos en el juicio de gusto,
lo que significa un predominio de la imaginacion que, no obstante,
no destruye el intelecto, sino que genera una proporcion feliz. El
genio, gracias a su imaginacion efervescente, produce un exceden-
te de material imaginativo que no puede ser reducido a ningtn
concepto. Estos productos de la imaginacion son denominados por
Kant “ideas estéticas™:

la idea estética es una representacion de la imaginacion
asociada a un concepto dado, la cual esta vinculada con
una tal multiplicidad de representaciones parciales en su
libre uso que, por ella, no puede encontrarse alguna ex-
presion que designe un concepto determinado; una repre-
sentacion, por tanto, que hace pensar junto con un con-
cepto muchas cosas inefables, cuyo sentimiento vivifica
la facultad cognoscitiva y con la lengua, como mera letra,
vincula el espiritu.'

11 Tomasi, Gabriele, Il salvataggio kantiano della bellezza, Trento, Ass Trentina di
Scienze Umane, 1993, p. 57.

12 KU 8§ 49, 443-445, AAV 316.
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Asi como la idea de la razon sobrepasa los limites del intelecto
—-no habiendo ninguna relacion con la sensibilidad— y apunta a lo
incondicionado, del mismo modo la idea estética sobrepasa el limite
del intelecto, pero lo hace del lado de la sensibilidad, produciendo
una infinidad de imagenes relativas al mismo concepto y aprovechan-
do mucho mas aquello que el concepto designaria comtnmente. En
este sentido, tal sobreproduccion estimula la reflexion, ofreciendo la
posibilidad siempre nueva de asociaciones e imagenes. La idea esté-
tica explica como es posible que la imaginacion sea libre en el juicio
de gusto: la obra genial estimula la imaginacion y vuelve al intelecto
limitado e inadecuado respecto de las sugestiones de la imaginacion.
Esto permite encontrar un correlato objetivo al juicio de gusto, que
continua siendo expresion de un estado de animo, de un sentimien-
to del sujeto, pero que sin embargo genera tipos particulares de ob-
jetos, que son la obra del genio. La teoria de la idea estética explica
también por qué el arte siempre puede ser interpretado de diversos
modos, ofrezca estimulos siempre nuevos y actuales aun en épo-
cas muy distantes entre ellas. El genio, como productor de la idea
estética, hace del arte algo viviente, algo que siempre tiene mucho
para decir mas alla de su significado literal; en este sentido, el genio
vincula la obra con el espiritu (Geist)."> La asociacion del concepto
de espiritu con la tradicion religiosa es casi inmediata. El espiritu es
el halito vital con el cual el Dios de la tradicion hebraico-cristiana da
vida a sus criaturas. Ademas, es necesario recordar la suerte de las
epistolas de San Pablo en la tradicion luterana; en particular, la se-
gunda carta a los Corintios, donde se distingue entre espiritu y letra
afirmando: “el espiritu vivifica y la letra mata”.'* Kant retoma esta
distincion también en la Critica de la razon pura y en otros escritos en
relacion con el problema de la interpretacion: un texto, sea literario
o filosofico, tiene un sentido literal, una letra, que es inmediato, y un
espiritu, o sentido espiritual mas profundo y que el intérprete puede
hacer emerger volviendo a la obra viva y actual. Con esta distincion
Kant justifica que el intérprete de una filosofia, por ejemplo, pueda
captar mejor y poner de relieve un sentido mas profundo de aquel
que el autor mismo ha puesto en su obra o doctrina. El mismo pien-
sa que ha comprendido a Platon y a Leibniz mejor de lo que lo hicie-

13 KU 849,443, AAV 313.
14 2 Cor. 3,6.
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ron ellos mismos. Pero, dado que “el que las hace las paga”, también
Kant fue interpretado con este mismo principio por los primeros
idealistas que se sintieron autorizados a explorar el verdadero espi-
ritu de su filosofia, a completarla, perfeccionarla, incluso cuando el
anciano de Konigsberg (pensemos en la carta contra Fichte en 1799)
habia protestado contra este tratamiento.

Ademas, la referencia al espiritu, junto con la ambigiiedad in-
trinseca al concepto de naturaleza, sugieren e implican, sin jamas
aclararlo de modo explicito, una vinculacion del genio con una esfe-
ra suprasensible, con aquella naturaleza humana mas profunda a la
que parece al fin orientar toda la teoria del gusto, culminando luego
en lo bello como simbolo de la moralidad.

5. La fortuna de la teoria kantiana del genio

La teoria kantiana ha tenido mucha fortuna durante todo el
siglo XIX. Como hemos podido ver, Kant recoge de otros autores y
del debate en curso sobre la disputa entre los antiguos y los moder-
nos sobre el gusto, los elementos principales para la elaboracion de
su doctrina del genio. Aquello que la vuelve mas interesante es la
propia colocacion sistematica, la perspectiva trascendental en la que
Kant la pone, y su caracter especular respecto del momento recepti-
vo de la obra de arte, esto es, respecto del juicio de gusto.

Fichte y los romanticos acogieron con mucho beneplacito este
elemento de la filosofia de Kant. El primero, en particular, no ha
mantenido la distincion kantiana entre genio y filosofo (u hombre de
ciencia). En su escrito epistolar, que no casualmente se titula “Cartas
sobre el espiritu y la letra en filosofia” —publicado en 1800, pero
escrito algunos afos antes—, Fichte afirma que el filésofo debe ser
dotado de un sentido oscuro de aquello que es verdadero; debe, por
tanto, poseer genio, asi como el poeta y el artista tienen un presen-
timiento oscuro de aquello que es bello y proceden a explicitarlo
con su obra.”” En la economia general de la filosofia de Fichte el
genio filosofico es muy importante, porque sélo a partir de este sen-
timiento oscuro es que resulta posible llegar a fundar en la filosofia
algo que sea absolutamente cierto y, sin embargo, no discursivo, no

15 Fichte, J. G., Filosofia y estética. La polémica con E Schiller, introduccion, traduc-
cion y notas de M. Ramos y E Oncina, Valencia, Universidad de Valencia, 2007.
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fundado conceptualmente.'® Desarrollando este sentimiento se llega
a la intuicion intelectual, que es el primer principio desde el cual el
filosofo comenzara después la deduccion completamente rigurosa
de los actos necesarios de la conciencia. Los romanticos (los her-
manos Schlegel, Novalis), que deben mucho a la filosofia de Fichte,
rechazan la posibilidad de una fundacion de la filosofia: no pueden
haber primeros principios, porque interpretan toda la empresa criti-
ca kantiana como actividad genial, como creacion de un sistema or-
ganico que se sostiene por si solo, sin un primer principio, y que se
construye sin una regla preestablecida. Para los romanticos, solo el
arte puede completar la tarea educadora, productiva y emancipado-
ra de la civilizacion que Fichte y Kant habian atribuido a la filosofia
o a la cultura en general. Por ende, al genio como artista le incumbe
una tarea importantisima; por esto hay que reconfigurar la vision
totalmente irracional del genio romantico: sin dudas éste carece de
los limites del intelecto, como en Kant; no esta ligado a la realidad tal
como ella es, pero puede contribuir a crear una nueva. La capacidad
imaginativa, metaforica, propia del genio, su capacidad de encon-
trar siempre nuevas asociaciones, debe contribuir a pensar en modo
distinto la racionalidad en general y el rol de la sensibilidad en todo
aquello que es racional. Este es el proyecto innovador de la filosofia
romantica, que no tendra éxito y que pronto sera olvidada en fa-
vor de una actitud conservadora.'” Muy cerca del circulo romantico,
Scheleiermacher, el padre de la hermenéutica contemporanea, fue
quien se atesor¢ de la distincion entre el espiritu y la letra y de la
interpretacion que Kant ofrece de este principio desde el punto de
vista hermenéutico.

Schiller y Schelling desarrollaron de manera diferente el carac-
ter natural del genio. El primero, en la distincion entre caracter in-
genuo y sentimental de la poesia, afirma que el genio “o es natural, o
no es genio”, insistiendo sobre el hecho de que es necesaria en toda
creacion artistica una cierta dosis de espontaneidad y naturalidad,
es decir, de ingenuidad. En esto se distingue la obra de los moder-

16 Radrizzani, Ives, “Der Geist in der Philosophie Fichtes”, en E. Dusing - H. D.
Klein (Hrsg.), Geist und Psyche: Klassische Modelle vom Plato bis Freud und Dama-
sio, Wurzburg, Konigshausen et Neumann, 2008, pp. 161-174.

17 Cecchinato, Giorgia, “;Qué es el primer romanticismo aleman en altimo térmi-
no? Sobre el uso del método de la Konstellationsforschung”, en E Oncina Coves
(ed.), Constelaciones, Valencia, Pre-Textos, 2017, pp. 123-140.
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nos de la obra de los antiguos: en que éstos son mas naturales, mas
proximos al maravilloso origen de los humanos, a la edad de oro
perdida para siempre. La modernidad es consciente de esta pérdi-
da, ha perdido la inocencia y la frescura originaria; sin embargo, ha
sabido producir de todos modos un gran genio ingenuo: Goethe."®

Schelling, en el Sistema del idealismo trascendental, una obra de
1800," pone al genio en la cima de su sistema de filosofia: el arte,
en cuanto genial, puede ser el 6rgano de la filosofia, aquello que
torna evidente en la realidad lo que el filosofo busca con la deduc-
cion, esto es, la unidad de la consciencia (el Yo) y de la naturaleza
inconsciente (No-Yo).

Schopenhauer concentra sus reflexiones sobre el genio en el
libro tercero de El mundo como voluntad y representacion (1819).%°
Subraya los caracteres del genio irracional y desregulado que se con-
trapone a la realidad cotidiana y se aisla del mundo. Sin embargo,
no se trata de cualidades negativas, por el contrario: el genio, con su
obra creadora, se aisla del mundo (entendido como representacion),
pero se relaciona con la verdadera realidad, el mundo como volun-
tad, oculto al modo comun de pensar. El arte del genio, entonces, en
cuanto contemplativo y desinteresado, irracional y subjetivo, es una
forma de conocimiento; por cierto, es la unica forma verdadera de
conocimiento de la esencia del mundo.

Nietzsche inicialmente retoma esta idea de genio, reforzandola
con aquella que Wagner habia descrito refiriéndose a Beethoven. En
efecto, en el ensayo Beethoven de 1870, Wagner describe al musico
como el sabio Tiresias, el vidente ciego que, no obstante, “ve” dentro
de si la verdad que los demas no ven. Nietzsche pasa gradualmente
a una concepcion mas abierta y mas activa del genio, ligada a la
consciencia de si, y ya no mas cerrada, separada del mundo y a
merced de la inspiracion. En Humano, demasiado humano, de 1878,
escribe: “el genio no hace mas que aprender, primero a poner la pie-
dray luego a construir, [no hace mas] que buscar siempre material y

18 Schiller, Friedrich, Uber naive und sentimentalische Dichtung, Stuttgart, Reclam,
2002, pp. 74-79. [Sobre poesia ingenua y poesia sentimental, trad. J. Probst y R.
Lida, Barcelona, Icaria, 1985].

19 Schelling, E, Sistema del idealismo trascendental, trad. J. Rivera de Rosales y V.
Lopez Dominguez, Barcelona, Anthropos, 1988.

20 Schopenhauer, A., El mundo como voluntad y representacion, 2 vols., trad., introd.
y notas P Lopez de Santa Maria, Madrid, Trotta, 2% edicion 2005.
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plasmarlo continuamente. Toda actividad del hombre es complicada
hasta el asombro; no solo la del genio, ninguna es un milagro”.”!
El genio pierde, en parte, las caracteristicas de irracionalidad y de
sobrenaturalidad que lo connotaban en las obras precedentes, y se
convierte en uno de los puntos de partida para pensar una nueva
humanidad, un nuevo sujeto se quiere programaticamente carente
de fundamento.

En general, podemos concluir observando que, mientras en
Kant el genio se mostraba como punto de encuentro y de tension de
diversas instancias (el genio y el gusto, lo natural y lo sobrenatural,
la libertad y lo inconsciente, la tradicion y la novedad), en los auto-
res del siglo XIX, y en particular en los romanticos y en Nietzsche,
podemos constatar una ruptura del equilibrio y un impulso del ge-
nio hacia la formacion de una mentalidad completamente nueva.

21 Nietzsche, Friedrich, Umano Troppo Umano, trad. Sossio Giametta, Milan, Adel-
phi, 1979, p. 163. [Humano, demasiado humano, 2 vols., trad. A. Brotons Mufioz,
Madrid, Akal, 1996].
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Fl derecho del pensamiento y la situacion
de la razon. Sobre el sintagma kantiano
“das Recht des Bediirfnisses der Vernunft”

PaBLO PAcHILLA

“Aun antes de prescribir, de esbozar un
futuro, de decir lo que hay que hacer, antes aun de
exhortar o solo de dar la alerta, el pensamiento, al

ras de su existencia, de su forma mds matinal, es
en st mismo una accion, un acto peligroso”.

MicueL Foucaurr!

1. El derecho a la orientacion

Antes aun de la cuestion acerca de como realizar en la practica
determinados fines establecidos tedricamente se plantea un proble-
ma practico interno a la teoria misma: ;cémo orientarse en el pensa-
miento? ;Hacia donde dirigirse con el mismo y segin qué criterios?
Cuando Kant plantea dicho problema en ;Qué significa orientarse en
el pensamiento? (1786), responde sin embargo menos a la pregun-
ta sobre como orientarse en el pensamiento que a esta otra: jtengo
derecho a orientarme atn en ausencia de referencias objetivas? La
respuesta positiva es inferida por Kant a partir de una necesidad o
exigencia (Bedtrfnis) de la razon.” La razon tiene derechos naturales
que emanan de sus necesidades propias: se trata de una concepcion
iusnaturalista del pensamiento que se condice con el “derecho ori-

1 Foucault, Michel, Las palabras y las cosas. Una arqueologia de las ciencias huma-
nas, Buenos Aires, Siglo XXI, 2008, p. 341.

2 El tema ha sido objeto de un articulo de Christian Hamm, en “Sobre o direito
da necessidade e o limite da razao”, Studia Kantiana, 4 (1), 2003, pp. 61-84.
Agradezco a Luciano Carlos Utteich por la referencia.
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ginario de la razén humana” presente ya en la Critica de la razon pu-
ra.> Cuando Kant determina a esta tltima como el foro judicial para
todas las controversias relativas a la razon, sostiene que ella se ins-
tituye “para determinar los derechos de la razon en general, y para
juzgar acerca de ellos de acuerdo con los principios de su institucion
primera”.* Mientras que sin la Critica, la razon esta “como en estado
de naturaleza”, la Critica “nos trae la tranquilidad de un estado de
derecho” que puede poner fin a las controversias y garantizar la paz
perpetua en el campo de la especulacion, del mismo modo que el
proyecto politico de 1795 pretendera hacer lo propio en el campo
de las guerras entre Estados.” La Critica instaura entonces un estado
de derecho en el pensamiento, que se encontraba previamente en
estado de naturaleza. Esto nos habla de un modo de entender lo que
es el pensamiento y de lo que significa orientarse en él que es carac-
teristico de la filosofia kantiana.®

II. Del deber al poder

Los conceptos y movimientos fundamentales que presenta Kant
en “Was heifSt: sich im Denken orientieren” no son nuevos. Encuentran
antecedentes directos tanto en la “Dialéctica trascendental”, como

3 KrV A752, B780; Critica de la razon pura, trad. Mario Caimi, Buenos Aires, Co-

lihue, 2009 (2da ed.), p. 777 (en adelante CRP).

KrV A751, B779; CRP 776.

Cf. Zum ewigen Frieden, en AA VIII 341-386.

6 Siguiendo el proyecto esbozado por Deleuze y Deleuze-Guattari de una noo-
logia, podemos caracterizar esta imagen como un iusnaturalismo noolégico.
En Mil mesetas, Deleuze y Guattari definen la noologia como “el estudio de las
imagenes del pensamiento, y de su historicidad” (Deleuze, Gilles y Guattari,
Félix, Capitalisme et schizophrénie II. Mille plateaux, Paris, Minuit, 1980, p. 466).
En esta linea, Deleuze afirma en una entrevista: “La imagen del pensamiento
orienta la creacion de conceptos. [...] Este estudio de las imagenes del pensa-
miento, que podriamos llamar noologia, constituiria los prolegomenos de la
filosofia™; Deleuze, Gilles, Pourparlers. 1972-1990, Paris, Minuit, 1990, p. 203.
Originalmente aparecido en Deleuze, Gilles, “Sur la philosophie” [entrevista
con Raymond Bellour y Francois Ewald], en Magazine littéraire, n°® 257, 1988.
En cuanto al concepto de imagen del pensamiento como respuesta a la pregunta
sobre la orientacion, el autor sostiene en la misma entrevista: “Supongo que hay
una imagen del pensamiento [...] que ha variado mucho en la historia. Por ima-
gen del pensamiento no entiendo el método, sino algo mas profundo, siempre
presupuesto, un sistema de coordenadas, de dinamismos, de orientaciones: lo
que significa pensar, y ‘orientarse en el pensamiento™; Ibid., p. 202.

VNS
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en “El canon de la razén pura”, presentes en su magnum opus publi-
cado cinco anos antes. Sin embargo, la intervencion kantiana en la
polémica del spinozismo anade un problema nuevo. Puesto que las
Morgenstunden de Mendelssohn intentan resolver el conflicto entre
razén y fe mediante una apelacion al bon sens en tanto brujula que
permite orientarse —o recuperar la orientacion correcta en caso de
que haya sido perdida—, el punto de partida de Kant consiste ahora
en intentar eshozar una solucion critica a la cuestion de la orienta-
cion en el pensamiento.’

Mas alla del momento espacial propedéutico de la elucidacion
y de su distincion con la orientacion logica, la solucion mas eviden-
te al problema, desde una perspectiva kantiana, seria decir que es
condicion de posibilidad de la experiencia: sin orientacion, no hay
experiencia posible y, luego, todo aquello que resulte condicion de
posibilidad para la orientacion ha de tener validez objetiva. Sin em-
bargo, éste no es el razonamiento de Kant, puesto que ello implicaria
un uso no regulativo sino constitutivo del concepto de un ser ilimi-
tado, algo que Kant no admite y que reprocha a los dogmaticos. En
cambio, Kant hace intervenir algo mucho mas extrano: “el derecho
de la exigencia de la razon (das Recht des Bedirfnisses der Vernunft),
en tanto principio subjetivo”, que le permite “suponer y aceptar
aquello que ella no puede pretender conocer mediante principios
objetivos”. “Se trata”, escribe Kant, “del derecho de orientarse en el
pensamiento simplemente por medio de su propia exigencia, en el
ambito inconmensurable y, para nosotros, colmado de tinieblas de
lo suprasensible”.® Kant senala que, mientras que la razén no tiene
ninguna necesidad de suponer la existencia de algunos objetos su-
prasensibles, lo cual seria “una mera impertinencia, que no conduce
sino a la ensonacion (Traumerei)”, existen algunos seres suprasensi-
bles cuya postulacion es exigida por nuestra razon. Tal es el caso del
concepto de “un ser originario (einem ersten Urwesen) o inteligencia
suprema que es, al mismo tiempo, el mas alto bien” (i.e. Dios).’

7 Sobre este contexto intelectual, ¢f. Solé, Maria Jimena (trad., comp., notas y es-
tudio introductorio), El ocaso de la Ilustracion. La polémica del spinozismo, Bernal,
Universidad Nacional de Quilmes, 2013.

8 AA VIII 137; “;Qué significa orientarse en el pensamiento?”, en El ocaso de la
Ilustracion. La polémica del spinozismo, trad. comp., notas y estudio introductorio
de Solé, Maria Jimena, Bernal, Universidad Nacional de Quilmes, 2013, p. 447
(en adelante QSO).

9 AAVIII 137.
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Nuestra razon necesita postular el concepto de lo ilimitado (Unein-
geschrankten) como fundamento del concepto de todo lo limitado
(Eingeschrankten); “la razon exige (bedarf) presuponer algo que le sea
entendible” para explicarse la contingencia y la conformidad a fines
que ve a su alrededor, lo cual es licito siempre que no se extienda
hasta la afirmacion de dicho ser.

Kant distingue luego la modalidad que adopta dicha creencia
racional en el uso tedrico y en el uso practico. Mientras que en el
primero constituye una hipétesis racional (Vernunfthypothese), en el
segundo deviene un postulado de la razon (Postulat der Vernunft) —
distincion que recuperara dos anos mas tarde en la Critica de la razon
practica—."° El motivo de esta diferenciacion reside en que, mientras
que el primer uso es condicionado y concierne solo a algunos hom-
bres —a saber, los investigadores de la naturaleza y los filésofos—, el
segundo es incondicionado y concierne a todo el género humano,
en tanto que todos debemos juzgar para ser morales. Alli se inserta
entonces la prueba practica de la existencia de Dios presente en las
tres Criticas: el uso puro practico de la razon prescribe leyes morales
que conducen a la idea de un bien supremo; ahora bien, este ultimo
presupone tanto virtud como felicidad; y en tanto que esta tltima no
depende de nosotros, y por ende aquel bien supremo es dependiente,
debemos admitir “como su garantia, una inteligencia superior en
tanto bien supremo independiente”."!

No es, desde luego, que se necesite a Dios para conocer el de-
ber; en este sentido, el factum de la ley moral es un dato primario
que no requiere fundamento. Sin embargo, la razén requiere saber
hacia donde obrar y, por lo tanto, existe en otro sentido un funda-
mento, solo que arrojado hacia el futuro, como consecuencia de la
accion —el bien supremo como objeto de realizacion en la tierra.
La nocion de creencia racional (Vernunftglaube) encierra este circulo
entre el concepto y la historia: las condiciones de posibilidad de la
moral son puestas como consecuencia presunta del obrar moral mis-
mo. Se trata de una logica por medio de la cual la finitud es pasible
de superarse a si misma, en parte confiando en sus propias acciones,
en parte confiando en lo que no depende de nosotros. Es debido a
este ultimo factor, es decir, por la felicidad en tanto independiente

10 Cf. AAV 142-146; Critica de la razon prdctica, trad. Dulce Maria Granja Castro,
Buenos Aires, Colihue, 2013, pp. 194-200.
11 AA VIII 139.
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de la virtud que, como escribe en La religion dentro de los limites de la
mera razon (1794):

si la mas estricta observancia de las leyes morales debe ser
pensada como causa de la produccion del bien supremo
(como fin), entonces, puesto que la capacidad humana no
es suficiente para hacer efectiva en el mundo la felicidad
en consonancia con la dignidad del ser feliz, ha de ser
aceptado un ser moral todopoderoso como soberano del
mundo, bajo cuya prevision acontece esto: i. e.: la moral
conduce sin falta a la religion. '

En el mismo texto sostiene Kant que “el deber ordena ser un
hombre bueno, y el deber no nos ordena nada que no nos sea facti-
ble”,"” y que nos resuena el mandamiento segun el cual “debemos ha-
cernos hombres mejores; consecuentemente tenemos también que
poder hacerlo”.'* La inferencia del deber al poder parece ser aquella
que va de la necesidad a la posibilidad, como lo deja traslucir el pasaje
en el que Kant se refiere a la revolucion en la intencion del hombre
necesaria para pasar de ser solo legalmente bueno a ser moralmente
bueno: “la revolucion ha de ser necesaria, y por ello posible para el
hombre, por lo que se refiere al modo de pensamiento”."

No se trata empero de una necesidad y una posibilidad logicas,
sino del hecho de que la necesidad moral sélo es pertinente cuando
se refiere a algo realizable. Es en este sentido que Rodriguez Ara-
mayo identifica “[l]a divisa que preside toda la ética de Kant” como
un “debo, luego puedo’, esto es, tengo que creer poder hacer cuanto
debo”.'* El mismo razonamiento se aplica al libre albedrio:

Todo el mundo tendra que confesar que no sabe si, llegado
el caso, no vacilaria en su proposito [de obrar por respeto

12 AA VI 7n; La Religion dentro de los limites de la mera Razon, trad. al esp. de Felipe
Martinez Marzoa, Madrid, Alianza, 2016 (3ra ed.), p. 35 (en adelante RLR).

13 AA VI 47; RLR 86.

14 AA VI 45; RLR 83.

15 AA VI 45; RLR 83.

16 Rodriguez Aramayo, Roberto, Immanuel Kant. La utopia moral como emancipa-
cion del azar, Madrid, Edaf, 2001, p. 79. Aramayo trae a colacion algunas citas
de Kant a este respecto: “Lo que uno quiere por mandato de la propia razon
moral imperativa debe hacerlo y, consiguientemente, también puede hacerlo,
pues la razon no mandara jamas algo imposible” (AA VII 148). “El sujeto moral
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a la ley]. Sin embargo, el deber le manda incondicionada-
mente, a saber: que él debe permanecer fiel a aquel pro-
posito; y de ello concluye él con razén que tiene que poder
también y que por lo tanto su albedrio es libre.!”

O también: “si la ley moral ordena que debemos ahora ser hom-
bres mejores, se sigue ineludiblemente que tenemos que poder ser-
lo”.*® Con respecto a la idea de un hombre moralmente agradable
a Dios, escribe Kant que “Debemos ser con arreglo a ella y por ello
también tenemos que poder ser asi”.'* El poema de Schiller “Los fi-
l6sofos” (1796) alude a este razonamiento con la sentencia practica
“puedes, ya que debes” (Du kannst, denn Du sollst).

Ahora bien, si tomamos en serio la orientacion en el pensa-
miento como un derecho, jcomo catalogarlo juridicamente? ;Habria
que colocarlo dentro del derecho natural innato bajo el cual Kant co-
loca la igualdad y el ser cada uno su propio senior? Este elemento
esencial del ius connatum es en efecto independiente de todo acto
juridico. Se trata, sin embargo, si seguimos el hilo conductor de la
expresion “das Recht des Bediirfnisses der Vernunft”, propiamente de
un derecho de necesidad, aunque no del Nothrecht o ius necessitatis
de la Metafisica de las costumbres (1797), donde se entiende por ello
una violencia injusta ejercida sobre otro.”” En el derecho a la orien-
tacion no hay violencia alguna ya que en principio no hay siquiera
un otro.

En su version ética y juridica, el principio segtn el cual el deber
implica poder resulta incuestionable, puesto que no puede haber
obligacion de hacer lo imposible.”! En la Paz perpetua, Kant utiliza
el lema ultra posse nemo obligatur, es decir, nadie esta obligado a ha-
cer algo que va mas alla de su capacidad. Ahora bien, en cuanto al
derecho a la orientacion en el pensamiento, nos encontramos frente

kantiano ‘es consciente de que puede hacerlo porque debe, lo cual revela en él un
fondo de disposiciones divinas que le hace experimentar, por decirlo asi, un es-
tremecimiento ante la grandeza y sublimidad de su auténtico destino’ (AA VIII
287); ‘juzga que puede hacer algo porque cobra conciencia de que debe hacerlo, y
reconoce en su fuero interno a esa libertad que hubiese seguido siéndole desco-
nocida sin la ley moral’ (AA V 30)” (en Aramayo, op. cit., pp. 79-80).

17 Ibid., p. 89.

18 Ibid., p. 91.

19 Ibid., p. 102.

20 Cf. AA VI 235.

21 Celso, “Impossibilium nulla obligatio est!”.
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a la paradéjica situacion de un sujeto que tiene derechos pero que
no soélo no tiene un otro sino que, como sefiala Heidegger hacia el
final del § 23 de Ser y tiempo, tampoco tiene mundo —mas alld de
que pase de contrabando una estrella polar, un objeto que conserva
en la memoria, etc.

La hipotesis que quisiera sostener a este respecto es la siguiente:
es s6lo porque se introduce implicitamente la nocion de deber en el
pensamiento que puede pasarse al poder siguiendo la logica ético-ju-
ridica del “deber implica poder”. Si el pensamiento puede tener de-
rechos naturales, no es porque tenga una mera necesidad, sino porque
tiene también deberes naturales. De este modo, si bien Kant afirma
en la Critica que “con respecto al uso practico, la razén tiene un
derecho a suponer algo que no estaria en modo alguno autorizada
a presuponer, sin suficientes argumentos probatorios, en el campo
de la especulacion”,** su estrategia consiste en tomar esa suposicion
practica para una utilizacion teorica, aunque limitandola a un uso
regulativo. Ello no podria ser de otra manera desde el momento en
que es la practica lo que determina la imagen que Kant se da de lo
que significa pensar. Ello no resulta en lo mas minimo, desde luego,
motivo de reproche; por el contrario, es conveniente tenerlo pre-
sente para evitar la tan arraigada imagen epistemologizante del au-
tor, que hace primar el problema del conocimiento entendido como
fundamentacion de la mecanica newtoniana, desdefiando el lugar
subordinado que ocupa en el sistema kantiano.

Todo se juega en la dualidad entre el “uso tedrico” y el “uso
practico” de la razon. Mientras que en el primer caso la exigencia
de la razon con respecto a la postulacion de la existencia de Dios
esta sometida a una condicion, a saber, “si queremos juzgar acerca
de la primera causa de todo lo contingente”, en el segundo caso
es incondicionada, puesto que “debemos juzgar’. Esta es la causa
de que la razon, en su uso tedrico, siempre que se dé la condicion
de que quiera juzgar sobre seres suprasensibles, se vea compelida
a postular un ser ilimitado como causa de lo limitado, y no asi
quimeras como las de Swedenborg que resultan completamente
innecesarias para la practica. No necesitamos creer en fantasmas
para actuar bien, pero admitir una inteligencia superior nos permite
“darle al concepto de bien supremo una realidad objetiva”, y de alli

22 KrV A776, B 804; CRP 797.
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la importancia (o necesidad) practica de cierto concepto teérico. Es
imposible en este punto evadir la ambigtiedad del argumento kan-
tiano en lo que refiere a la independencia de la moral con respecto a
la religion, ambigtiedad ya senalada por Wizenmann que se oscurece
a medida que Kant intenta aclarar su importancia (o necesidad) teo-
rica “con el fin de evitar que este [el bien supremo] sea sencillamente
considerado, junto con la moralidad entera, como un mero ideal,
lo cual podria ocurrir si no existiera en ninguna parte aquello cuya
idea se encuentra inseparablemente unida a la moralidad”.?’ Inde-
pendientemente de ello, lo que nos interesa enfatizar alli es que el
deber del uso practico funciona también en el uso tedrico en cuanto
permite inferir de él un derecho de otro modo inexplicable.

III. El analogo teorico de lo practico

Los puntos centrales de este texto se encuentran ya en el apar-
tado “De la opinion, el saber y la fe” en la primera Critica. Alli Kant
sostiene:

Una vez que es propuesto un fin, las condiciones para al-
canzarlo son hipotéticamente necesarias. Esa necesidad
es subjetivamente suficiente, aunque solo comparativa-
mente, si no conozco otras condiciones bajo las cuales
se pudiera alcanzar el fin; mientras que es absolutamente
suficiente, y suficiente para todos, si sé con certeza que
nadie podria conocer otras condiciones que llevaran al
fin propuesto. En el primer caso, mi presuposicion, y el
tener por verdaderas ciertas condiciones, es una creencia
meramente contingente; pero en el segundo caso, es una
creencia necesaria.”*

Mientras que en el primer caso se trata de una fe pragmatica
—un médico que arriesga un diagnostico a falta de sintomas con-
cluyentes—, en el segundo se trata de una fe doctrinal. Por lo tanto,
“hay un analogon de lo prdctico en los juicios meramente teoricos a
cuyo tener por verdadero conviene la palabra fe, a la que podemos

23 QSO 451.
24 KrV A823-824, B 851-852: CRP 837-838 (trad. modificada).
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denominar fe doctrinal”.*> Kant se siente alli llevado a “confesar que
la doctrina de la existencia de Dios pertenece a la fe doctrinal”.?

Pues aunque con respecto al conocimiento teérico del
mundo no tenga yo que disponer nada que presuponga
necesariamente este pensamiento como condicion de mis
explicaciones de los fenomenos del mundo, sino que mas
bien estoy obligado a servirme de mi razén como si todo
fuese mera naturaleza, sin embargo, la unidad conforme
a fines es una condicion tan grande de la aplicacion de la
razén a la naturaleza, que no puedo pasarla por alto, ya
que, ademas, la experiencia me ofrece ejemplos de ella
en abundancia. Pero no conozco otra condiciéon de esta
unidad, que haga de ella, para mi, un hilo conductor de
la investigacion de la naturaleza, excepto la presuposicion
de que una inteligencia suprema (eine hochste Intelligenz)
ha ordenado todo asi, de acuerdo con los mas sabios fines.
En consecuencia, es condiciéon para un propdsito cier-
tamente contingente, pero no poco importante, a saber,
para tener una guia en la investigacion de la naturaleza,
el presuponer un sabio Creador del mundo (einen weisen
Welturheber).”’

La primera frase senala la especificidad de la fe doctrinal con
respecto a la fe moral: mientras que la ultima es necesaria para la
accion (moral), en la primera no tengo que disponer (verfiigen) nada,
en tanto que no hay un mandato ético en cuanto a comprender la or-
ganizacion del mundo, y sin embargo, supuesto que quiera hacerlo,
debo recurrir a la postulacion de la mentada condicion. Anticipando
ya el programa de la “Critica de la facultad de juzgar teleologica”,
Kant ubica alli a Dios como condicion de la investigacion de feno-
menos que se presentan como conformes a fines. Una segunda dis-
tincion de la fe doctrinal con respecto a la fe moral es que la primera
puede tambalearse frente a las dificultades especulativas, mientras
que la ultima es el correlato de una disposicion moral (moralische
Gesinnung) tal que mientras ésta se mantenga, aquélla se mantendra

25 KrV A 825, B 853; CRP 839 (trad. modificada).
26 KrV A826, B 854; CRP 839.
27 KrV A 826, B 854; CRP 839.
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firme. Es en el contexto de estas distinciones que Kant utiliza el tér-
mino creencia racional (Vernunftglaube) para lo que hasta entonces
venia llamando fe moral (moralischer Glaube).*® Podemos ver a partir
de lo establecido supra que la distincion entre doctrinaler Glaube y
moralischer Glaube se corresponde punto por punto con aquella que
reaparecera en el opusculo del ‘86 entre Vernunfthypothese y Postulat
der Vernunft, aunque alli ambos son considerados modalidades de la
creencia racional (Vernunftglaube).

IV. Conclusiones

No es que la razon tedrica le pida en préstamo un supuesto a
la razén practica: es que la razoén es en si misma préctica e incluso
situada, en tanto se va encontrando, a lo largo de su desarrollo, con
determinadas encrucijadas, que debe resolver no en abstracto sino
en tanto situaciones locales. Esa localidad de la situacion concreta
que lleva a la razon a hacer uso de ciertas herramientas es lo que
se traduce en el estatuto regulativo de las ideas, como también del
principio de conformidad a fin en la tercera Critica. En otras pala-
bras, una herramienta solo tiene sentido en su determinado contex-
to; es lo que se suele dar a entender mediante la nocion kantiana
de sistema, en el sentido de que la razén tiene un interés natural
por la coherencia arquitectonica de si misma como sistema.”’ La au-
tocomprension de la razon como ser organizado da cuenta de su
disposicion natural a actuar conforme a fines y utilizar medios en
aras de esos fines, aunque la exigencia sistematica no llega a ubicar
con precision el punto en el que el pensamiento produce sus propios
derechos en el camino del imperativo yvw0t ceowtédv. Los derechos
emanan de la razon para su propio esclarecimiento, su propia auto-
comprension, es decir, para que la razén adquiera un sentido de la
orientacion.

En su ultimo libro, Orientarse, Pierre Macherey acerca la posi-
cién kantiana en su incursion en la polémica del spinozismo a la de
Descartes en la tercera parte del Discurso del método, cuando el filo-
sofo se propone imitar a los viajeros que “encontrandose perdidos

28 KrV A 826, B 854; CRP 842.
29 Cf. Hamm, Christian, “A natureza ‘inatural’ da razao em Kant”, Studia Kantiana,
15,2013, pp. 153-164.
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en algtin bosque no deben errar en circulos, ni para un lado ni para
el otro, ni atn menos detenerse en un lugar, sino caminar siempre
lo mas derecho posible hacia un mismo lado”.*® Estar perdido en
un bosque parece en efecto una buena imagen de la situacion en la
que se encontraria un pensador sin referencias objetivas a las que
atenerse, tal como lo pretende Kant en ese punto. “Avancemos, y
después vemos”, dicen que decia Napoleon.’! Sin embargo, como
bien senala el joven Wizenmann, Kant se guarda algunas piedras de
toque, cuando no de vision, en el medio de esta oscuridad, sin las
cuales de nada le serviria la mera diferencia sentida entre su izquier-
da y su derecha. Y lo bien que hace, ya que con ello deja adivinar
que lo trascendental implica un mundo, en el cual tenemos el deber
y por ende el derecho de orientarnos.

30 Macherey, Pierre, Sorienter, Paris, Editions Kimé, 2017, p. 37.

31 “On avance, puis on voit”, ¢f. Castro, Roland et al., Impressionnisme urbain,
Besancon, Xsitu, t. 2, p. 9. Otra version atribuida es “On s’engage et puis on
voit”, en Revue dartillerie, vol. 39, 1891, p. 453; Monatshefte fir Politik und
Wehrmacht, 1889, p. 284.
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Reflexiones en torno al concepto de
prdctica en la filosofia politica kantiana

[LEANA BEADE

El concepto de prdctica y su dimension tedrica

El texto de 1793 Acerca del refran: Lo que es cierto en teoria para
nada sirve en la prdctica,' que incluye tres ensayos breves referidos a
la relacion entre la teoria y la practica en los dominios de la moral,
del derecho politico, y del derecho cosmopolita, se inicia con una
definicion de los conceptos de teoria y prdctica:

Se denomina teoria incluso a un conjunto de reglas prac-
ticas, siempre que tales reglas sean pensadas como prin-
cipios, con cierta universalidad, y por tanto, siempre que
hayan sido abstraidas de la multitud de condiciones que
concurren necesariamente en su aplicacion. Por el con-
trario, no se llama practica a cualquier manipulacion,
sino solo a aquella realizacion de un fin que sea pensada
como el cumplimiento de ciertos principios representa-
dos con universalidad.?

La teoria es caracterizada aqui como un conjunto de principios
generales, para cuya formulacion es preciso hacer abstraccion de las

1 Citamos la version esparola: La paginacion citada corresponde a la edicion aca-
démica de las obras kantianas: Kants gesammelte Schriften (vol. I-IX), Berlin,
Herausgegeben von der Koniglich Preussischen Akademie der Wissenschaften,
1902ss. A esta edicion aludimos, de aqui en adelante, bajo la abreviatura AA,
seguida del namero de tomo, indicado en ntimeros romanos. A continuacion de
la paginacion correspondiente a la Edicion Académica, consignamos las siglas
correspondientes al titulo (en espariol) de la obra citada (ver Bibliografia final)
y la paginacion de las traducciones espanolas utilizadas.

2 AAVIIL275; TP 3.
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condiciones contingentes implicadas en su posible aplicacion. En
efecto, las teorias puras, i.e. fundadas en la razon (tales como las teo-
rias morales o las politicas), no pretenden describir o explicar ciertos
acontecimientos, sino solo establecer qué es lo que la razon pres-
cribe en relacion a aquello que debe suceder. Tanto la teoria moral
como la teoria politica y la teoria del derecho pueden ser considera-
das como teorias normativas, i.e. teorias que, asentadas en principios
puros de la razon, se orientan hacia el dominio practico e indican
como debemos actuar —para expresarlo en un lenguaje mas acorde
a los principios de la filosofia practica kantiana: tales teorias indican
fines cuya realizacion es representada, por la razon, como un deber.’
La pregunta referida a la viabilidad de una aplicacion practica de
principios teoricos establecidos en el marco de doctrinas normativas
seria, en ultima instancia, una pregunta mal planteada: el refran al
que Kant se refiere de manera critica en el texto citado —“lo que es
valido en teoria no vale para la practica’- no se aplica, en efecto, a
las teorias normativas, pues la solidez de las mismas no puede ser
determinada en relacion con su factibilidad. Una teoria normativa
es formulada independientemente de toda consideracion empirica,
siendo su tnico proposito establecer racionalmente los principios
que deben regular nuestras acciones, principios que inspiran toda
prdctica en cuanto tal.

En lo que respecta al concepto de prdctica, el pasaje antes cita-
do sugiere que no hay independencia de la practica respecto de la
teoria: Kant senala alli que no puede denominarse prdctica a cual-
quier accion humana, sino solo a aquellas acciones a través de las
cuales se pretende realizar ciertos principios tedricos. Ahora bien,
mientras que la teoria debe ser desarrollada con independencia de
toda consideracion practica (aunque esté naturalmente orientada a
ella), la practica supone una referencia necesaria a principios teo-
ricos, principios en los que encuentra sustento, y de los cuales no
puede prescindir. La teoria y la practica se hallan, pues, intimamente
vinculadas, sin perder por ello su especificidad; y el transito de una
a la otra requiere —senala Kant— de un “término medio”, término que

3 Para un analisis detallado del caracter vinculante de aquellas ideas de la razon
practica que ostentan una clara significacion normativa (tales como republica,
contrato, paz perpetua), cf. Beade, L., “Acerca del caracter regulativo de las ideas
de la razon en el marco de la doctrina juridico-politica kantiana”, en Revista
Portuguesa de Filosofia, 70, 2-3, 2014 b, pp. 473-492.
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sera establecido por la facultad de juzgar —entendida, en este contex-
to, como aquella facultad que hace posible la aplicacion de la regla
tedrica al caso particular—. Quien se proponga realizar acciones que
hagan posible la realizacion empirica de principios tedricos debera
desarrollar, pues, la habilidad de decidir como y en qué medida tales
principios pueden aplicarse a un caso particular.

Otra de las condiciones necesarias para que la teoria pueda
plasmarse en el dominio practico esta vinculada, no ya a la capaci-
dad de juicio de quien formula y desea luego aplicar la teoria, sino
a la posibilidad de expresar libremente los resultados de la reflexion
teorica. Aqui entramos en el terreno de las condiciones politicas y
juridicas requeridas para la realizacion practica de principios teori-
cos, condiciones que deben ser garantizadas por quienes ejercen el
poder politico. Como sabemos, Kant considera la libertad de expre-
sion como una condicion basica y elemental para que ciertos princi-
pios puedan ser realizados en el ambito politico. En diversos escri-
tos, reivindica el libre uso ptiblico de la razon* y expresa su confianza
inamovible en el poder transformador de la reflexion filosofica como
instrumento privilegiado para una trasformacion gradual de las ins-
tituciones juridico-politicas, cientificas y religiosas.

En el texto citado, asi como en otros escritos —Respuesta a la
pregunta: Qué es la Ilustracion (Beantwortung der Frage: Was ist Auf-
klarung?, 1784), Idea para una historia universal en sentido cosmopolita
(Idee zu einer allgemeinen Geschichte in weltbtirgerlicher Absicht, 1784),
Hacia la paz perpetua (1795), La metafisica de las costumbres (Die Me-
taphysik der Sitten, 1797), El conflicto de las facultades (Der Streit der
Fakultaten, 1798)—, apuesta por un progreso del género humano,
que tiene como condicion esencial la libertad de expresion. La libre
produccion y circulacion de las ideas impacta, tarde o temprano,
en los principios de gobierno. Si la tarea propia de los intelectuales
(los doctos o letrados) es el ejercicio de la racionalidad critica, orien-
tada a una libre inspeccion de todo tipo de doctrinas, la plasmacion
institucional de las nuevas ideas sera, en cambio, tarea propia de

4 Kant utiliza en sus escritos la nocion de publico con sentidos diversos, refirién-
dose a través de dicha nocion a un publico restringido (aquel constituido por
el mundo de los lectores, es decir, por los doctos o letrados), o bien al pueblo en
su totalidad. Cf. Clarke, M., “Kant’s Rhetoric of Enlightenment”, en The Review
of Politics, 59, 1, 1997, pp. 53-73; Davis, K., “Kants Different Publics and the
Justice of Publicity”, en Kant-Studien, 83, 2, 1992, pp. 170- 184.
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los gobernantes, en quienes recaera la responsabilidad de impulsar
las reformas necesarias en la constitucion vigente, atendiendo a su
proposito esencial: garantizar los derechos humanos fundamentales.

Kant confia, en pocas palabras, en una colaboracion mutua en-
tre intelectuales y gobernantes, aunque no se trata, desde luego, de
una confianza ingenua: como senala en El conflicto de las facultades,
la contienda entre el gobierno y los intelectuales no debe concluir
jamas: quien ejerce el poder politico tiende a perpetuarse a si mismo
y quienes lo ejercen haran lo imposible por sostenerse en el poder;
es por ello que los filosofos —el ala izquierda del parlamento de la
ciencias— deben velar constantemente por la verdad, a través de una
critica constante, sistematica y radical:

Dicha querella no puede cesar jamas y la Facultad de
Filosofia es quien debe estar siempre en guardia a este
respecto. Pues siempre se daran por parte del gobierno
prescripciones estatutarias concernientes a la exposicion
publica de las doctrinas [...]. Sin embargo, todo precepto
gubernamental, al provenir de hombres [...] no deja de
hallarse expuesto al peligro del error o de los efectos con-
traproducentes [...]. Por ello la Facultad de Filosofia no
puede dejar de blandir sus armas contra el peligro con que
se ve amenazada la verdad, cuya custodia le ha sido enco-
mendada, habida cuenta de que las Facultades superiores
nunca renunciaran a su afan de dominio.’

5 AA VII 33-34; CF 15-16. La caracterizacion metaforica de las Facultades supe-
riores como el “ala derecha del parlamento de la ciencia”, en contraste con la
elocuente descripcion kantiana de la Facultad inferior como “el ala izquierda”
o “partido opositor”, revela, en efecto, la insoslayable significacion politica del
conflicto en juego. Podria decirse que el ejercicio de la racionalidad critica es
indirectamente politico por cuanto los intereses politicos no deben interferir en
el procedimiento de inspeccion racional; no obstante ello, este ejercicio debe
promover innovaciones politicas y juridicas, contribuyendo al progreso del gé-
nero humano, ¢f. Beade, 1., “Ilustracion y publicidad en la doctrina politica
kantiana”, en Ordenes, P-Alegria, D. (eds.), Kant y los retos prdctico-morales de
la actualidad, Madrid, Tecnos, 2017, pp. 138-153. En el progreso de las ins-
tituciones politicas se cifra, pues, la meta ultima de la contienda, meta cuya
realizacion exige que el gobierno tome en consideracion los resultados de las
investigaciones filosoficas.
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Kant cree que el uso publico de la razon® debe articularse con la

mas estricta obediencia en el ambito de su uso privado.” En Teoria y
prdctica observa que “en toda comunidad tiene que haber una obe-
diencia sujeta al mecanismo de la constitucion estatal, con arreglo
a leyes coactivas (que conciernen a todos), pero a la vez tiene que
haber un espiritu de libertad”.® Por un lado, la comunicacion, la dis-
cusion publica, son derechos inalienables del ser humano, vincula-
dos a la perfectibilidad que le es propia; de alli que el gobierno deba
garantizar la libertad de pensamiento y la libertad de expresion, con-

6

8

La distincion entre ambos usos —publico y privado— de la razon es introducida en
el escrito de 1784, En respuesta a la pregunta: Qué es la Ilustracion. Kant participa,
a través de la publicacion de este texto, en un interesante debate que convoco a
importantes figuras de la intelectualidad europea en los albores del periodo ilus-
trado. En los circulos de la ilustracion alemana, la pregunta acerca del significado
del concepto de Iustracion encuentra un punto de inflexion clave en la formu-
lacion propuesta por J. E Zollner, quien en un articulo de 1783 publicado en la
Berlinische Monatsschrift senala que esa pregunta, pese a su importancia, no ha
hallado aun una respuesta satisfactoria. La interrogacion formulada por Zollner
impulsara una intensa discusion acerca de la naturaleza, el alcance y los limites
de la Tlustracion, discusion en cuyo marco intentaran dilucidarse las consecuen-
cias morales, politicas y culturales del proyecto ilustrado. Cf. Cronin, C., “Kant’s
Politics of Enlightenment”, en Journal of the History of Philosophy, 41, 1, pp. 2003,
51-80; Hinske, N., “Einleitung”, en N. Hinske (ed.), Was ist Aufkldrung? Beitrdge
aus der Berlinischen Monatsschrift, Darmstadt, 1981, pp. XIII-XLIX; Schdmidt,
J., “What Enlightenment Was: How Moses Mendelssohn and Immanuel Kant
Answered the Berlinische Monatsschrift”, en Journal of the History of Philosophy,
30, 1992, pp. 77-101; Zoller, G., “Aufklarung tber Aufklarung. Kants Konzep-
tion des selbstandigen, offentlichen und gemeinschaftlichen Gebrauchs der Ver-
nunft”, en Klemme, H. (ed.), Kant und die Zukunft der europdischen Aufkldrung,
Berlin, De Gruyter, 2009, pp. 82-99. El concepto kantiano de Ilustracion no solo
asume un sentido claramente politico e historico, sino asimismo una significa-
cion mas amplia, esencialmente conectada con su concepcion de la razén y su
programa de una filosofia critica. Cf. La Rocca, C., “Aufgeklarte Vernunft —Ges-
tern und Heute”, en Klemme, H. (ed.), Kant und die Zukunft der europdischen
Aufklarung, Berlin, De Gruyter, Berlin, 2009, pp. 100-123.

Diversos intérpretes han sefialado que la nocion kantiana de uso privado de la
razon ha de ser interpretada en relacion con cierta relacion contractual en vir-
tud de la cual los individuos particulares renuncian a hacer un libre uso de sus
facultades en el ejercicio de ciertas funciones especificas, a fin de contribuir de
tal modo al logro de metas o fines comunes. Cf. Vos, R., “Public Use of Reason
in Kants Philosophy: Deliberative or Reflective?, en Rohden, V.-Terra, G. de Al-
meida-Ruffing, M. (eds.), Akten des X. Internationales Kant-Kongress, Berlin, De
Gruyter, 2008, pp. 753-763; Gonzalez Fisac, J., “Ilustracion y mecanismo. Meta-
fisica del uso privado de razon”, en Estudos Kantianos, 1, 1, 2013, pp. 183-206.

AA VIII 305; TP, 48.
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diciones de todo progreso humano. En ;Qué significa orientarse en el
pensamiento? se observa, en tal sentido, que un poder externo que
privara a los hombres de la libertad de comunicar a otros sus pen-
samientos los privaria asimismo de la libertad de pensar, ya que no
es posible pensar correctamente sino “en comunidad con otros”; la
libertad de pensamiento requiere, como condicion, de la capacidad
de presentar publicamente las ideas.’ El segundo apartado de Teoria
y prdctica lleva como subtitulo “Contra Hobbes™: aquello que Kant
considera inaceptable de la teoria politica hobbesiana es la restric-
cion de la libertad de expresion, libertad a la que caracteriza como el
uinico paladin de los derechos del pueblo.'® Por otro lado, la libertad en
el uso publico de la razén debe ser equilibrada a través de una estricta
obediencia de las normas juridicas. Pues el progreso solo puede dar-
se, desde la perspectiva kantiana, a través de un perfeccionamiento
gradual y progresivo, desplegado a través de canales institucionales.

II. Elementos para una teoria kantiana de la “accion
politica”

Hacia el final del segundo apartado de Teoria y prdctica Kant
seniala que una practica que deja de lado los principios puros de
la razon “en ninguna parte reniega de la teoria con mas arrogancia
que en la cuestion de los requisitos para una buena constitucion
politica”.!' Los hombres suelen juzgar acerca de politica atendiendo
Unicamente a su situacion particular, y se contentan en general con
el estado de cosas, evitando el riesgo que supone todo intento de
procurarse una situacion mejor; asi suelen permanecer estancados
en una prdctica docil a la experiencia. No obstante, el concepto de
derecho tiene atun para ellos fuerza vinculante y los exhorta a una
realizacion empirica de los principios juridicos. La tendencia a man-

9 AAVIII 144; QSOP, 71.

10 Cf. AA VIII 304; TP, 46. En La metafisica de las costumbres (1797), senala que el
derecho innato a la libertad incluye el derecho de “comunicar a otros el propio
pensamiento” (AA VI 238; MC, 49). Si bien no es licito oponer resistencia activa
alos poderes publicos instituidos, todo individuo posee un derecho inalienable,
natural, a expresar su disconformidad respecto de aquello que considere injusto
en las disposiciones de quienes ejercen el poder politico (¢f. AA VI 319; MC,
150; AA VIII 303; TP, 46-47). De este derecho a la libre expresion depende, una
vez mas, todo progreso del género humano.

11 AA VIII 305; TP, 48-49.
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tener la situacion actual resulta asi equilibrada o compensada con el
anhelo de mejorar las instituciones politicas y juridicas, impulsando
los cambios necesarios.

En Hacia la paz perpetua, el filosofo amplia estas consideracio-
nes en torno a la relacion entre la teorfa y la practica al caracterizar
la politica como una “teoria del derecho aplicada” (Politik als austi-
bender Rechtslehre), a la que contrapone la moral entendida como
una “teoria del derecho pura”.'? A partir de ello sefiala que no puede
haber conflicto alguno entre la politica y la moral porque ambas
constituyen una unica “teoria del derecho”.”” La politica —o mas pre-
cisamente: la accion politica en la medida en que se trata de una
accion legitima, justa— debera subordinarse a las exigencias de la mo-
ralidad; y asi todo conflicto potencial entre ambas quedara disuelto.
La politica no es sino una aplicacion practica de los principios puros
del derecho. La accion politica puede ser caracterizada, en conse-
cuencia, como una accion naturalmente orientada a la realizacion de
principios juridicos.

Retomando las consideraciones preliminares referidas al modo
en que Kant concibe la prdctica, puede decirse que ésta no puede
desplegarse con independencia de la teoria, ni mucho menos entrar
en conflicto con ella, pues por prdctica no se entiende aqui, en ri-
gor, sino la accion orientada a la plasmacion empirica de principios
tedricos. La practica realiza la teoria, y si no hay correspondencia
entre ambas, ello no se debe al caracter presuntamente abstracto
de los principios teéricos, sino a una insuficiencia de la propia teo-
ria.'"* Una teoria solidamente fundada, rigurosa y precisa, superara

12 AA VIII 370; SPP, 45.

13 Cabe senalar que, bajo el concepto de moral, Kant entiende aqui no sélo aque-
llo que pertenece al dominio de la ética —dominio de la libertad interna—, sino
asimismo a aquello que corresponde al dominio de la libertad externa, regulado
por principios juridicos.

14 “Cuando la teoria sirve de poco para la practica, esto no se debe achacar a la
teoria, sino precisamente al hecho de que no habia bastante teoria” (AA VIII
275; TP, 4). La teoria se halla aun incompleta, inacabada en su desarrollo y es
esto lo que produce una dificultad en su articulacion con la practica. Ciertamen-
te, podria darse el caso de que ciertas teorias matematicas o filoséficas fuesen
meramente pensadas pero no dadas, es decir, de que éstas constituyesen teorias
desarrolladas a partir de ideas vacias de las cuales no puede hacerse ningun uso
en la experiencia. Esta dificultad desaparece, sin embargo, en el caso de teorias
referidas al (o fundadas en) el concepto de deber: “Solo en una teoria fundada
sobre el concepto del deber se desvanece enteramente el recelo causado por la
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los obstaculos que pudiesen dificultar su futura realizacion. Como
ha sido senalado, el valor de principios tedricos en modo alguno
depende de su factibilidad: invalidar una teoria en razon de su pre-
sunta inutilidad para la practica revela, para Kant, una profunda in-
comprension de la relacion entre la teoria y la practica. Es la practica
la que debe ser orientada, regulada, por la teoria, y no a la inversa.

Para concluir, quisiera citar un pasaje de las Lecciones de Pedago-
gia de Kant, que ilustra de manera elocuente los criterios inmanentes
a través de los cuales ha de ser evaluada una teoria:

El proyecto de una teoria de la educacion es un noble
ideal, y en nada perjudica, aun cuando no estemos en
disposicion de realizarlo. Tampoco hay que tener la idea
por quimérica y desacreditarla como un hermoso suero,
aunque se encuentren obstaculos en su realizacion. Una
idea no es otra cosa que el concepto de una perfeccion no
encontrada aun en la experiencia. Por ejemplo, la idea de
una republica perfecta, regida por las leyes de la justicia,
ses imposible? Basta que nuestra idea sea exacta para que
salve los obstaculos que en su realizacion encuentre. '

Las ideas politicas —especialmente aquellas que poseen un sen-
tido normativo— superaran los obstaculos que se presenten para su
realizacion.

Por tultimo, debe tenerse en cuenta que las ideas no sélo pro-
mueven acciones politicas concretas, sino que son, ellas mismas, ac-
ciones, actos discursivos que impactan, en cuanto tales, en el ambito
politico. El ejercicio de la reflexion filosofica es, en tal sentido, un
modo de accion politica. Si nos preguntamos qué funcion politica es-
pecifica asigna Kant a estos actos discursivos, en El conflicto de las
facultades se refiere a la tarea de los intelectuales, a quienes consi-
dera como actores politicos comprometidos con la defensa de los
derechos del pueblo.' La ilustracion del pueblo, senala, tiene como

vacia idealidad de ese concepto. Pues no seria un deber perseguir cierto efecto
de nuestra voluntad si éste no fuera posible en la experiencia (piénseselo como
ya consumado o en constante acercamiento a su consumacion). Y en el presente
tratado s6lo nos ocupamos de esta clase de teoria...” (AA VIII 276s.; TP, 6).

15 AAIX 443; P 33.

16 “Hay que conceder a la comunidad cientifica otra Facultad, que sea indepen-
diente de los mandatos del gobierno con respecto a sus doctrinas y tenga la
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condicion previa la ilustracion de los gobernantes: a ellos va dirigido
el discurso de los ilustrados, en tanto discurso reivindicativo de los
derechos de los ciudadanos. La ilustracion del pueblo

consiste en la instruccion publica del mismo respecto a
sus derechos y deberes para con el Estado al que pertene-
ce. Ahora bien, como aqui sélo se trata de derechos na-
turales derivados del mas elemental sentido comun, sus
divulgadores e intérpretes naturales ante el pueblo no son
los profesores de Derecho designados oficialmente por el
gobierno, sino [...] los filésofos, quienes justamente por
permitirse tal libertad son piedra de escandalo para el Es-
tado y se ven desacreditados, como si supusieran por ello
un peligro para el Estado, bajo el nombre de enciclopedistas
o instructores del pueblo (Aufkldrer), por mas que su voz
no se dirige confidencialmente al pueblo (que bien escasa
o ninguna constancia tiene de sus escritos), sino que se
dirige respetuosamente al Estado, suplicindole que tome
en cuenta la exigencia juridica de aquél; lo cual no puede
tener lugar sino por el camino de la publicidad.'’

Sien ¢Qué es la Ilustracion? Kant identifica el uso publico de la ra-
z6on como aquel que tiene lugar toda vez que un individuo se dirige,
en cuanto docto, al publico constituido por el mundo de los lectores,'®

libertad, no de dar orden alguna, pero si de juzgar todo cuanto tenga que ver
con los intereses cientificos, es decir, con la verdad, terreno en el que la razon
debe tener el derecho de expresarse publicamente [...]; la razon es libre con-
forme a su naturaleza y no admite la imposicion de tomar algo por verdadero
(no admitiendo credo alguno, sino tan solo un credo libre)” (AA VII 20; CE 4).
Mas adelante sefiala que: “A la capacidad de juzgar con autonomia, esto es, li-
bremente (conforme a los principios del pensar en general), se le llama razon. Y
por lo tanto, la Facultad de Filosofia, en cuanto debe ser enteramente libre para
compulsar la verdad de las doctrinas que debe admitir o simplemente albergar,
tiene que ser concebida como sujeta tan solo a la legislacion de la razén y no a
la del gobierno” (AA VII 27; CFE, 10).

17 El pasaje corresponde a la tercera parte de El conflicto de las facultades, titulada
“Replanteamiento sobre la cuestion de si el género humano se halla en continuo pro-
greso hacia lo mejor”. Esta tercera parte fue incluida en la compilacion: Kant, 1.,
Ideas para una Historia Universal en clave cosmopolita y ottos escritos sobre Filosofia
de la Historia, trad. de. C. Roldan Panadero y R. Rodriguez Aramayo, Madrid,
Tecnos, 1994. Cf. AA VII 89; THU, 93-94.

18 AA VIII 37; QI, 90.

106



[LEANA BEADE

en El conflicto de las facultades se refiere, no ya a los doctos en gene-
ral, sino especificamente al papel desempenado por los filésofos en
el proceso de ilustracion.' El progreso de las instituciones politicas
debe esperarse, pues, no “de abajo hacia arriba, sino de arriba hacia
abajo”;* no es la revolucion sino el uso puiblico de la razon aquello
que promueve el progreso, en cuanto permite la circulacion de ideas
que acaban por influir en los principios del gobierno. La tarea de los
filosofos no es incitar al pueblo a la rebelion, sino ejercer el pensa-
miento critico, para lo cual resulta indispensable que sea garantizada
la libertad de expresion.?! La interaccion entre los intelectuales y el

19 Kant asigna a los letrados o filésofos 1a tarea de una evaluacion critica y racional
de todo tipo de doctrinas, no soélo para beneficio de la verdad y las ciencias, sino,
reiteramos, para beneficio del orden juridico-politico. Cf. Mittelstrals, J., “Der
Streit der Fakultaten und die Philosophie”, en Gerhardt. V. (ed.), Kant im Streit
der Fakultdten, Berlin, De Gruyter, 2005, pp. 39-60. Este ejercicio critico de la
razon debera promover la ilustracion progresiva de los gobernantes, en quienes
recaerd, a su vez, la responsabilidad de promover cambios graduales en la cons-
titucion politica vigente, para beneficio de la sociedad en su conjunto.

20 AA VII 92; THU, 98.

21 Cf. Beade, 1., “La impugnacion del derecho de resistencia en el marco de la Filo-
soffa kantiana del Derecho”, en Caimi, M. (ed.), Temas kantianos, Buenos Aires,
Prometeo Libros, 2014 ¢, pp. 259-294. La excesiva preocupacion de Kant por la
conservacion del orden ha llevado a algunos intérpretes a senalar ciertos rasgos
conservadores en el pensamiento politico kantiano. Williams senala la tension
entre las tendencias progresistas presentes en el pensamiento politico de Kant,
y sus posiciones conservadoras, y considera que esta tension es resultado de
una preocupacion por la conservacion del orden civil (¢f. Williams, H., Kant’s
Political Philosophy, Oxford, Basil Blackwell, 1983, p. 179). Kersting coincide
respecto de esa tension al senalar que, en ciertas circunstancias, Kant prioriza
el orden y la estabilidad del gobierno a la autonomia de los ciudadanos y los
derechos humanos (Kersting, W., “Politics, freedom, and order: Kant’s political
philosophy”, en Guyer, P. (ed.), The Cambridge Companion to Kant, New York,
Cambridge University Press, 1999, p. 63). Si bien coincidimos con ambos au-
tores respecto de la necesidad de reconocer estos rasgos conservadores, consi-
deramos, no obstante, que una recta evaluacion acerca de esta cuestion exigiria
un analisis pormenorizado de diversos aspectos doctrinales, en particular: su
concepcion del principio de soberania y su posicion respecto del derecho de
ciudadantia; cf. Beade, L., “Ciudadanos activos y pasivos. Un analisis critico de las
reflexiones kantianas acerca del derecho de ciudadania”, en Revista de Filosofia,
132, 2012, pp. 83-104; Beade, 1., “Acerca de la tension entre el principio de la
libertad y el imperativo del orden en la concepcion kantiana de la Iustracion”, en
Las Torres de Lucca. Revista Internacional de Filosofia Politica, 4, 2014 a, pp. 85-
113; Beade, 1., La posicion kantiana en el debate acerca del alcance y los limites
de la ilustracion del pueblo”, en Estudos Kantianos, 2, 1, 2014 e, pp. 79-105.
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gobierno no es entendida, en este marco, como una interaccion ar-
monica, libre de tensiones. El ejercicio del pensamiento critico —que
opera como una suerte de contrapeso del poder politico— es, en el
sentido pleno de la palabra, una accion politica: su proposito es equi-
librar el afan de dominio de quienes ejercen el poder, denunciar las
injusticias, identificar las falencias que puedan detectarse en el plano
institucional.”* A través de estas acciones discursivas los intelectua-
les asumen un rol decisivo en la promocion ilustrada del progreso,”’
impulsando los cambios necesarios en el marco de una discusion
publica orientada a la busqueda de consensos —consensos siempre
provisorios, supeditados a las necesidades contingentes de la escena
politica—.

II1. Consideraciones finales

Si se piensa el vinculo entre teoria y prdctica como un vincu-
lo externo, podemos decir, con Kant, que toda practica se asienta
en principios tedricos, y que toda teoria (cuanto menos toda teoria
normativa —moral, politica o juridica-) se orienta a la practica en
la medida en que trata sobre aquello que debe suceder, i.e. trata so-
bre aquellos fines cuya realizacion es prescripta por la razéon como
un deber. Si se piensa, en cambio, la relacion entre teoria y prdctica
como una relacion de inmanencia, podria afirmarse que el ejercicio
tedrico es, en cuanto tal, una practica, una accion discursiva que po-
see un sentido politico especifico. Las ideas filosoficas, los principios

22 Para un analisis detallado del rol que Kant asigna a los intelectuales, en el mar-
co de El conflicto de las facultades, ¢f. Beade, 1., “Libertad y orden en la Filosofia
politica kantiana. Acerca de los limites del uso publico de la razon en El conflicto
de las Facultades”, en Isegoria, 50, 2014 d, pp. 371-392.

23 Muguerza caracteriza a la Ilustracién como “un acto de confianza en si mis-
ma de la razon humana. [...]. La Ilustracion constituy6 uno de esos momentos
estelares de la historia de la humanidad en los que ésta se atreve a acariciar el
suetio de la emancipacion, la emancipacion, por lo tanto, de los prejuicios y las
supersticiones que atenazaban a la razon humana [...] la emancipacion de las
tiranias con que —«contra toda razén» o, por lo menos, contra aquella razon
tenida por liberadora — los diversos poderes de este mundo han oprimido a los
hombres una vez y otra a lo largo de los siglos [...]. El sueno ilustrado de la
emancipacion, el suetio de la liberacion de la humanidad erigido en promesas
por la Ilustracion, fue, pues, el suefio de la razon” Muguerza, J., “Kant y el suefio
de la razon”, en Granja Castro, D. M. (ed.), Kant: De la Critica a la filosofia de la
religion, Barcelona, Anthropos, 1994, pp. 130-131.

108



[LEANA BEADE

tedricos, no solo exhortan a la realizacion de acciones, sino que son
acciones; y en tal sentido la historia politica y la historia de las ideas
politicas se superponen. Ambos modos de entender la relacion entre
la teoria y la practica (a saber, como relacion externa o como relacion
interna o inmanente) se hallan presentes, a mi juicio, en los escritos
kantianos: el primero de ellos en Teoria y prdctica (en relacion con
las definiciones de ambos conceptos a las que hice referencia en la
primera parte de este trabajo); el segundo de ellos en el Apéndice de
Hacia la paz perpetua, dedicado al problema de una posible discre-
pancia entre la teoria y la practica, entre la moral y la politica. Kant
sostiene alli, segun se ha indicado, que no puede haber conflicto en-
tre ambas, toda vez que se comprende la politica como un modo de
accion subordinado a los principios de la moral, sin que esta subor-
dinacion implique la sujecion de la accion politica a una logica ex-
terna. La politica queda supeditada a la moral en tanto constituyen,
ambas, teorias del derecho: la politica —como teoria del derecho apli-
cada— no puede entrar en conflicto con la moral —como teoria pura
del derecho—. Ambas se fundan en idénticos principios, establecidos
por la razon pura practica, y ambas persiguen un objeto tnico: la
reivindicacion y garantia de los derechos humanos fundamentales.
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Diagnéstico del presente y determinacion
de la tarea del intelectual como exigencias
filosoficas genuinas en Fichte:

JoAo GERALDO MARTINS DA CUNHA

I) Presentacion de una posible clave de lectura de la
filosofia de Fichte

Es bastante conocida la tesis defendida por Habermas prin-
cipalmente en El discurso filosofico de la Modernidad, segun la cual
con Hegel (y a partir de él) la filosofia y el diagnostico del presente
histérico se vuelven casi como caras de una misma moneda.> Con
esto Habermas parece querer decir que, desde Hegel, no sélo la his-
toricidad de la razén (su devenir histérico) no puede ser un ele-
mento insignificante para la filosofia (bajo pena de dogmatismo),
sino también, y tan importante como esto, que la misma historicidad
parece exigir del filésofo la tarea de diagnosticar su presente. En
otras palabras, de ahora en adelante, se trata no sélo de una filosofia
que de modo mas o menos consciente expresa su presente historico
en conceptos (como Kant, por ejemplo, parece mostrar, a los ojos
de Hegel, las escisiones propias de la Modernidad),’ sino también
de que el presente debe ser enfrentado como tema filosofico, debe

1 Traduccion: Mariano Gaudio.

2 Cf. Habermas, J., Der philosophische Diskurs der Moderne, Frankfurt, Suhrkamp,
1988, cap. 2 “Hegels Begriff der Moderne” [trad. cast. M. Jiménez Redondo, El
discurso filosofico de la modernidad, Madrid, Taurus, 1989 y ss.]. Mas precisa-
mente, Habermas sostiene que Hegel, haciendo una critica de las “positivida-
des” modernas y, al mismo tiempo, del idealismo subjetivo de Kant y Fichte,
habria sido “no el primer filésofo de la Modernidad, sino el primero para el cual
la Modernidad se volvié un problema” (p. 57 [trad. cit. p. 60]).

3 Ibid., p. 30: “Kant expresa la Modernidad en un edificio de pensamientos” [trad.
cit. p. 32].
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ser elevado a tema de un sistema filosofico que busque escapar de
la ceguera frente a su propia historicidad y que pueda, asimismo,
enfrentar las aporias modernas.

Ciertamente, siguiendo o criticando a Habermas, podriamos
considerar que al menos de cierto modo los filésofos parecen ha-
berse ocupado de su presente mucho antes de Hegel. Para dar un
ejemplo: probablemente harfamos una lectura muy estrecha de Pla-
ton si dejasemos de lado el diagnostico (critico) que él tuvo sobre
la democracia de su tiempo. Sin embargo, sin cuestionar aqui las
interpretaciones de esta tesis de Habermas (asi como su insercion en
una interpretacion mas amplia que la de él sobre la Modernidad),
tal vez podamos asumir como punto de partida muy general —como
él— la especificidad moderna de esta imbricacion entre la historici-
dad de la razon y la auto-reflexion sobre el lugar de la filosofia en su
presente historico y, en vista de este telon de fondo, analizar uno de
los autores de la filosofia clasica alemana.

Ademas, a la luz de la tesis precedente parece ser importante
un segundo tema para la filosofia: la reflexion sobre la tarea del inte-
lectual (y del filosofo en particular) frente a su presente historico. En
verdad, estos dos temas serian paralelos o, para decirlo de manera
mas enfatica, parecen ser aspectos de una misma cuestion puesta
ante el filosofo. En ultima instancia, en la misma medida en que
el diagnostico del presente historico se coloca como tema, resulta
razonable que el filosofo se pueda situar en este mismo diagnostico.

Mutatis mutandis, creo que Fichte nos legé diversos textos en
los cuales esta doble preocupacion que Habermas indica como deci-
siva en Hegel también se presenta muy claramente. Dentro de aque-
llos textos mas explicitamente vinculados con este tema, podemos
senalar: Reivindicacion de la libertad de pensamiento (1793), Lecciones
sobre la destinacion del sabio (1794), La destinacion del hombre (1800),
Lecciones sobre la esencia del sabio y sus manifestaciones en el dmbito
de la libertad (1805), Los caracteres de la edad contempordnea (1805),
Discursos a la nacion alemana (1808). Paralelamente a estas obras
que, por asi decir, son de circunstancia, hay otras obras mas siste-
maticas que también tratan el tema, al menos en ciertos pasajes. En
cuanto a estas ultimas, podemos senalar las partes finales de la Etica
(1798), asi como las consideraciones sobre el tema de la doble “apli-
cacion” del concepto de derecho en el Fundamento del derecho natural
(1796-7); o en la centralidad misma de la relacion entre filosofia y
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vida que se muestra en los textos tardios del Fichte de Berlin y, mas
especificamente, en aquel conocido como Doctrina del Estado (1813)
en el que la nocion de una “filosofia aplicada” es bastante central.

Seguin los temas trabajados en estos textos, no faltarian indicios
para sustentar la lectura aqui propuesta de la obra de Fichte bajo
la perspectiva de una doble exigencia para la reflexion filosofica:
tanto la de pensar la historicidad de las manifestaciones de la razon
(las instituciones politicas, morales, juridicas, culturales), como la
de determinar la tarea de la “destinacion™ del intelectual ante su
presente. En cuanto al primer aspecto, es necesario notar que cierta-
mente Fichte no desenvuelve la historicidad de la razon de forma tan
sistematica y exhaustiva como podemos encontrar en Hegel. Pero
eso no significa que no haya elaborado alguna reflexion —con impli-
caciones sistematicas decisivas— en cuanto al caracter historico de la
efectivizacion de la razon, en particular en su lado practico, en las
formas institucionales juridicas, politicas y morales, cuyos indicios
se desparraman en los textos politicos mas sistematicos.

En cuanto al segundo aspecto indicado arriba, que es explicita-
mente tratado en los textos —por asi decir— de circunstancia, el mis-
mo necesita un esclarecimiento. No me parece que estos textos (en
torno de las cuestiones politicas y/o religiosas/morales) deban ser
leidos exclusivamente como “textos de circunstancia”; no, al menos,
segun el sentido de que los alejaria del sistema filosofico explicitado
por el filésofo en los textos mas “sistematicos”. De esta forma, tal vez
no debamos sino procurar lazos, posibles puentes o, al fin y al cabo,
relaciones meramente sugeridas por él entre los textos mas especu-
lativos y sistematicos y aquellos ensayos notablemente escritos en
funcion de un contexto bien delimitado.

Ciertamente, esta estrategia de lectura es bienvenida y siempre
esclarecedora. Sin embargo, como hipoétesis de trabajo general de

4 Ciertamente la traduccion de algunos vocablos presentes en Fichte presenta
dificultades que exigen explicaciones y justificaciones que seran indicadas con
mayor precision en el decurso de la investigacion. Para los propositos de este
proyecto solo aclaro que estoy traduciendo Bestimmung por “destinacion”, y
Aufgabe por “tarea” (términos que poseen un sentido tan equivoco como central
en su significacion desde el punto de vista del vocabulario técnico de Fichte).
Por otro lado, tampoco me voy a detener aqui, por una cuestion de economia de
espacio, en distinguir —algo que Fichte si hace en sus textos— entre la tarea del
intelectual y la tarea del filosofo; basta decir que, a grandes rasgos, la segunda
serfa un caso mas especifico de la primera.
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esta investigacion me gustaria asumir justamente una perspectiva un
tanto distinta. Para formularla en términos bien sucintos y directos,
quisiera sostener que en Fichte no solo el diagnostico del presente
asume una considerable centralidad para con las tareas de la filoso-
fia, sino también que, por eso mismo, se torna central en cuanto a la
reflexion sobre la tarea intelectual del filosofo y en vista de su inser-
cion historica. Asi pues, quiero defender la idea de que esta dimen-
sion, ciertamente presente en los ensayos de circunstancia, puede
servir —si mi hipotesis fuera corroborada— para el esclarecimiento de
su filosofia en términos mas sistematicos.

Puede resultar extrafio para un lector acostumbrado a las in-
flexiones hegelianas sobre Fichte (que perduraron, y tal vez sigan
perdurando, en muchas interpretaciones de sus obras) esta posible
dimension de su pensamiento. La propia calificacion peyorativa de
“idealismo subjetivo” labrada por Hegel impediria la lectura pro-
puesta aqui. El problema es que, en rigor, estas calificaciones son,
por asi decir, externas al pensamiento de Fichte. El mismo, no pocas
veces, se ha encargado de rechazar y ridiculizar interpretaciones de
este tipo. Claro que sus declaraciones de auto-interpretacion, por si
mismas, no dispensan al comentador de intentar mostrar la coheren-
cia entre lo que dice de si mismo y de su filosofia, y lo que efectiva-
mente parece escribir en los textos en los que pretende exponerla.

De este modo, por un lado, creo que es importante considerar
el hecho de que Fichte mismo, para poner un ejemplo sobre uno de
los aspectos mas centrales del asunto, trat6 a lo largo de toda su vida
en diferentes cursos (algunos de los cuales fueron publicados pos-
teriormente) o ensayos, en diferentes momentos de su vida, el tema
de la tarea del intelectual como “destinacion del sabio”, “destinacion
del hombre”, o “esencia del sabio”. Por otro lado, él también elige
como directriz de su pensamiento (en cierto momento, en directa
polémica con Schelling) y de su filosofia la exhortacion a la accion.
Por ejemplo, las Lecciones sobre la destinacion del sabio terminan (des-
pués de una larga y ponderada consideracion sobre Rousseau) con
una exhortacion a los hombres a la accion: “jActuar, actuar! Para eso
estamos aqui [...]. jAlegrémonos con el espectaculo del vasto campo
que debemos cultivar! jAlegrémonos por sentir en nosotros mismos
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esta fuerza [el impulso a la accion propia, a la espontaneidad libre
del agente racional] y de que nuestra tarea sea infinita!”.?

Ademas, la centralidad de la praxis como horizonte constituti-
vo del hombre como ser colectivo (o intersubjetivo) no deja de ser
un elemento decisivo para la interpretacion de su filosofia, lo que
corrobora en alguna medida la hipotesis de trabajo aqui propuesta.
En este sentido, citaria como ejemplos bastante expresivos y toma-
dos de la por asi decir “escuela” francesa, el clasico comentario de
Gueroult y el de Philonenko, dado que toman el tema de la libertad
como concepto que estructura el sistema filosofico de Fichte; y tam-
bién la directriz explorada mas recientemente por J.-Ch. Goddard en
funcion de las relaciones entre vida y filosofia.® En esta misma direc-
cion, el ultimo congreso de la Fichte-Gesellschaft cont6 con diversas
mesas y contribuciones acerca de la tematica de las relaciones entre
vida y filosofia.”

En vista de la posibilidad de la hipotesis que defiendo aqui,
aun conviene indicar un elemento ya no proveniente de los textos
“polémicos” o de “circunstancia”, sino mas bien propiamente de uno
de sus textos sistematicos, como el Fundamento del derecho natural,
o de uno de sus ultimos textos de Berlin y que es conocido como
Doctrina del Estado. En ambos Fichte insiste hasta el agotamiento en
la importancia de la “aplicacion” de aquello que fue filosoficamente
explicado o explicitado con la reflexion intelectual. En el texto sobre
el derecho natural, por ejemplo, él parece haber desafiado a sus in-
térpretes con la dificil tarea de comprender la variacion metodologi-
ca de dos nociones de “aplicacion” del concepto de derecho, sin con-
ceder mayores aclaraciones sobre el sentido de esta doble aplicacion.
En el caso del texto de Berlin, el tema es incluso mas central, dado
que recorre como hilo conductor el conjunto de sus reflexiones.®

5 FSW VI 345-346. Trad. cast. E Oncina Coves y M. Ramos Valera, Algunas leccio-
nes sobre el destino del sabio, Madrid, Istmo, 2002, p. 153.

6  Gueroult, M., Lévolution et la structure de la Doctrine de la Science chez Fichte,
Strasbourg, Les Belles Lettres, 1930; Philonenko, A., La liberté humaine dans
la philosophie de Fichte, Paris, Vrin, 1966; Goddard, J.-Ch., Fichte (1801-1813):
Lémancipation philosophique, Paris, PUE 2003.

7 IX. Kongress der Internationalen J.G. Fichte-Gesellschalft: “Fichte und die Zeit der
Bilder”, Madrid, 8-11 de septiembre de 2015.

8 No por casualidad este texto y esta problematica fueron centrales en el ultimo
evento de la Red Ibérica de Estudios Fichteanos: IV Jornadas de la RIEF: “A
Filosofia da Historia e da Cultura em Fichte”, Coimbra, 26-28 de octubre de 2016.
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En suma, si esta hipotesis de trabajo tiene alguna plausibilidad, de
acuerdo a lo que indican estas referencias sumarias, de ella podre-
mos inferir algo mas especifico como interpretacion de su filosofia.
La herencia kantiana presente en Fichte es un punto especifi-
co en la literatura y ya fue explorada en los mas diversos aspectos
—desde, por ejemplo, el clasico libro de Vuillemin—;° y uno de estos
aspectos, ciertamente, incide sobre lo que resulté conocido como el
“primado practico” de la razon. Dicho a grandes rasgos, la primacia
del interés practico de la razon sobre el tedrico (en Kant) se conver-
tirfa en motor argumentativo para los diversos niveles de la reflexion
en Fichte. Con un ejemplo central en los anos de Jena: la oposicion
tedrica entre idealismo y realismo (en los términos en que él mismo
los asume en este contexto)'® solo puede ser explicada y superada
filosoficamente desde el punto de vista del interés practico de la ra-
zon. Seria desproporcionado intentar analizar en detalle aqui el tema
de esta especie de radicalizacion que el primado practico sufre en
Fichte. Pero, para los propositos del esclarecimiento de la hipotesis
de trabajo que presento aqui, tal vez sea importante subrayar el he-
cho de que en Fichte no seria exagerado decir que el interés practico
de la razon no solo se sobrepondria a las explicaciones tedricas, y en
esta medida contribuiria a una especie de alteracion metodologica
en la propia forma de argumentacion filosofica (algo que no pode-
mos explorar aqui), sino tal vez incluso pueda construir aquello que,
para él, confiere sentido al trabajo filosofico. Intento explicar esto.
El sentido del trabajo filosofico, para Fichte, parece depender
tanto de un diagnostico del presente historico, como de su contra-
parte, la auto-interpretacion de la tarea de la filosofia en el horizonte
mismo de este diagnostico. Y esto es asi porque, al final de cuen-
tas, para él el reconocimiento de nuestra historicidad idiosincratica
no debe ser incompatible con el esfuerzo conceptual de escapar a
cualquier forma de “relativismo”. Es decir, universalista en su con-
cepcion de la razon, Fichte sin embargo no deja de intentar pensar

9  Vuillemin, J., Chéritage kantien et la révolution Copernicienne, Paris, PUE 1954.

10 Cf. FSW1193-227 [trad. cast. J. Cruz Cruz, Fundamento de toda la Doctrina de la
Ciencia, Bs. As., Aguilar, 1975, pp. 79-99]. La “Deduccion de la representacion”
va en la misma direccion, esto es, a trazar el limite “mas alla del cual ninguna
filosofia tedrica se eleva”, FSW I 246 [trad. cit. p. 111]. Hay que notar que la
razon es practica, y que no puede asimismo ser tedrica sin ser practica, FSW I
264 [trad. cit. p. 126].
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acerca de su “aplicacion” por medio de analisis situados. En esta
tension entre universalidad (propia del ejercicio de la razon) y par-
ticularidad (propia de la naturaleza “libre” del hombre y de las cir-
cunstancias —sociales, politicas, morales, etc.— en las cuales se ejerce
esta libertad) se disenaria la tarea del intelectual (y del filosofo como
un caso mas especifico y central). La justificacion de esta clave de
lectura exigiria analisis pormenorizados de diversos textos de Fichte,
pero eso nos llevaria muy lejos de los limites de la indicacion general
propuesta en este trabajo. En tal sentido, elijo indicar s6lo un caso
que contribuye a ello.

En el comienzo de los Discursos a la nacién alemana, Fichte asu-
me como tarea (de él mismo como intelectual y de la nacion alemana
como posible agente de los fines de la razon) enfrentar el mayor
“peligro” de las formas de relativismo, que es el “egoismo” moderno.
En otras palabras, los Discursos asumen como tarea diagnosticar el
presente y, en funcion de eso, indicar los rumbos sociales y politicos
para los “alemanes”. En este sentido, su reflexion opera entre el ideal
nacional (asintoticamente anhelado) de realizacion de la vida social
y el diagnostico de su presente (marcado por las invasiones napoleo-
nicas). Es en este escenario donde podemos determinar la tarea del
intelectual y, con ella, de la actividad filosofica misma.

A partir de este senalamiento, mi sugerencia es que en Fichte,
por un lado, la necesidad filosofica de un diagnostico del presente y
del establecimiento de la tarea de la filosofia no podria significar una
concesion a cualquier forma de relativismo cultural como medida de
la reflexion filosofica. Pero, por otro lado, Fichte no parece contar
con una nocion trans-historica de razon en el sentido de la jerga
hegeliana. Paralelamente a su “idealismo” (a ser correctamente en-
tendido), la experiencia no puede, en cualquier sentido, ser deducida
de premisas racionales cualesquiera. Notablemente, por el hecho de
que apenas una “abertura” a la contingencia, a la confrontacion entre
“Yo” y “No-Yo”, entre la espontaneidad y la libertad del agente racio-
nal y el limite “mundano” que constrifie su actividad, se le puede dar
sentido moral y politico a nuestras acciones. En otras palabras, aun
bajo el imperativo de la accion en vista a la supresion del “No-Yo™!!
(“No debe haber No-Yo0”), se da la construccién de otro “mundo” a

11 FSW 1 144 [trad. cast. p. 50].
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partir de la libertad y espontaneidad de los agentes racionales, y esto
es un proyecto filosofico que para Fichte parece tener sentido.

Asimismo, la centralidad del diagnostico de su presente histori-
coy la reflexion de la tarea de la filosofia sobre este mismo presente
se presentan como un posible camino a ser explorado por su filo-
sofia, al menos en una primera instancia. Después de haber pasado
tantos anos a la sombra del juicio que Hegel le sentencio, tal vez hoy
podamos buscar una interpretacion del pensamiento de Fichte mi-
nimizando muchos de los prejuicios a partir de los cuales su imagen
cultural y filosofica fue construida.

II) Indicacion de algunos textos especificos cuyo
analisis podria contribuir para nuestra hipotesis
general de lectura

A partir del horizonte general demarcado en las anteriores con-
sideraciones introductorias, cabe ahora indicar mas detenidamente
el modo por el cual la hipétesis inicial podria ser ponderada en la
exploracion de algunos textos-clave de Fichte. Las anteriores consi-
deraciones generales tuvieron como objetivo sélo la demarcacion de
cierto horizonte general de trabajo, pero el tratamiento filosofico de
este horizonte —asi lo entendemos— tinicamente puede ser ejecutado,
con el debido rigor, a partir de un recorte especifico de las obras
de Fichte. A titulo de ejemplo, tomaré en elucidacion tres casos a
partir de los cuales nuestra hipotesis general podria ser justificada
mas rigurosamente: (1) los tres diferentes textos en los cuales Fichte
explora el tema de la destinacion, sea del sabio, sea del hombre en
general; (2) el tratado central sobre la Etica de 1798; (3) los dis-
cursos pronunciados en Berlin durante la ocupacion napolednica y
dirigidos a la nacion alemana.

En primer lugar, me gustaria justificar este recorte de textos a
partir de las ponderaciones sobre su orden cronolégico. Es mas que
sabido que el tema de la “ruptura” o no del pensamiento de Fichte a
lo largo de su vida es de los mas centrales y delicados. Asimismo, la
consideracion comparativa de textos elaborados en momentos dis-
tintos (por ejemplo, en Jena o en Berlin) exige alguna justificacion.
Hoy tenemos intérpretes de los mas renombrados que afirman, por
ejemplo, que la consideracion meramente cronologica es fallida y
que, desde la perspectiva de la filosofia de Fichte, no constituye un
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abordaje razonable.!? Otros, en cambio, sostienen con vehemen-
cia que las diferentes posiciones (principalmente las politicas, pero
también las especulativas) de Fichte exigen una diferenciacion en
el tratamiento y comparacion de los textos bajo la hipotesis de una
ruptura radical en sus posiciones."’

En relacion con esta cuestion, mi hipotesis de trabajo asu-
me preliminarmente la primera alternativa de lectura, en el senti-
do preciso de que podriamos analizar comparativamente textos de
periodos distintos sin descuida, no obstante, la importancia de la
precaucion en el tratamiento de los textos e intentando evitar una
extrapolacion conceptual y/o cronolégica desubicada. En otras pa-
labras, la indicacion anterior no quiere presuponer, tacitamente o
no, una filosofia monolitica de Fichte a ser tinicamente ilustrada en
diferentes contextos y segin propositos variados. Teniendo en vista
la debida prudencia en la comparacion de textos de diferentes am-
bientes y momentos, entiendo que es posible explorarlos individual-
mente en funcion de la clave de lectura sugerida. Y esto se puede
justificar de la siguiente manera: incluso en caso de que sea valida la
hipotesis contraria a la nuestra —la que afirma la ruptura de posicio-
nes teoricas y practicas de Fichte entre, por ejemplo, el periodo de
Jena y el de Berlin—, eso no implica por si mismo que él no pueda
haberse preocupado, en el sentido arriba indicado, por el mismo
tema a lo largo de las posibles variaciones, incluso al modo de una
cuestion de fondo de sus preocupaciones y analisis. Es decir, Fichte
pudo ocuparse de trazar el diagnostico de su presente y preocuparse
sobre la determinacion de la tarea de la filosofia (o del intelectual)
en cualquiera de los periodos de su actividad filosofica. En cualquier
caso, esta variacion solo confirmaria que, pese a los demas cambios
filosoficos, Fichte mantiene en el horizonte de sus preocupaciones el
tema aqui indicado como hipotesis de trabajo.

De todos modos, reconozco que el tratamiento de los textos
exige alguna consideracion sobre este tema clasico vy, tal vez inago-
table, de la ruptura o no de las posiciones de Fichte. Pero aqui solo

12 Cf. Zoller, G., “Leben und Wissen. Der Stand der Wissenschaftslehre bei letzten
Fichte”, en E. Fuchs — M. Ivaldo — G. Moretto (Hrsg.), Der transzendentalphi-
losophische Zugang zur Wirklichkeit, Stuttgart / Bad Cannstatt, Frommann-Holz-
boog, 2001.

13 Cf. L. Ferry y A. Renaut, “Présentation” a la traduccion de los textos en Machia-
vel et autres écrits philosophiques et politiques de 1806-1807, Paris, Payot, 1981.
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hay lugar para las explicaciones acerca de la legitimidad de la hi-
potesis expuesta. Y, en este sentido, creo que el recorte de textos se
puede justificar en los términos que acabo de presentar.

Ahora bien, la senalada justificacion del recorte de textos exige
igualmente un segundo nivel de ponderaciones acerca de la natura-
leza y especificidad de cada uno de ellos. La implicacion y depen-
dencia mutua entre el diagnostico del presente y la determinacion de
la tarea filosofica en este presente, en cuanto directrices centrales de
la actividad intelectual segtin Fichte, es tratada de manera bastante
directa en las diversas lecciones en las cuales el filosofo se dedica
a la “destinacion del hombre”, a la “destinacion del sabio” y a la
“esencia del sabio”. De la misma manera, el texto sobre la Etica, aun
en los anos de Jena, también contiene indicaciones sobre el tema
que aqui se enfoca, particularmente en sus topicos finales. Cuando
Fichte discurre acerca de la division de los deberes, por ejemplo,
distingue entre los deberes del sabio, los del educador, los del fun-
cionario del Estado, etc. Y esta division de los deberes especificos es
también un indicador de su comprension del propio presente. De
cualquier manera, los conceptos trabajados alli permiten justificar la
movilizacion de este tratamiento hacia y en favor de la hipotesis de
trabajo propuesta aqui.

Al fin y al cabo, lo mismo se puede decir sobre el tercer texto
mencionado. La justificacion de su inclusion como objeto de anali-
sis a la luz de mi hipotesis de lectura es doble. Por un lado, en los
Discursos Fichte retoma el diagnostico historico de su presente (en
la primera afirmacion del texto) para indicar el sentido de sus pon-
deraciones subsiguientes. Por otro lado, la redaccion de este escrito
muestra a Fichte ejerciendo la tarea intelectual y filosofica in concre-
to. Es decir, si en diversos lugares él pretende describir cual seria la
tarea del intelectual (y del filésofo en particular), aqui él mismo se
presenta como tal individuo ejerciendo esa tarea (aunque también
realice afirmaciones sobre esta misma tarea, pero hacia el final). De
este modo, el examen comparativo de los textos propuestos puede
ser productivo en el sentido de contrastar lo que él afirma que es la
tarea filosofica, etc., y lo que él realmente hace.

Por ualtimo, cabe la aclaracion metodologica de que la eleccion
de estos textos supone la posibilidad de tratarlos segun un recorte
bien especifico sin pretender un comentario exhaustivo de su es-
tructura general. Solamente intentamos analizarlos en funcion del
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recorte presentado. Es decir, entendemos que es posible analizar los
textos con el debido rigor y precision conceptual, en detrimento de
generalizaciones precipitadas y arbitrarias, teniendo como hilo con-
ductor de analisis nuestra hipotesis de trabajo.

ITI) Algunas indicaciones textuales en favor de esta
hipotesis de lectura

Paso ahora a una indicacion mas precisa de los elementos tex-
tuales que justifican mi estrategia de lectura, tanto desde el punto de
vista de la relevancia interpretativa de la hipétesis de trabajo presen-
tada, como desde el punto de vista de la pertenencia de su investiga-
cion a partir de los textos mencionados. Esto no quiere decir que no
se puedan hacer otros recortes, sino tnicamente que la legitimidad
de este recorte se sigue de las tesis presentes en él.

Las consideraciones siguientes se dividen en dos momentos:
primero vamos a sefialar aspectos de los textos en los cuales Fichte
muestra, directa o indirectamente, la importancia del tema del diag-
nostico del presente y de la determinacién de la tarea del intelec-
tual como indispensables en cualquier proyecto filosofico; después,
intentaremos mostrar como algunos pasajes de los Discursos reafir-
man esta centralidad y también sugieren mas directamente lo que
él, Fichte, efectivamente intent6 hacer como filésofo e intelectual .'*

(1)15

En 1794, cuando presenta el Fundamento de toda la Doctrina de
la Ciencia, Fichte ofrece algunas lecciones publicas conocidas como
moral para sabios, articulando inmediatamente la politica y la reli-
gion en vista a la constitucion de una res publica que se oriente al
desenvolvimiento moral e intelectual de los hombres. Tal vez estas
lecciones sean la obra mas popular del fil6sofo, tanto por la repercu-
sioén posterior que tuvieron, como por el éxito inmediato que alcan-

14 Por cuestion de espacio, solo me voy a detener en la consideracion de una de las
Lecciones sobre la destinacion del sabio y uno de los Discursos a la nacion alemana.

15 Retomo aqui sumariamente los argumentos que defendi en el congreso
“Transzendentaler Idealismus nach Kant: Kontinuitdt oder Bruch? Iberoamerika-
nische Perspektiven” y que, posteriormente, publiqué en Cadernos de Filosofia
Alema, con el titulo: “Fichte leitor de Rousseau: critica da civilizacdo ou critica
da cultura?”, vol. 22 n. 3, San Pablo, 2017, pp. 13-23.
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zaron en el publico ilustrado de Jena.'® A la vez, no es casual que,
desde entonces y en buena medida en virtud de ese éxito de ublico,
el fichtear se tornara, por lo menos en los circulos romanticos, sino-
nimo de filosofar."”

De todos modos, el tema elegido para estas lecciones se inserta
en una candorosa polémica alemana en torno a la Ilustracion. En
cuanto a esto, son conocidos, por ejemplo, los textos de Kant que
desde 1784 pretenden defender la Ilustracion contra algunos de sus
adversarios y contra algunos de sus “defensores” alemanes.'® Al co-
mienzo de “Respuesta a la pregunta ;qué es la Ilustracion?”, en que
la distincion entre el uso publico y el uso privado de la razon per-
mite conciliar libertad y obediencia, la Ilustracion es monarquia. Al
final, Kant dice que por uso publico “entiendo aquel que cualquiera,
en cuanto sabio, hace delante del gran publico del mundo letrado”."
Por oposicion, el uso privado de la razon se convierte en el ejercicio
de una funcion o cargo publico. Con esta dicotomia se garantiza una
convivencia pacifica entre libertad y obediencia, entre actuacion del
sabio y el desempenio del funcionario de Estado, aunque muchas
veces se trata del mismo individuo y del mismo publico, s6lo que to-
mados bajo puntos de vista distintos. De cualquier forma, pese a que
la época no sea propiamente “ilustrada”, ella tampoco esta del todo
perdida y no es una completa barbarie, pues gracias al “déspota ilus-
trado” —dice Kant— se puede vivir en una época de “Ilustracion”,*
una época en la cual vale la maxima “razonad todo lo que quieras y
sobre lo que quieras, jpero obedeced!”.!

16 Carta a la esposa del 26 de mayo de 1794: “El mayor auditorio de Jena fue pe-
queno”, GA III/2 115.

17 Fuchs, E. - Lauth, R. — Schieche, W. (Hrsg.), Fichte im Gesprdch, vol. 1, Stuttgart,
Frommann-Holzboog, 1978, pp. 432 y 442.

18 Cf. Torres Filho, R. R., “Respondendo a pergunta: quem ¢ a llustracao?”, en
Ensaios de filosofia ilustrada, San Pablo, Brasiliense, 1987. Cf. la introduccion
de Philonenko a su traduccion de Kant: Qu’est-ce que s’orienter dans la pensée?,
Paris, Vrin, 1993.

19 Kant, L, “Beantwortung der Frage: Was ist Aufklarung?”, en Berlinische Monatss-
chrift, N° 4, 1784, p. 485. Tomado de Kant, 1., Werke in zehn Bdnden, t. 3, Ed.
W. Weischedel, Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1964 ss. [Trad.
cast.: Solé, Maria Jimena, ;Qué es la Ilustracion? El debate en Alemania a finales del
siglo XVIII, Quilmes, Universidad Nacional de Quilmes, 2018, pp. 239-248].

20 Ibid., p. 491. [Trad. cit., p. 246].

21 Ibid., p. 493. [Trad. cit., p. 247].
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En este escenario de debate en torno de la Ilustracion y de su
posible contribucion a las instituciones politicas, Fichte, cuyo pen-
samiento ya fue identificado como jacobinismo por motivo de su de-
fensa del derecho de revolucion, tendra que defenderse.?” En virtud
del gran éxito de audiencia, comienzan a circular rumores de que
en esas aulas sobre la moral del sabio Fichte, que fue mucho menos
prudente que su maestro (Kant), estaria insuflando ideas subversi-
vas. Orientado por Goethe, Fichte decide entonces publicar algunas
de estas lecciones (Algunas lecciones sobre la destinacion del sabio) a
fin de mostrar publicamente que hace un buen uso (“privado”) de
su catedra de filosofia en Jena. Las cinco lecciones publicadas tratan
de la destinacion (Bestimmung) del hombre en si y en sociedad, del
ciudadano, del sabio, respectivamente, y terminan con un analisis
de Rousseau. Para el presente proposito, vamos a detenernos en la
ultima de estas lecciones, acerca de Rousseau, y mas precisamente
acerca de su Discurso sobre las ciencias y las artes.

Lo que se dedujo en las lecciones anteriores fue el hecho de
que la cultura es constitutiva del hombre y de su destinacion,” en
cuanto ser dotado de razon y voluntad; y es funcion y responsabili-
dad del sabio (Gelehrte) actuar en su beneficio. En contraposicion,
la tesis supuestamente defendida por Rousseau (en su Discurso sobre
las ciencias y las artes) acusaria al proceso civilizatorio de haber pro-
movido la ruina moral y la decadencia humanas.

Asi, leemos en la Leccion V:

A sus ojos [los de Rousseaul], el retroceso es progreso, y
ese estado de naturaleza abandonado es la meta tltima a
la cual la humanidad, hoy corrompida y deformada, debe
llegar. Por consiguiente, Rousseau hizo exactamente lo
que nosotros estamos haciendo: trabajo, a su modo, para
hacer avanzar a la humanidad y promover su progreso en
direccion a una meta suprema. Luego, hizo exactamente
lo que ¢l mismo censuraba tan severamente. Sus acciones
estaban en contradiccion con sus principios.**

22 (f. la introduccion que E Oncina Coves y M. Ramos Valera hacen a su traduc-
cion de estas lecciones, op. cit., pp. 7-27.

23 FSW VI 335-336; trad. cit. p. 127.
24 FSW VI 336; trad. cit., p. 127.
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La premisa del argumento de Fichte es que hay una contra-
diccion en Rousseau entre sus acciones como sabio y los princi-
pios defendidos en sus escritos. Mas alla de la validez de la lectura
que Fichte hace de Rousseau, aqui importa retener su estrategia
argumentativa en funcion del tema del progreso y, a partir de ella,
pensar la tarea del intelectual y el diagnostico que elabora respecto
del presente.

En esta perspectiva, Fichte parece llevar a Rousseau contra si
mismo, para mostrar que él habria trabajado, aunque inconsciente-
mente, para el progreso y, como tal, habria cumplido su destinacion
de (o tarea en cuanto) sabio. De tal modo que, en rigor, lo que él de-
beria criticar no es la cultura en cuanto tal, sino cierta conformacion
de ella que impide la realizacion de la libertad (por ejemplo, aquella
del ideal de “hombre civilizado” de la aristocracia del siglo XIX).

Asi, especificamente en los Discursos sobre las ciencias y las artes,
Rousseau se habria alienado del mundo y, movido por una imagi-
nacion vivaz, habria forjado una “imagen de mundo” asentada so-
bre sus sentimientos mas puros. Después, al mirar hacia el mundo,
Rousseau habria visto o sentido lo que todos nosotros podemos ver'y
sentir: “vio hombres viviendo como bestias, encadenados a la tierra y
sin ninguna nocion de su dignidad”.?> Vio también, prosigue Fichte,
como estos hombres podian sacrificar la humanidad al menor capri-
cho, y vio que reducian la sabiduria a habilidades para alcanzar lo
ventajoso, identificando el deber como la satisfaccion de sus apetitos
mas bajos. Mas aun, vio que estos hombres se vanagloriaban de todo
eso y miraban con desprecio a aquellos que no eran tan sabios y tan
virtuosos como ellos. La sociabilidad humana en ese escenario se le
aparece a Rousseau como la ruina moral y la decadencia, de modo
tal que sus alegrias y necesidades estaban sujetas a la satisfaccion
de su mas baja sensualidad (niederen Sinnlichkeit). En suma, frente
a todo esto, “el impulso (Trieb) de su corazon” fue el de rebelarse
con profunda indignacion.?® Pero esta indignacion de Rousseau, esta
susceptibilidad (Empfindlichkeit), en general —dice Fichte— es el signo
de un alma noble.

Seguin Fichte, la cuestion es lo que Rousseau ha deducido de
todo eso. Si en las relaciones sociales reina la sensualidad (y no los

25 FSW VI 338; trad. cit., p. 137.
26 FSW VI 339; trad. cit., p. 139.
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sentimientos puros del hombre), la supresion de la segunda depen-
deria de la supresion de las primeras; si el dominio de la sensualidad
se instaura en la relacion entre los hombres, fuera de esta relacion
ellos estarian libres de este dominio. Asi, Rousseau habria identifi-
cado la ruina moral con el dominio de la sensualidad y habria vin-
culado este dominio con las interacciones sociales. He aqui, dice
Fichte, como él, por contraposicion, llego a su “estado de natura-
leza”, supuestamente previo a las interacciones sociales.?” Pero esta
identificacion entre sociabilidad y dominio de la sensualidad hizo
que el ginebrino se embarcase en una critica radical de la cultura (y
no de una “civilizacion™*® en particular) que, en el limite, seria con-
tradictoria con su propia actuacion como sabio.

Con esto, ciertamente se evita el vicio. El problema, afirma
Fichte, es que en esta condicion también se eliminaria la virtud, una
vez que la razon misma seria reducida a nada. En este estado pre-re-
flexivo el hombre, a los ojos de Fichte, dejaria de ser hombre. Aqui,
la divergencia entre los dos filosofos adquiere contornos mas nitidos
(segun la interpretacion que de ella hace Fichte): lo que Rousseau
caracteriza como naturaleza humana previa a la corrupcion social
es, para Fichte, la descripcion de la animalidad vy, por tanto, de algo
que no es propio del hombre. Y la razon para ello no estaria en el
hecho de que con esta caracterizacion Rousseau habria extraido del
hombre aquello que le es mas propio, a saber, la “perspectiva de
futuro™?y, con ella, la racionalidad que le es propia. Esta expresion
que aqui aparece solo al pasar Fichte la desarrolla en el Fundamento
del derecho natural, donde por ejemplo dice: “todos los animales es-
tan completamente acabados. El hombre estd solo indicado y esbo-
zado [...]. Cualquier animal es lo que es; unicamente el hombre es
originariamente nada. Lo que él debe ser, tiene que llegar a serlo por

27 FSW 340; trad. cit., p. 140.

28 Para un abordaje histérico de la oposicion entre “civilizacion” y “cultura”, cf.
Elias, N., O processo civilizador, principalmente los capitulos “Sociogénese da
diferenca entre Kultur e Zivilization” para el uso aleman, y “Sociogénese do con-
ceito de Civilization na Franca”: “Ahora, en el uso que le es dado por los alema-
nes, Zivilization significa algo util, pero que a pesar de eso constituye solo un
valor de segunda clase, que comprende unicamente la apariencia externa de los
seres humanos, la superficie de la existencia humana. La palabra por la cual los
alemanes se interpretan a si mismos, y que mas que cualquier otra les expresa
el orgullo en sus propias realizaciones y en el propio ser, es Kultur”, p. 24.

29 FSW VI 340; trad. cit. p. 141.
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si mismo [...]. La capacidad de formacion (Bildsamkeit) como tal es
el caracter de la humanidad”.”’

Como se evidencia, segun Fichte, si el hombre es “originaria-
mente nada”, la humanidad solo puede ser un proyecto, y la conse-
cucion de ese proyecto implica la “perspectiva de futuro”.

En suma, si la razon cultivada produce falsas necesidades den-
tro de las interacciones sociales (y, en esa medida, posiblemente una
“civilizacion” corrompida), sin el uso de la razon no tendriamos la
posibilidad bajo ninguna condicion de cumplir nuestra destinacion
moral. Si asi fuera, habria al fin y al cabo una especie de acuer-
do de fondo entre Fichte y Rousseau. Si el estado de naturaleza es
aquella edad de oro del placer de los sentidos sin trabajo fisico, tal
como cantaron los poetas antiguos —dice Fichte—, solo “colocamos,
entonces, delante de nosotros lo que Rousseau y los poetas, bajo el
nombre de «estado de naturaleza» y «edad de oro», situaron atras
de nosotros”.*!

De esta sintesis de las consideraciones de Fichte sobre Rous-
seau nos interesa retener lo siguiente: el curso de estas lecciones
muestra un entrelazamiento de la determinacion de la tarea del in-
telectual (asi como la del hombre, la del ciudadano y la del sabio),
y termina con una consideracion sobre el diagnostico de Rousseau
sobre la cultura humana. Esto parece, pues, entrelazar de manera
indiscutible aquellos aspectos de la hipotesis de lectura presentada
arriba. Ahora, tan importante como esta consideracion critica (y no
cabe aqui valorar su legitimidad o no) sobre el Discurso de Rousseau,
se muestra lo tanto que para Fichte la reflexion filosofica deberia
estar al servicio de una actuacion sociopolitica coherente con ella.
De cierto modo, podemos resumir su critica exactamente en estos
términos: Rousseau trabajo para el progreso, pero recuso tedrica-
mente su actividad intelectual con la critica que dirigio a la cultura
en este discurso.* Asi, la centralidad filosofica del entrelazamiento
de los dos aspectos de nuestra hipotesis de lectura parece confirmar

30 GA1/3 379 [trad. cast. ]. Villacanas, E Oncina Coves y M. Ramos Valera, Funda-
mento del derecho natural, Madrid, Centro de Estudios Constitucionales, 1994,
p. 166].

31 FSW VI 342; trad. cast. p. 145.

32 Insisto en lo siguiente: por un lado, Fichte no valora otros textos de Rousseau,
sino solo este primer Discurso; por otro lado, y a pesar de ello, para este argu-
mento no esta en cuestion la legitimidad de esta evaluacion de Fichte, sino que
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que el diagnostico del presente y la determinacion de la tarea del
intelectual son como el norte de la reflexion filosofica — en nombre
de lo cual, justamente, Rousseau seria pasible de critica.

La tesis central sobre el caracter historico y cultural del hom-
bre, acompanada de la afirmacion de un posible progreso moral de
la humanidad, indica un aspecto del primado practico en Fichte,
porque tanto la determinacion del tarea del intelectual, como su re-
lacion con un diagnostico del presente —a la luz de lo cual esta ta-
rea puede ser determinada con mayor precision—, son establecidas
a partir de una tesis fuerte acerca de los fines éticos o morales de la
razon. Por tanto, no parece posible interpretar estos temas sin algu-
na consideracion mas precisa sobre su ética. Mas alla de otras con-
sideraciones metodologicas acerca de estas Lecciones de 1794 y de la
Etica de 1798 (ambas del periodo de Jena), asumo la posibilidad de
ciertos esclarecimientos reciprocos entre ambos textos, al menos res-
pecto del tema preciso aqui indicado. En efecto, las ponderaciones
sobre su presente historico, asi como la determinacion de la tarea
filosofica que se configura en este cuadro, de alguna manera siem-
pre presuponen las premisas del orden de la ética, tema explorado
sistematicamente en el tratado de 1798, en particular en la forma de
una apropiacion sui generis del imperativo categérico kantiano y de
la relacion entre razon y moralidad.

)

Ahora examinemos el texto de los Discursos a la nacion alemana
(1808) en el cual, como dijimos, Fichte se presenta como un inte-
lectual “en ejercicio”. Ante todo, una observacion sobre el problema
metodologico acerca de la aproximacion de esta obra a los textos de
Jena (principalmente aquel que analizamos arriba): entre otros, A.
Renaut, por ejemplo, insiste en la tesis de la ruptura, para sostener
que Fichte pasa de revolucionario en 1793 (Consideraciones sobre la
Revolucion francesa) a maquiavélico (1806-7). La cuestion, sin em-
bargo, seria la siguiente: aunque Fichte haya cambiado radicalmente
sus posiciones politicas, su actuacion como intelectual no dejaria
de expresar para él mismo lo que seria propio de su tarea como
intelectual. Ciertamente, podriamos encontrar discrepancias entre

solamente interesa entender el sentido de ella en su proyecto filosofico y a la luz
de la hipotesis presentada.
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lo que afirma ser la tarea intelectual y sus propias acciones (en el
mismo sentido que denunciaba a Rousseau en 1794). Pero hay una
variable que parece mantenerse a lo largo de los anos y a pesar de
las diferentes circunstancias politicas y sociales (institucionales, etc.)
en las que se encontré. En primer lugar, su actitud combativa frente
a los escenarios inmediatos de su vivencia; en segundo lugar, una
especie de premisa normativa para sus analisis politicos y circuns-
tanciales en la forma de un fin ético o moral, en el sentido de una
idea reguladora kantiana. Asi como se puede argumentar que Fichte
habria cambiado su comprension del sentido moral de la existencia
(su posicion politica y filosofica), de la misma manera quizas no sea
posible mostrar que en algin momento él haya abandonado esta
premisa normativa. De hecho, en los Discursos, tanto respecto del
proyecto de nacion que disena, como respecto de la importancia
de la tarea y del lugar de la filosofia en esta perspectiva historica, se
mantiene siempre en el horizonte el tema de la aproximacion —asin-
totica, muy ciertamente— de los fines morales.

Por ende, los Discursos a la nacion alemana parecen confirmar,
a su modo, la hipotesis de lectura propuesta aqui, en el sentido de
reforzar la tesis segun la cual, para Fichte, el ideal moral se revela
tanto en el esfuerzo de diagnosticar el presente, como en aquel de
indicar la tarea del intelectual. Desde este punto de vista no seria tan
relevante (lo que no significa que sea despreciable) hurgar en qué
medida rompe o no con ciertas posiciones politicas y filosoficas a lo
largo del tiempo. Al lado de este doble esfuerzo, Fichte parece con-
servar, casi como premisa de sus andlisis, el ideal moral regulador
para la interpretacion del presente historico y la determinacion de
la filosofia. En cuanto a que estos dos emprendimientos son cen-
trales para Fichte, nos resulta claro tanto por la constancia de estas
reflexiones en su vida intelectual, como por el entrelazamiento de
estos andlisis con elementos conceptuales fundamentales en sus ex-
posiciones mas especulativas, en especial respecto del concepto de
derecho y respecto del imperativo moral.

Veamos algo de los Discursos en funcion de la hipotesis inicial,
pero también y mas especificamente, de la contraposicion entre lo
que Fichte dice sobre la tarea del intelectual (como en las Lecciones)
y lo que €l hizo por medio de su intervencion (en los Discursos). Mas
alla de esto, es posible percibir lo tanto que las normativas éticas es-
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tan presentes en su diagnostico y en la determinacion propositiva del
intelectual entre otras esferas sociales. Para ello, estamos obligados
a realizar un recorte del texto. En aras de sefialar mas claramente, a
partir de los pasajes especificos, la imbricacion entre el diagnostico,
la determinacion de la tarea del intelectual y en qué medida estos
términos remiten a un ideal ético en Fichte, nos detendremos en el
primero de los discursos.

Frente a las invasiones napoleodnicas, Fichte pronuncia estos
discursos a la luz del diagnostico de su presente como una fatalidad
que no podria ser modificada a corto plazo. Vencidas militarmente
y desprovistas de una “nacion” como unidad cultural para el enrai-
zamiento del Estado, las “naciones” alemanas no podrian sino in-
vertir y trabajar en vista de la construccion de una unidad nacional
para la cual solo podria contribuir un proyecto educativo. En estos
términos, sus andlisis dirigidos al gran putblico (y no a un publico
académico o filosofico) parecen converger en torno de dos directri-
ces basicas: (1) se pueden contar con ciertos elementos culturales,
historicos (y hasta geograficos) para la visibilizacion de un proyecto
de nacion; (2) la “nacion” aqui no tiene el mismo sentido que tenia
para los “romanticos”, como algo “dado” desde una supuesta y mito-
l6gica historia de los pueblos alemanes.”

Desde entonces, Fichte parece encaminar su argumentacion
para la defensa de un proyecto de nacion organizado y constituido
a partir de un proyecto educacional del “pueblo”. Tal proyecto a
ser realizado en el mediano y en el largo plazo se revela, a través de
los catorce discursos, como la tnica alternativa vislumbrada por el
filésofo, que intenta diagnosticar (y determinar la tarea de los inte-
lectuales) su presente ante el “sin nombre”, que es Napoleon.*

El diagnostico de Fichte comienza retomando consideraciones
realizadas por €l en otro lugar y acerca de la historia:*> su presente

33 (f. la notable introduccion de A. Renaut a su traduccion: Discours a la nation
allemande, Paris, Imprimerie Nationale, 1992, en la cual contrapone la nocion
de nacion en Fichte tanto a la de los “romanticos”, como a la de los “ilustrados”.

34 Brevemente, “sin nombre” quiere decir para Fichte que Napoledn no es ningtin
noble de la aristocracia medieval, y ningtn representante del pueblo, en los
términos de la Revolucion Francesa defendida vehementemente por él en 1793.
Cf. Lauth, R., “Le véritable enjeu des discours a la nation allemande de Fichte”,
Revue de théologie et de philosophie, 41, 1991, pp. 249-265.

35 Fichte, J. G., Die Grundziige des gegenwdrtigen Zeitalters, FSW VII 3-256. [Trad.
cast. J. Gaos, Los caracteres de la edad contemporanea, Madrid, Revista de Occi-
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historico es aquel en el cual el “egoismo” hace valer sus credenciales.
Pero cabe senalar, en términos historicos, aquello que hizo que este
estado de cosas fuera a prevalecer.”® Mas alla de la indicacion clara
del caracter historico del propio presente (que, como tal, es contin-
gente), la posicion de Fichte también agita el aspecto “moral”, por
asi decir, de este diagnostico. Y se muestra cuando afirma que esta
condicion fue establecida en detrimento de la “autonomia” y de la
“ipseidad” de los individuos; y luego, de inmediato, también cuando
sustenta que el objetivo de los Discursos es el de presentar la posibi-
lidad inscrita en este tiempo de nacimiento de un “nuevo Yo" y de
una “nueva época”.’’

En el desarrollo de los discursos subsiguientes resultara bas-
tante claro el indicador “ético” o “moral” de este diagnostico. Por
ahora cabe insistir en un punto estratégico de su argumentacion:
el diagnostico de las causas y condiciones éticas que condujeron
a este estado de cosas (propio del “egoismo” moderno) es la llave
para encontrar la “salida” o superacion. En el pasado, la participa-
cion del individuo en el todo estaba determinada como algo propio
del individuo, y la ligazon entre los intereses individuales y colec-
tivos se aseguraba por el “miedo” o por la “esperanza”.’® Pero la
exposicion de este tema hobbesiano del miedo y de la esperanza
como motores de los vinculos sociales no supone algun flirteo con
la posicion de la restauracion “romantica”: Fichte no enuncia cual-
quier afirmacion en el sentido de defender la promocion del resta-
blecimiento de este modo de vinculacion historica entre individuo
y totalidad social.

El entendimiento moderno y calculador disuelve aquella vin-
culacion a través del miedo y la esperanza al romper con la liga-
zon entre vida presente y vida futura y, de esta manera, cambiar la
“consciencia moral”. En otras palabras, si el miedo y la esperanza
que vinculaban religiosamente las acciones presentes (y la decision
sobre ellas) en aras de una vida futura fueran quebradas por el “en-
tendimiento calculador”, esto no significaria para Fichte la defensa

dente, 1976].

36 FSW VII 264. [Trad. cast. L. Acosta y M. Varela, Discursos a la nacion alemana,
Bs. As., Orbis — Hyspamérica, 1984, p. 49].

37 FSW VII 265. [Trad. cit., p. 50].
38 FSW VII 272. [Trad. cit., p. 56].
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de un retorno a ese modo de vida, sino antes bien, que la aproba-
cion o desaprobacion moral (por medio del miedo y de la esperanza
religiosas) no constituyen mas lazos sociales suficientemente fuertes
para la sustentacion de la vida social y colectiva. De este modo, la
alternativa que se le presenta a la “restauracion” romantica es una
nueva “educacion de la humanidad” en vista de la posibilidad de (re)
constitucion de los vinculos entre el interés individual y el colectivo
en nuevas bases, principalmente en bases que se orientan hacia una
idea moral o ética de la humanidad.”

En suma, una educacion “popular”, en el sentido de capaz de
alcanzar a los espacios o capas (Stdnde) sociales en la mayor medida
posible, es el remedio politico para el presente. No podemos insistir
aqui en la descripcion de los contornos de este proyecto politico-pe-
dagogico de Fichte tal como lo expone en los discursos subsiguien-
tes, pero si podemos presentar algunos aspectos de esta argumenta-
cion que sirvan a nuestro argumento.

Como intelectual en ejercicio, Fichte se dirige a los mas diver-
sos individuos™ (en el ultimo discurso), en el sentido de movilizar-
los hacia un proyecto de nacion. Cabe notar que con estas pondera-
ciones se quiere decir que para Fichte la tarea del intelectual (y de
la filosofia) no se restringe a la tentativa de establecimiento de un
programa social y politico de circunstancia. Esto seria reducir la acti-
vidad intelectual a una suerte de respuesta a los dictados “presentes”
o0 “actuales”, los que para Fichte deben ser filosofica y practicamente
superados. La tarea pensada por él para filosofia no seria la de res-
ponder a estos dictados, sino antes bien la de indicar la posibilidad
de otro “mundo”, de otra “imagen” de mundo no determinada por el
“egoismo” de su presente historico. En otras palabras, no se trata de
sostener que para Fichte la tarea de la filosofia es, por asi decir, me-
ramente coyuntural o “sociologica”. La necesidad de un diagnostico
del presente, asi como la reflexion y determinacion de la tarea del
intelectual en este escenario, no debe volver a la filosofia rehén de la
idiosincrasia cultural del tiempo.

39 FSW VII 273-275. [Trad. cit., pp. 57-58].

40 En la cumbre de su performance retorica, Fichte se dirige sucesivamente a los
“jovenes”, los “ancianos”, los “empresarios” (comerciantes y/o auténomos), a
los pensadores, sabios y escritores, y finalmente a los “principes de Alemania”
(FSW VII 488-494 [trad. cit., pp. 260-265]).

134



JoAo GERALDO MARTINS DA CUNHA

De lo sumariamente presentado acerca del primer discurso tal
vez se pueda inferir la posicion de Fichte de la siguiente manera.
Sin adherir a una consideracion historica “deductiva” (en el sentido
preciso de que la “experiencia” no es deducible de premisas de la
razéon y de que, por tanto, el ejercicio de la razon esta congénita-
mente ligado a la idea de libertad), pero también sin acentuar la tesis
de una razon radicalmente historica (es decir, siempre relativa a las
circunstancia de insercion contingente de su ejercicio en un sujeto
determinado), Fichte parece haber optado por un camino interme-
dio que queremos determinar mejor. En otras palabras, al mantener
el compromiso con una razon irrestrictamente universal —siguiendo,
a sumodo, a Kant—, y también pretender elevar el tema de la inser-
cion de la reflexion filosofica en su presente, adelantando algo de la
tematica hegeliana retomada por Habermas, Fichte tal vez haya pro-
curado una solucion inédita para la particion entre particularismo
y universalismo. En este sentido, los diferentes intentos de pensar
su presente y la tarea del intelectual, y sus diferentes esfuerzos en
circunstancias historicas y politicas variadas (Revolucion Francesa,
invasiones napolednicas), pueden sugerir una reflexion constante en
su pensamiento sobre esta tension. Asi, entonces, todo sucederia
como si un ideal ético que solo la reflexion, mediante la razon, pue-
de aducir, operara como idea reguladora para orientar a esta misma
razon frente a las particularidades de la contingencia empirica (sea
desde una vision teorica, sea desde una vision practica).

IV) Posibles adquisiciones analiticas de esta hipotesis
de trabajo

En ultima instancia, se puede enunciar la hipétesis de interpre-
tacion aqui sustentada en los siguientes términos: es relevante para
la comprension del pensamiento de Fichte analizar y confrontar lo
que ¢l dice ser la tarea del intelectual (y/o del filésofo) con lo que él
hizo como intelectual frente a los problemas sociales y politicos de su
tiempo; en particular, contraponiendo una serie de textos que tratan
el tema de forma mas o menos directa, con un texto en el cual Fichte
actua ostensiblemente como intelectual

41 X. Léon muestra que Fichte llego a intentar inscribirse en las fuerzas de resis-
tencia, pero habria sido disuadido por la jerarquia militar de que sus servicios
serian mas utiles en la cualidad de orador.
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Considero que esta clave de lectura puede contribuir a la in-
terpretacion de los textos de Fichte en diversos niveles. El esbozo
presentado arriba permite indicar solamente un posible alcance de
esta hipotesis de trabajo. Con ésta se podria, por un lado, tratar
de reflejar desde el proyecto de las lecciones (en una o mas de sus
“versiones”) la relacion entre reflexion filosofica y determinacion de
la tarea a ser cumplida por el intelectual. Por otro lado, se podria
pensar a la luz de esta misma hipotesis las relaciones entre el ideal
ético (reflexivamente elaborado) y el diagnostico del presente, para
ponderar las mediaciones entre estos dos lados.
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Tolerancia y Libertad en Fichte

HEcTOR ARRESE IGOR

Kant ha sido acusado frecuentemente de defender una ética
meramente formal, sin anclaje en la realidad historica de su tiempo.
Sin embargo, el filosofo de Konigsberg participo en el debate politi-
co en torno a la viabilidad y deseabilidad politicas de la Ilustracion,
entre otros temas fundamentales de la agenda en aquel entonces.
En su texto candnico, “Respuesta a la pregunta: ;Qué es la Ilustra-
cion?”, Kant intenta fundamentar filos6ficamente este movimiento
politico y cultural, asi como sacar sus consecuencias para la vida en
comunidad.

A la hora de determinar el contenido de la propuesta de la
Ilustracion, Kant la presenta como la salida de la minoria de edad
(Unmiuindigkeit). Se trata del estatus legal que tenian los menores en
aquel tiempo, quienes no podian hablar por si mismos frente al es-
trado judicial, sino que debian hacerlo sus padres por ellos. Meta-
foricamente, Kant concibe la ausencia de Ilustracion, entendida en
términos de minoria de edad, como la incapacidad para pensar por
si mismo, es decir, sin seguir la guia de otro.! Por lo tanto, el obje-
tivo de la Ilustracion es superar el miedo a pensar por uno mismo,
comprometiéndose en la tarea.

Si bien parece algo sencillo, Kant detecta una serie de obsta-
culos en el camino. En primer lugar, esta la pereza, que nos lleva
a buscar la guia de los demas, ya sea en la forma de un libro, un
meédico que nos prescriba nuestra dieta, un sacerdote que funcione
como nuestra conciencia moral, etc. Pero los tutores también hacen
lo propio, en la medida en que infunden en sus seguidores el miedo
a fracasar, con el consecuente sometimiento a sus dictados. Ademas

1 Kant, [, “Beantwortung der Frage: Was ist Aufklarung?”, en Kants Gesammelte
Schriften, herausgegeben von der Preussischen Akademie der Wissenschaften,
Berlin, 1902 ss., Tomo VIII, p. 35. [En adelante: AA, seguido por el volumen en
numeros romanos y por la pagina en nimeros arabigos].
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la educacion por medio de meras formulas y reglas mecanicas acos-
tumbra a sus destinatarios a buscar los fundamentos de sus ideas en
instancias externas a la razon. De este modo, la minoria de edad se
ha convertido en una segunda naturaleza para los sujetos, es decir,
en grilletes que los mantienen inmovilizados en su estado de pasivi-
dad intelectual.?

Sin embargo, los tutores también estan presos de esta relacion,
dado que, si quisieran ayudar a sus seguidores a pensar por si mis-
mos, fracasarian en su intento, en razén del adoctrinamiento que
ellos mismos les han inoculado. De este modo, la Ilustracion es un
proceso lento y gradual, dado que implica ante todo la liberacion de
los prejuicios arraigados secularmente.’ En consecuencia, el progre-
so hacia la Tlustracion depende del uso publico de la razon, que se
da sobre todo cuando el autor se dirige a sus lectores, en medio de
un espacio no dominado de comunicacion.”

Los limites del uso publico de la razon vienen dados por las
condiciones para el funcionamiento correcto de la maquinaria del
Estado. Seria muy perjudicial para el Estado que un oficial cuestione
las ordenes de sus superiores en el ejército o que un ciudadano se
negara a pagar los impuestos, asi como si un sacerdote dejara de
cumplir con las obligaciones planteadas por el credo al que sirve.”
Sin embargo, esto no significa que el progreso en la Ilustracion no
tenga repercusiones en el crecimiento de las instituciones. Por eso
Kant considera que debe prohibirse que los miembros de una insti-
tucion acuerden un disenio tal que imposibilite la ilustracion de las
generaciones futuras. En este sentido, no seria politicamente legiti-
mo que una religion establezca un credo que contenga la clausula
de que no podra ser modificado a futuro por la comunidad. En tal
caso, se trataria de un crimen contra la humanidad, porque atentaria
contra su destino de progresar hacia estadios mayores de reflexivi-
dad e ilustracion.® En la direccion en que argumentara Fichte, Kant
sostiene que ningun ser racional podria acordar una disposicion se-
mejante, que le impidiera ejercer su racionalidad practica.

AA VIII 36.
AA VIII 36.
AA VIII 37.
AA VIII 37-38.
AA VIII 39.

Ut W

141



TOLERANCIA Y LIBERTAD EN FICHTE

Por lo tanto, el gobierno debe promover las condiciones para la
conformacion de un espacio publico de comunicacion, que permita
la libre expresion de las propias convicciones y argumentos. Desde
el punto de vista de Kant, lo particularmente sensible es la censura
de los escritos que traten de temas religiosos, dado que tienen suma
relevancia para la vida moral y politica de los ciudadanos.” Kant
rescataba en este sentido los progresos realizados en la Prusia de Fe-
derico el Grande, donde se habia promovido de modo notable el uso
de la razon.® Fichte no tenia la misma estimacion que Kant respecto
de la Prusia en la que le toco vivir, sino que adopto una actitud ex-
tremadamente critica frente al gobierno. Sin embargo, considero que
puede establecerse una linea que va de Kant a Fichte, como intentaré
mostrar a continuacion.

A diferencia de la idea kantiana de la Ilustracion, Fichte no se
refiere a un publico culto y académico. Queda claro, desde el co-
mienzo de la Reivindicacion de la libertad de pensamiento, que Fichte
se dirige preferentemente a un publico mas amplio que el mundo
intelectual, pero que tiene una voz lo suficientemente potente como
para hacerse oir en la esfera publica.’ Fichte entiende que este publi-
co debe abogar por la libertad de expresion, dado que este derecho
esta en serio peligro, a causa de la censura frecuente de los libros."

Ahora bien, Fichte no considera que la libertad de expresion
sera garantizada por una revolucion violenta, dado que esta estrate-
gia supondria que el sujeto politico estaria en posesion de un ideal
de constitucion perfecta que garantizaria la felicidad de todos. Pero
nadie puede estar en posesion de un saber infalible en el terreno
de la politica. En consecuencia, lo que queda es el trabajo lento e
infatigable en pos de una sociedad mas libre.!" Sin embargo, esta im-
posibilidad de transformar la realidad politica por la fuerza no debe
desanirmarnos a la hora de pensar otras maneras igualmente eficaces
de llegar a esta meta.

7 AAVIIIL 40.

AA VIII 40-41.

9 Fichte,]. G., Zurtckforferung der Denkfreiheit, en Johann Gottlieb Fichte: Sdimmtliche
Werke, Fichte, Immanuel Hermann (ed.), Berlin, Walter de Gruyter, 1971, Tomo
VI, p. 3. [En adelante: FSW].

10 FSW VI 4.

11 FSW VI 5.
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En la misma linea de Kant, Fichte confia en el progreso logrado
por el proceso ilustrado en Alemania que, a pesar de sus limitacio-
nes, tiene un caracer irreversible. Por eso nuestro autor recomienda
a los principes que abran el dique que contiene y frena la libertad de
pensamiento, para evitar que se rompa violentamente e inunde to-
dos los campos. Fichte considera que la Revolucion Francesa misma
es el ejemplo de que la persistencia de relaciones opresivas puede
desencadenar la venganza del pueblo contra sus opresores.'

En el desarrollo de su Reivindicacion, Fichte pone en cuestion
las creencias y prejuicios que impiden la lucha por una ampliacion
de derechos. En primer lugar, nuestro autor se dirige a la idea de
que el paternalismo moral es deseable, dado que los principes son
intelectual y moralmente superiores, en razon de su educacion. Pero
considera que justamente es la educacion de los principes la causa
de su inferioridad a la hora de dictar el comportamiento de los de-
mas. Los principes son instruidos tempranamente en la idea de que
quienes los rodean son de su propiedad y no deben ser objeto de su
respeto. Pero también se los educa en el hedonismo mas desenfrena-
do, por lo que pierden su vitalidad y autodominio A esto se le debe
sumar la formacion que reciben en toda clase de supersticiones, que
les impiden el uso libre de su propio entendimiento. Por eso Fichte
llega a afirmar iréonicamente que es un verdadero milagro de la pro-
videncia el que haya mas principes inttiles que perversos."’

Independientemente de estas consideraciones pragmaticas, Fich-
te sostiene el caracter absoluto del principio de la dignidad humana.
Es decir, considera que el ser humano no puede ser intercambiado por
ninguna otra cosa, en la medida en que no es propiedad de nadie.'* El
fundamento de la dignidad humana es la conciencia moral, que eleva
al ser humano por sobre la animalidad. La conciencia moral es quien
ordena de modo categorico la realizacion de determinados tipos de ac-
cion, de acuerdo con la ley moral que se da a si misma. Por lo tanto, la
conciencia moral acttia con independencia de toda coaccion externa.’

Este concepto de conciencia moral es el fundamento de la exi-
gencia moral de no obedecer a otra ley que la que uno se ha dado
a si mismo, la que a su vez tiene como correlato el derecho a to-

12 FSW VI 6.
13 FSW VI 8.
14 FSW VI 11.
15 FSW VI 11.
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das las condiciones politicas de la autonomia. Por esta razon estas
condiciones son derechos inalienables, que no pueden ser cedidos
en el contrato social. Sin embargo, aun aquellos derechos que son
alienables solo pueden ser resignados con el consentimiento de los
afectados, dado que esto también afectaria su autonomia moral. Lo
que significa que la ley civil es valida tnicamente si los destinatarios
aceptan voluntariamente someterse a ella.'

Si un ciudadano alienara su libertad de pensamiento, entonces
aceptaria degradarse a un estado animal, dado que caeria en una
pasividad incompatible con su esencia. Al acordar la propia deshu-
manizacion, el ciudadano estaria suscribiendo un contrato invali-
do.'” Por otro lado, tampoco podria materializarse esta alienacion,
dado que la libertad de pensamiento pertenece al foro interno y, por
lo tanto, no es pasible de control alguno.' Por el contrario, los de-
rechos alienables pueden ser entregados por los ciudadanos al mo-
mento de acordar el contrato social, sobre todo porque la ley moral
no les prohibe hacerlo. Sin embargo, cada uno debera ceder sus de-
rechos alienables en la medida en que los demas también lo hagan,
dado que la reciprocidad es la matriz constitutiva del derecho."

Ahora bien, la libertad de expresion no pareciera ser inaliena-
ble, dado que pertenece a la esfera externa de la autonomia. Ademas,
no es un derecho que esté ordenado directamente por la ley moral,
sino que simplemente no esta prohibido. Contra esto, Fichte argu-
menta que en realidad el derecho a la libertad de expresion es una
prescripcion que puede derivarse directamente de la ley moral. Si
necesitamos de las ensefianzas de los otros para avanzar hacia la per-
feccion moral, entonces éstas son una condicion de la personalidad.
Por otro lado, la falibilidad de nuestro conocimiento moral exige
que consideremos otras perspectivas y puntos de vista respecto de
nuestras tomas de posicion.? Esto implica que la expresion de las
mismas es un derecho tan inalienable como la libertad de conciencia
misma. Dicho de otro modo, si alguien renunciara a su derecho a

16 FSW VI 12.
17 FSW VI 14.
18 FSW VI 15.
19 FSW VI 12-13.
20 FSW VI 19-20.
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comunicar sus convicciones morales a los demas, entonces estaria
cediendo su personalidad moral misma.*!

Dado que la libertad de expresion es constitutiva de la persona-
lidad, no puede justificarse la legitimidad de la censura de aquellas
opiniones que pueden llegar a herir la sensibilidad de los demas. La
razon de esto es que no hay manera de que se pueda perturbar la es-
tabilidad emocional del otro, en la medida en que cada uno es dueno
de sus emociones y de moldear su caracter como mejor le parezca.
Por lo tanto, si alguna opinion mia pone en peligro alguna de las
ilusiones del otro, es este tltimo quien debe revisar sus creencias, en
lugar de impedirme que exprese las mias.*

Esta concepcion del contrato social exige en consecuencia una
idea representativa del poder politico. Es decir que Fichte sostiene
que el derecho a gobernar en realidad es producto de la transferencia
del poder que originariamente le pertenece al pueblo. En este sen-
tido, Fichte rechaza la idea de un derecho hereditario a gobernar, al
uso de las monarquias de su tiempo. La legitimacion hereditaria del
poder lleva necesariamente a un regreso al infinito, porque no pue-
de encontrarse un primer momento de la serie que poseyera dicha
legitimidad y no la hubiera recibido de otro.”’

Sin embargo, y en la misma linea que Kant, Fichte sostiene que
el ejercicio de la libertad de pensamiento esta llamado a cambiar la
dinamica misma de las instituciones politicas. Asi pues, nuestro au-
tor considera que los ciudadanos, como consecuencia del ejercicio
de su capacidad de razonamiento moral, se iran liberando paulati-
namente del estatus de meras maquinas de obedecer hacia el estatus
de seres humanos conscientes de su dignidad.** Con esta esperanza
en mente es que Fichte defiende los logros morales y politicos de la
Revolucion Francesa, como un mojon para quienes luchan por la
libertad de pensamiento y de expresion.*

En lo que sigue ensayaré un par de reflexiones en torno a la
presencia de estos topicos en el pensamiento de John Stuart Mill. De

21 FSW VI 16-17.
22 FSW VI 15.
23 FSWVI11.
24 FSW VI 21-22.
25 FSW VI 26.
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este modo, intento trazar una linea que amplifique la recepcion de
Fichte, tal como ha sido establecida hasta ahora.

Mill ha pasado a la historia como uno los padres fundadores del
liberalismo. Por esa razon, una primera lectura no vincularia las tesis
principales de Sobre la libertad con la filosofia politica del idealismo
aleman, que suele ser divulgado en términos de una concepcion or-
ganicista del Estado. Esto puede valer para la teoria hegeliana del
Estado, incluso para el pensamiento politico del ultimo Fichte. Sin
embargo, en ambos casos las libertades individuales tienen un rol
central y deben ser protegidas por el gobierno. Esto es claro sobre
todo en la Reivindicacion de la libertad de pensamiento de Fichte, que
hemos considerado mas arriba.

Una lectura en esta clave puede iluminar algunos pasajes de So-
bre la Libertad. Esto no debe sorprendernos, dado que el epigrafe es
una cita tomada del texto de Humboldt, De la esfera y los deberes del
gobierno, en el que se defiende la centralidad del desenvolvimiento
humano, en su diversidad. Se trata del ideal de la Bildung, que en el
caso de Mill debe garantizar la formacion de la individualidad carac-
teristica, unica, original e irrepetible de cada persona.

Mill aboga por la proteccion del individuo frente a la “tirania
de la mayoria”, es decir, frente a la coaccion que ejercen las con-
vicciones morales dominantes.?® Se trata de una coaccion sutil, no
siempre ejercida explicitamente por el Estado en su ejercicio oficial
del poder, ya sea en lo ejecutivo, legislativo o judicial. En realidad,
Mill se centra en mecanismos que tienen que ver con el control so-
cial que proviene de la socializacion primaria del individuo. Pero
también toma en cuenta la coaccion que ejerce sobre el individuo
la formacion de la opinion publica, ya sea a través de la escuela, la
pertenencia a una comunidad religiosa determinada, la influencia de
la prensa escrita, etc.*’

Este es el fundamento del “principio del dano”, que esta a la
base de la propuesta normativa de Mill. El “principio del dano” pres-
cribe garantizar las libertades de conciencia, expresion y reunion del
individuo, siempre que sea compatible con un sistema de libertades

26 Mill, J. S., On Liberty, New Haven and London, Yale University Press, 2003, pp.
75-76.
27 Ver Mill, op. cit., pp. 77-78.
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igual para los demas.*® Es en este contexto que Mill rechaza la defen-
sa de la censura de la libertad de expresion, fundada en que la expre-
sion de algunas convicciones morales podrian herir la sensibilidad
de quienes no las comparten, argumento que coincide con Fichte.
Frente a esta idea, Mill sostiene que la diversidad de opiniones no
solo debe ser tolerada, sino que debe ser también fomentada. Esto
es asi porque la diversidad garantiza una formacion del individuo
que le permita desarrollar sus capacidades caracteristicas. En este
sentido, Mill defiende una educacion que apunte a la formacion de
“grandes individuos”, capaces de elaborar un plan de vida propio y
de fomar sus propias convicciones de modo auténomo.

Tanto las teorias de Kant, la de Fichte como la de Mill, apuntan
a la defensa de la libertad de expresion, en orden a la proteccion de
las libertades individuales. Pero no se trata de un reclamo meramen-
te principista, sino que esta enmarcado en un disefo institucional
que debe hacerlo posible. El Estado debe estar organizado en las
tres propuestas consideradas en el derecho inalienable a la libertad
de gobernar la propia vida, sostener las propias convicciones y ex-
presarlas. Por lo tanto, se debe construir desde el Estado un espacio
regulado de una comunicacion no dominada y transparente, gracias
al imperio de la ley. Esta regulacion implica el ejercicio de alguna
forma de coaccion, para evitar que los individuos interfieran sobre
la autodeterminacion de los demas.

Ahora bien, el tipo de libertad protegida no es una libertad me-
ramente negativa, dado que es una libertad que debe posibilitar la
formacion en algun sentido de la autonomia. Por otro lado, se trata
de una libertad que esta configurada por la ley, que esta al servicio
de un espacio de cooperacion que haga posible la mutua formacion
de los individuos. Pero el principio de la humanidad como fin en
si mismo, fundamento de este espacio de debate, no esta sometido
a discusion, dado que es el supuesto mismo de este proceso. Si al-
guien objetara este principio, seria considerado como despoético y
tirano, dado que estaria legitimando la interferencia sobre la libertad
de los otros.

La formacion que tiene lugar en este medio es un proceso in-
acabado y siempre abierto, de alli la necesidad de mantener las re-

28 Mill, op. cit., p. 80.
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glas basicas que lo hacen posible. En tultima instancia, se trata de
establecer un cierto tipo de relacion intersubjetiva, en el marco de
la cual los individuos se complementen y ayuden mutuamente a
formar y revisar sus convicciones morales. En el caso de Fichte, este
tipo de relacion intersubjetiva tomard mas tarde la forma de la teoria
del reconcimiento del otro, como una instancia de mutua formacion
de las autoconciencias, lo que pondra las bases del derecho natural
del Fichte de Jena.
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Fl observador trascendental. La
caracterizacion del punto de vista
especulativo en la Segunda introduccion
a la Doctrina de la Ciencia

Bruno DEL PIErRO

La filosofia sobre un objeto solo puede utilizarla
aquel que conoce o conocio el objeto. Solo éste podria
comprender lo que esta filosofia quiere y quiere decir.
[...] Quien ya lo conoce no experimenta nada nuevo;

sin embargo, a través de ella se convierte para €l en
conocimiento y adquiere una nueva figura”

E SCHLEGEL, FRAGMENTOS DE ATHENAEUM.

Uno de los temas mas atractivos de la Primera y de la Segunda
introduccion a la Doctrina de la Ciencia, publicadas por Fichte en su
periodo de Jena, es el problema de definir el estatuto de la filosofia
y el modo en que puede ser transmitida. Ambas problematicas estan
articuladas en una pesquisa por los limites de toda demostracion
filosofica. Cualquiera sea el sistema, sostiene el autor de la Wissens-
chaftslehre siguiendo a Jacobi, el mismo tiene por base algo abso-
lutamente indemostrable: su fundamento.! Es por eso que, como
sabemos, la disputa entre dogmaticos e idealistas no puede ser sal-
dada de modo argumental. La eleccion del fundamento depende en
ultima instancia de la clase de persona que cada uno sea, y eso se
decide en la vida, no en la teoria.

A pesar de lo sugestiva que pueda parecer esta caracterizacion
para nuestro temperamento contemporaneo, no debemos olvidar
que el esfuerzo especulativo de Fichte consiste en articular ambas

1 Fichte,]J. G., Primeray segunda introduccion a la Teoria de la Ciencia, trad. J. Gaos,
Madrid, Sarpe, 1984, p. 142.

150



Bruno DEL PiErRO

instancias, y no en reforzar su separacion;’ especulacion y vida, teo-
ria y praxis, son otros nombres para describir el drama constitutivo
del proyecto fichteano, la busqueda por articular sistema y libertad.
Fichte confia en que, aunque no pueda ser demostrado (por ser la
condicion de posibilidad de toda demostracion), el acto de libertad
por el cual se ingresa a la Doctrina de la Ciencia puede ser, dentro de
ciertos limites, definido y ensenado. La Primera introduccion comien-
za, precisamente, con una caracterizacion de este acto en la forma de
una indicacion practica que debe seguir el lector: “Fijate en ti mis-
mo. Desvia tu mirada de todo lo que te rodea y dirigela a tu interior.
He aqui la primera peticion que la filosofia hace a su aprendiz”.’ Este
proceso de introspeccion no debe ser confundido con una indaga-
cion en las profundidades de la propia psiquis. Lo que se busca, por
el contrario, es una posicion adecuada a partir de la cual describir
la estructura universal de la experiencia tal como se manifiesta. Para
entender la Doctrina de la Ciencia, intentaré mostrar que es necesa-
rio adquirir y practicar una cierta capacidad de observacion.

Para aproximarme a esta problematica introduciré, en la pri-
mera parte, la distincion entre la posicion de la vida y el punto de
vista especulativo —presentada por Fichte en dos notas al pie de la
Segunda introduccion—. A través de esta division, me esforzaré por es-
tablecer los criterios que debe satisfacer el acto por el cual se ingresa
a la Doctrina de la Ciencia, en tanto debe poder articular ambas ins-
tancias. En la segunda parte, caracterizaré dicho acto a partir de la
nocion —central en la Segunda introduccion— de intuicién intelectual.
Intentaré mostrar, finalmente, en qué medida la ambigiedad que
caracteriza a este término puede ser clarificada —aunque no suprimi-
da— a partir de la distincion entre las dos posiciones mencionadas en
la primera parte del trabajo.

La distincion entre la posicion de la vida y el punto de vista es-
peculativo aparece en dos notas al pie de la Segunda introduccion a la
Doctrina de la Ciencia.* A pesar de ocupar este lugar marginal, puede

2 Ver Breazeale, D., “The ‘Standpoint of Life’ and the ‘Standpoint of Philosophy’ in
the context of the Jena Wissenschaftslehre (1794 — 1801)”, en Mues, Albert (ed.),
Transzendentalphilosophie als System, Hamburgo, Felix Meiner Verlag, 1989.

3 Fichte, J. G., op. cit., p. 29.

4 Ibid., pp. 71y 108.
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servir —intentaré mostrar— como punto de acceso privilegiado a am-
bas introducciones. Lo que se jugaria en ellas seria, leidas desde esta
distincion, un problema doble: por un lado, como podemos, siendo
finitos y condicionados, describir lo universal e incondicionado v,
por otro lado, como debemos orientarnos en el pensamiento para
que esta descripcion no contradiga la experiencia que tenemos de
nosotros mismos en la posicion de la vida —es decir, en tanto somos
seres finitos y condicionados—.

En principio, debemos senalar que la distincion aparece para
mostrar que el idealismo no es, como sostienen sus detractores,
opuesto al realismo. Si no se produce una oposicion, segun Fichte,
es porque ambos se sitian en diferentes planos: el realismo (creer
que existe algo fuera e independientemente de nosotros) se nos im-
pone en la posicion de la vida, es decir, en tanto actuamos en el
mundo. El idealismo tiene como tnica finalidad explicar como se
produce esta creencia y no disiparla. La confusion surge cuando se
confunden ambas posiciones, suponiendo que “se exige el modo de
pensar idealista en la vida; una exigencia que basta proponer para
aniquilarla”.”

El filésofo idealista adopta, como se ve, una posicion critica
ante el realismo: explicita sus condiciones de posibilidad, asi como
los limites de su validez. No se opone, por lo tanto, a nuestra con-
ciencia vulgar, cotidiana. Segtin muestra la Doctrina de la Ciencia,
que para aquélla existan cosas no es ninguna ilusion que pueda o
deba ser detenida por la filosofia. La especulacion, si se practica co-
rrectamente, traza un circulo que devuelve al filosofo “exactamente
al punto de donde parti6 con toda la humanidad”.®

Definida de este modo, la distincion supone su articulacion: la
posicion especulativa es el ambito donde se hacen visibles las opera-
ciones que constituyen nuestra experiencia en el terreno de la vida.
En este sentido, la relacion entre ambas posiciones es homologable
a la que existe entre el fundamento y lo fundado en el horizonte
de una filosofia trascendental: la filosofia, sostiene Fichte, tiene que
indicar el fundamento de toda experiencia; por ser su fundamen-
to, no puede estar en un mismo plano que ella.” Esta exterioridad
constitutiva implica que la articulacion entre ambos planos no esté

5 Ibid., p. 109.
6 Ibid., p. 150.
7 Ibid., p. 33.

152



Bruno DEL PiErRO

garantizada. Pareceria que la especulacion, si se practica del modo
equivocado, puede escindirse de nuestra experiencia vital. El dog-
matismo (y no el realismo, que es una toma de posicion en la vida,
no en la filosofia) tiene su origen precisamente en la dislocacion de
ambas posiciones. Los sistemas dogmaticos parten de un concepto,
sin cuidarse de donde lo han tomado, para analizarlo y combinarlo
con otros: se ocupan solo de la serie de sus razonamientos. El resul-
tado es un sistema del cual el dogmatico no puede estar convencido:
puede pensarlo pero no creerlo, porque entra en necesaria contra-
diccion con su conviccion en la vida, donde se considera libre e
independiente. Segun Fichte:

Cosa totalmente distinta sucede con la teoria de la ciencia.
Aquello de que ésta hace el objeto de su pensar no es un
concepto muerto, que se conduzca sélo de un modo pasi-
vo frente a su investigacion y del cual tnicamente por me-
dio de su pensar haga algo, sino que es algo vivo y activo
que engendra conocimiento de si mismo y por si mismo,
y que el filosofo se limita a contemplar.®

Esta caracterizacion de la actitud del fil6sofo como un proceso
de observacion garantizaria la no violencia y la no arbitrariedad del
proceder sistematico. La Doctrina de la Ciencia no se impone sobre
la vida mediante un concepto de su invencion, sino que la describe,
deja que se manifieste. Sin embargo, este ver que deja venir a la vida
para que muestre su estructura no deberfa ser pensado como una
descripcion pasiva. Como precisaremos mas abajo, depende de una
aptitud previa que debe ser ejercida a cada paso del razonamiento:
quien ingresa a esta doctrina debe ser “intimamente consciente de la
propia libertad mediante el continuo uso de ella con clara concien-
cia”.? De este modo, el filésofo no pierde su yo (y con él, su libertad)
en el razonamiento, sino que lo retiene y afirma.

Al seguir interrogando esta diferencia entre dogmatismo e idea-
lismo, debemos centrarnos en la cuestion de como accede el filosofo
a su objeto. En los términos de nuestra problematica, la pregunta
pasa a ser como se produce la transicion desde una posicion (la de
la vida) a otra (la especulativa). La filosofia, sugiere el texto, tiene

8 Ibid., p. 70.
9 Ibid., p. 140.
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lugar cuando se produce un quiebre en la primera. En tanto somos
finitos, estamos inmersos en la experiencia: s6lo podemos tener ac-
ceso directo a lo condicionado. El punto de vista especulativo, por el
contrario, surge del impulso a hacer la pregunta por el fundamento
de la experiencia; nos coloca, por lo tanto, en una posicion exterior
a ella. Ahora bien, el texto no es claro respecto del origen de este
impulso. Una transicion posible, que nos permitiria describir tanto
el dogmatismo como el idealismo, tendria lugar cuando se introduce
una distincion —y, con ella, una distancia— entre lo que se presenta,
dentro de la vida, de modo indistinto: las cosas y su representacion.
Es decir, nos volvemos conscientes, por un acto de (auto)reflexion,
de que nuestro acceso a las primeras esta mediado por las segundas.
De este modo, la pregunta filosofica por el fundamento en general
queda reformulada como la pregunta por el fundamento de nuestras
representaciones. Nos vemos forzados a hacer esta pregunta por-
que “el pensamiento de la mera representacion es solo medio pen-
samiento [...]; hay que anadir algo que corresponda a la representa-
cion independientemente del representar”.' Si el filosofo puede dar
con el fundamento no es porque vea lo que esta detras o “mas alla”
de lo representado, sino porque puede abstraer aquello que, desde
la posicion de la vida, se presenta unido; y puede poner un elemento
en el lugar del fundamento y el otro en el de lo fundado. Si elige la
cosa, cae en dogmatismo; si elige el representar o la inteligencia para
la cual esta cosa es, en idealismo.

Para precisar la diferencia entre ambas posturas filosofica, po-
demos volver sobre nuestros pasos para prestar atencion a la distin-
cion que motiva la primera nota al pie donde se distingue entre la
posicion vital y la especulativa:

En la teorfa de la ciencia hay dos series muy distintas del
actuar espiritual: la del yo que observa el filosofo y la de
las observaciones del filosofo. En las filosofias opuestas
[dogmaticas], a las cuales acabo de referirme, solo hay una
serie del pensar: la de los pensamientos del filosofo, pues
su materia no se introduce como pensante [...] y que asi
se haga proviene de que en la propia filosofia solo se tro-
pieza con una serie.'!

10 Ibid., p. 43.
11 Ibid., p. 71.

154



Bruno DEL PiErRO

Sien el dogmatico se produce una disociacion entre vida y espe-
culacion, es porque se mueve unicamente en el plano de los concep-
tos. Al hacerlo, no puede sino confeccionar un producto artificial:
por no encontrar un limite inmanente a la cadena de razonamien-
tos —en tanto ésta procede de condicion en condicion—, sélo puede
imponer un limite de manera arbitraria: su decision de detenerse
en la cosa no esta justificada.'? El fil6sofo trascendental, en cambio,
realiza un experimento, se eleva por sobre la vida para observarla. Su
pensar no gira en el vacio, sino que remite a un objeto. Ahora bien,
:de qué objeto se trata para que pueda dar lugar a esta doble serie, la
de la observacion (el yo que observa) y la de lo observado?

En el cuarto apartado de la Primera introduccion, Fichte sostiene
que hay tres clases de objetos, que pueden clasificarse en funcion de
la relacion que establecen con el que se los representa: o bien apa-
rece el objeto como producido tnicamente por una representacion
de la inteligencia (algo inventado: la cosa en si del dogmatico), o
bien como presente sin la intervencion de la misma, y en este tltimo
caso, o bien como determinado también en cuanto a su constitucion
(objeto de la experiencia), o bien como presente simplemente en
cuanto a su existencia, pero determinable en cuanto a su natura-
leza por la inteligencia. Este ultimo objeto es el yo que descubre el
filosofo por medio de un acto de reflexion. Si el filésofo idealista,
tras separar lo que en la experiencia estda unido, no coloca como
fundamento una cosa sino un yo, es porque en él el acto de abs-
traccion por el que ingresa a la posicion especulativa coincide con
un acto de reflexion, una vuelta sobre si.!® El idealista, al realizar el
acto de introspeccion que Fichte exige a sus lectores, descubre que
puede, en tanto yo, determinarse con libertad a pensar cualquier
cosa. Lo que observa es que el que su yo se aparezca determinado
de tal modo (como pensando en una cosa determinada) depende de
su autodeterminacion: nos volvemos conscientes, en esta practica

12 Fichte habia sostenido este argumento en la Grundlage contra Spinoza. Spino-
za postula la sustancia (la cosa en si del dogmatico) “porque se ve obligado a
admitir algo como lo absolutamente primero, una unidad superior; pero si esto
es lo que quiere, entonces deberia precisamente haberse atenido justamente
a la unidad que le era dada en la conciencia y no habria tenido necesidad de
inventar una unidad atn mas alta, hacia la cual nada lo empujaba”. Fichte, J.
G., Fundamento de toda Doctrina de la Ciencia, trad. J. Cruz Cruz, Pamplona,
Universidad de Navarra, 2005, p. 68.

13 Ibid., p. 42.
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introspectiva, de que ningin contenido dado puede determinar de
modo necesario el contenido de nuestro pensamiento. Es decir, ob-
tiene el yo en si que demanda el idealista (un objeto presente simple-
mente en cuanto a su existencia, en tanto aparecemos ante nosotros
mismos como siempre ya existiendo, pero determinable en cuanto a
su constitucion). Este objeto se presenta para él, por lo tanto, como
un hecho de conciencia. De este modo, el idealismo pretende lograr
la articulacion entre vida y especulacion que el dogmatico no podia
alcanzar: su objeto tiene la ventaja de que puede mostrarse en la
conciencia, puede ser el objeto de una experiencia. Es decir, no es
una mera invencion.

II.

Al llegar a este punto, podemos ver el esfuerzo de Fichte por
romper la simetria entre dogmatismo e idealismo que parece dibu-
jarse en ciertos momentos de su argumentacion. Considerados des-
de el punto de vista especulativo, dice en la Primera introduccion,
los dos sistemas parecen tener el mismo valor.'* La diferencia entre
ambos estd, como sostuvimos, en la eleccion del fundamento, que
depende de un acto absolutamente primero —el cual, por dar inicio
a la serie de argumentaciones, escapa a la misma (asi como el fun-
damento no puede estar en el mismo plano que lo fundado)-. El
fundamento de determinacion de este acto estd, por lo tanto, no en
un razonamiento, sino en la inclinacion y el interés. Depende de qué
clase de persona se sea, y eso se decide en la vida, no en la filosofia.

Pareceria, asi, que el juicio s6lo puede recaer del lado de la vida:
cada uno elegira la clase de filosofia que se corresponda con la clase
de individuo que sea, y hay tantas clases de individuos como modos
de vida posibles. Esta seria, no sin matices, la conclusion a la que lle-
ga la Primera introduccion. Debemos detenernos, sin embargo, en el
hecho de que la distincién entre ambas posiciones (la especulativa y
la vital) aparezca en la Segunda introduccion, y no en la Primera. Esta
Segunda introduccion fue escrita, como indica el subtitulo, para quie-
nes ya tienen un sistema filosofico y, por lo tanto —podemos inferir—,
esta dirigida a quienes se pretende convencer de que lo cambien
por el sistema fichteano. Si en la Primera nos encontrabamos con

14 Fichte, J. G., Primera y segunda introduccion, op. cit., p. 43.
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una delimitacion tajante entre idealistas y dogmaticos, una division
que remitia al caracter de quien filosofa y que, por consiguiente, no
podia ser saldada en el plano de la teoria, la Segunda matizaria esta
posicion al confiar en la posibilidad de dar un criterio interior a la
teorfa misma que permita optar por un sistema en lugar del otro. El
acto por el cual se ingresa a la posicion especulativa, y que determi-
na el desarrollo sistematico posterior, debe poder ser tematizado y
valorado dentro de esta misma posicion.

Para poder cumplir con este proposito, Fichte debe encontrar
un elemento que cumpla con los requisitos que sefialamos a lo largo
del primer apartado: debe ser un acto libre que, al suspender nues-
tros compromisos vitales (las particularidades que nos definen como
individuos determinados), nos permita acceder a un punto de vista
superior (el especulativo) desde el cual poder describir las estruc-
turas universales que articulan nuestra experiencia. Para que esta
descripcion no sea una abstraccion vacia, el mismo acto debe dar
con un objeto que pueda ser sometido a un proceso de observacion,
y asi dar contenido a la cadena de razonamientos.

Como sostuvimos, la posibilidad de que el objeto del idealista
pueda aparecer ante la conciencia le da un contenido al principio
del cual parte el idealismo, que permite que los conceptos de la
Wissenschaftslehre, a diferencia de los del dogmatico, no se muevan
en el vacio. Es decir, le da una intuicion.'” Ahora bien, esta intui-
cion, por tener lugar cuando se ha hecho abstraccion de todo obje-
to de la experiencia (tanto externa como interna) para involucrarse
en un procedimiento autorreflexivo, debe ser de un tipo especial
—no puede ser una intuicion sensible—. Fichte la denomina, en la
Segunda introduccion, intuicion intelectual. Esta nocién constituye,
segin nuestra hipotesis, el mejor candidato para satisfacer los re-
quisitos del acto senalado.

La figura de la intuicion intelectual aparece en la Segunda intro-
duccion con dos sentidos que deben ser distinguidos y articulados.'®

15 Ver ibid., p. 121: “Un pensar que no tenga por fundamento ninguna intuicion,
que no aprehenda ningtn intuir dado en el mismo indiviso momento, es un
pensar vacio”.

16 Yolanda Estes distingue, refiriéndose al total de las obras del periodo de Jena,
cuatro sentidos de la expresion: 1) intuicion intelectual real, 2) concepto de
pura yoidad, 3) reflexion filosofica e 4) intuicion interna metodologica. Ver
Estes, Y., “Intelectual Intuition: Reconsidering continuity in Kant, Fichte and
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Por un lado, designa el Yo en si postulado como primer principio,
y refiere al concepto de yoidad, un “ser” cuya esencia consiste en
su auto-actividad, un puro acto de volver sobre si. Este principio
aparece con el nombre de “intuicion intelectual” en el apartado nu-
mero once, y es descripto como la mera forma del yo, que solo exis-
te para el filosofo en tanto abstrae un elemento de la experiencia
para formar su concepto. Como establecimos, en tanto puesto como
fundamento, nunca es un objeto directamente accesible a la con-
ciencia (por ser la condicion de posibilidad de la misma), sino una
suposicion postulada como necesaria por el filosofo. En este caso,
opera como una idea usada de hipotesis para, por un lado, evitar la
regresion al infinito en la cadena de condiciones que compone cual-
quier razonamiento (mismo objetivo que cumple la cosa en si para
el dogmatico) y, por el otro, articular las dos series que dan lugar a
la pregunta filosofica por el fundamento: la del ser (las cosas) y la
del ver (su representacion), articulacion de la cual el dogmatico no
puede dar cuenta.'’

En un segundo sentido, la intuicion intelectual designa, en el
quinto apartado de la Segunda introduccion, el acto mediante el cual
surge para el filosofo este yo que coloca como primer principio.'® En
este caso, no designa ya el principio puesto como fundamento, sino
una facultad. Es la conciencia que acompana al filésofo en su acto
de volver sobre si (descripto por nosotros como una conjuncion de
reflexion y abstraccion), caracterizada por Fichte en otro lado como
facultad de intuicion interna.'” Se trata de una modalidad de la con-
ciencia que esta implicita en la posicion de la vida: es la conciencia
inmediata de que, en tanto “yo”, actuo, y de qué es lo que hago
cuando acttio o, en otros términos, “es aquello mediante lo cual sé
algo porque lo hago”.?° Designa la estructura de referencialidad (au-
toconciencia) que acompana todo acto de conciencia, pero que solo
en la practica filosofica aparece como tal. Es la conciencia de si que

Schelling”, en Breazeale, D. y Rochmore, T. (eds.), Fichte, German Idealism, and
Early Romanticism, Amsterdam, Rodopi, 2010.

17 Fichte, J. G., Primera y segunda introduccion, op. cit., p. 48.

18 “Este intuirse a si mismo pedido al filésofo al llevar a cabo el acto mediante el
cual surge para él el yo, lo llamo intuicion intelectual”. Ibid., p. 83.

19 Fichte, J. G., Fundamento, op. cit., p. 37.

20 Fichte, J. G., Primera y segunda introduccion, op. cit., p. 83.
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permite designarnos como sujetos de nuestras acciones, diferenciar-
nos del resto de las cosas:

Yo no puedo dar un paso, ni mover mano ni pie, sin la
intuicion intelectual de mi conciencia de mi en estas ac-
ciones. Sélo por medio de esta intuicion sé que yo lo hago,
s6lo por medio de ella distingo mi actuar, y en él a mi mis-
mo, del objeto del actuar hallado ante mi. Todo el que se
atribuye una actividad apela a esta intuicion. En ella estd la
fuente de la vida y sin ella no hay mds que la muerte.*!

Para comprender como se articulan ambos sentidos de la in-
tuicion intelectual, podemos considerarlos en relacion al acto por
el cual se ingresa a la Doctrina de la Ciencia. Como sostuvimos al
referirnos al primer sentido de la intuicion intelectual, aquello que el
filésofo coloca como primer principio no esta dado inmediatamente
a la conciencia, sino que debe aislarlo, distinguirlo de lo que se da
en la conciencia vulgar (posicion de la vida). Este acto, que deno-
minamos —con Fichte— reflexion abstractiva, involucra un proceso
de intuicion interna de quien lo practica, de acuerdo con lo que
caracterizamos como el segundo sentido de la intuicién intelectual;
y permite que el filésofo no piense solo en su objeto sino, a la vez,
en su propio pensar. Al designarla como autorreflexion que acom-
pana a cada una de sus acciones y razonamientos, es posible tomar
conciencia de cada paso que se da en el terreno de la especulacion,
impidiendo que el yo se pierda a si mismo en su objeto. Es que
este objeto no es sino el mismo acto de autorreflexion. El proceso
de abstraccion, en cuanto exige correr la mirada de todo contenido
empirico, se encuentra con un resto tltimo e irrebasable,”” como
condicion de posibilidad de todos sus actos de conciencia: el acto de
volver sobre si en el cual esta implicado quien filosofa. El contenido
minimo de todo su pensar, si ha de ser su pensar, es la conciencia
(reflexiva) de si. De acuerdo con esto, sostiene Fichte, el objeto con
que se encontrara quien realice correctamente este acto es la pura

21 Ibidem. Las cursivas son nuestras.

22 “No se puede abstraer del yo, ha dicho la teoria de la ciencia. [...] Pues se habria
visto que, lo que quiera que pensemos, nosotros somos en el pensar lo pensante,
y que, por lo tanto, nunca puede darse nada independientemente de nosotros,
sino que todo se refiere necesariamente a nuestro pensar”. Ibid., p. 132.

159



EL OBSERVADOR TRASCENDENTAL

forma de la yoidad —que definimos como el primer sentido de la in-
tuicion intelectual—: “yo y actuar que vuelve sobre si son conceptos
completamente idénticos”.”’ Vemos asi que la autorreflexion en la
cual se implica el filésofo es un acto real que tiene la misma estruc-
tura, sin ser idéntico (por razones que daremos en la ultima parte de
nuestro trabajo) al yo absoluto presupuesto como fundamento.** Es
decir, no es mas que una accion que vuelve sobre si, donde lo que
ella es, lo es para si misma: el pensante (el yo de quien filosofa) y lo
pensado (el yo observado) son lo mismo.

En tanto el objeto (primer sentido de la intuicion intelectual)
tiene la misma estructura que el acto por el cual accedemos a él
(segundo sentido), vemos por qué la intuicion intelectual puede de-
signar el punto en que se unen las dos series, la de las observaciones
del filosofo y la de lo observado por él, la del ver y la del ser:

Quiero meramente llamar de nuevo a la memoria lo que
tiene que haber encontrado ya hace largo tiempo todo
aquel que haya arrojado sobre si tan solo una mirada fija.
La inteligencia, como tal, se ve a si misma. Este verse a si
misma se dirige inmediatamente a todo lo que ella es,
y en esta unién inmediata del ser y del ver consiste la
naturaleza de la inteligencia. Lo que ella en general es,
lo es ella para si misma [...]; con su ser-puesta, como in-
teligencia, esta ya puesto al par aquello para lo cual ella
es. Hay segtn esto, en la inteligencia —me expresaré figu-
radamente— una doble serie: del ser y del ver, de lo real y
de lo ideal.”

II1.

:Como se relaciona esta equivocidad de la intuicion intelectual
con la distincion, desarrollada en la primera parte, entre la posi-
cion de la vida y el punto de vista especulativo? Debemos comenzar
por subrayar la funcion eminentemente articuladora de la intuicion

23 Ibid., p. 81.

24 Cf. Estes, Y., op. cit., p. 173.

25 Fichte, J. G., Primera y segunda introduccion, op. cit., pp. 47-48 (suprimimos la
separacion de parrafos).
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intelectual.?® Al designar a la vez lo puesto como fundamento y el
acto por el cual se comienza a filosofar, se la puede usar para rela-
cionar las dos series que han aparecido repetidas veces en nuestra
argumentacion: la serie de las observaciones del fil6sofo y la de lo
observado por él. Por un lado, es ella la que permite que el filésofo
se mueva entre ambas, no piense s6lo en su objeto sino, a la vez, en
su pensar. Designar la autorreflexion que acompana a cada una de
mis acciones y razonamientos me permite tomar conciencia de cada
paso que doy en el terreno de la especulacion, impidiendo que mi
yo se pierda en su objeto. Por otro lado, garantiza que el objeto de
la Doctrina de la Ciencia no sea una mera cosa independiente del
yo y estatica, y tampoco una mera ilusion del filésofo: su objeto es
el pensar mismo, y por eso el filoésofo puede pensar, al pensar el
objeto, su propio pensar. Es un procedimiento de autoobservacion.
En términos de Fichte, con su ser-puesta como inteligencia esta ya
puesto al par aquello para lo cual ella es. Mientras el dogmatico no
puede dar cuenta de por qué se detiene en un determinado punto de
su razonamiento (al poner como fundamento la cosa en si), el idea-
lista si puede indicar el movimiento por el cual su pensar se limita
a st mismo. La especulacion reconoce, bajo la figura de la intuicion
intelectual, el acto que la pone en marcha y que debe sostener cons-
tantemente si no desea perderse en su propio movimiento. Designa
el componente observacional de la filosofia trascendental, que la di-
ferencia de un mero procedimiento argumentativo.?’

Desde esta perspectiva, la ambigtiedad entre ambos sentidos
del término parece aclararse si pensamos que designa el momen-
to de praxis en la teoria, su insuficiencia constitutiva. Al definir el
papel complejo que cumple la nocion de intuicion intelectual en
la Segunda introduccion, vemos que la posicion especulativa queda
definida por una doble presuposicion: 1) la practica de un acto libre
de reflexion abstractiva que interrumpe el flujo de la vida; 2) una

26 “El concepto de actuar, que solo se hace posible por medio de esta intuicion
intelectual del yo espontaneo, es el inico que une los dos mundos que existen
para nosotros, el sensible y el inteligible”. Ibid., p. 88.

27 Daniel Breazeale enfatiza este aspecto, al que denomina mixto, del método fich-
teano. Ver Breazeale, D., “Inference, intuition, and imagination”, en Breazeale,
D. y Rockmore, T. (eds.), New Essays in Fichte’s Foundation of the Entire Doctrine
of Scientific Knowledge, Nueva York, Prometheus Books, 2001.
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vez realizada esta abstraccion, se elige el principio que oficiara de
fundamento del sistema. Este paso complejo, que hemos intentado
localizar en la transicion entre la posicion de la vida y el punto de
vista especulativo, ocupa una posicion a la vez interna (por ser el
primer principio) y externa a la teoria (por ser una actividad): es su
exterioridad constitutiva (que Fichte designa como supremacia de la
razon practica), que, si no hemos de renunciar a nuestro yo, debe
acompanarnos en todo nuestro recorrido especulativo. Si este paso
es pre-tedrico, la eleccion del fundamento no puede depender de un
mero razonamiento; surge de un acto de decision en el que se juega
nuestra libertad. Este acto solo puede aparecer en el plano especu-
lativo como un postulado (de acuerdo con el primer sentido de la
intuicion intelectual que senalamos), un elemento supuesto por la
teoria pero no deducible por ella. Es el elemento indemostrable que
sirve de base a toda demostracion. Sin embargo, esta exterioridad no
es absoluta, porque el acto por el cual nos colocamos en la posicion
especulativa (segundo sentido de la intuicion intelectual) debe ser
repetido en cada paso que demos en ella. La especulacion puesta en
juego por la Wissenschaftslehre es ella misma un tipo de praxis, y no
una teoria dada de antemano:

Sus conocimientos no son susceptibles de ser proporcio-
nados de un modo sistematico, ni se imponen, ni se de-
jan imponer; en una palabra, son unos conocimientos que
solo podemos sacar de nosotros mismos a consecuencia
de una aptitud previamente alcanzada.”®

Si pensamos la figura de la intuicion intelectual desde este en-
foque, parece aproximar al maximo el método y su objeto, la estruc-
tura del sistema y la estructura de lo real. Pero al mismo tiempo que
los une, los separa; solo asi puede garantizar la apertura e incom-
pletitud que define el caracter procesual de cada instancia (vida y
especulacion).

Mas precisamente, la promesa de unir la posicion de la vida con
el punto de vista especulativo por medio de la intuicion intelectual
no puede cumplirse sin restos por razones epistémicas precisas.”’

28 Ihid., p. 141.
29 Ver Beiser, E, German idealism. The struggle against subjectivism, Harvard, Har-
vard University Press, 2002, pp. 304-306.
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La intuicion intelectual no constituye una prueba de nuestra liber-
tad que pueda ser esgrimida contra el dogmatico. Aunque el hecho
de que el yo en si, a diferencia de la cosa en si, tenga la ventaja de
poder mostrarse en la conciencia, su estatus privilegiado puede ser
negado por la especulacion: el que podamos aparecer ante nosotros
mismos como libres es algo que debe conceder cualquiera, pero po-
ner ese hecho como fundamento ya implica dar un salto por fuera
de la experiencia (donde estan incluidos los hechos de conciencia).
Por eso el dogmatico puede decidir presentar este hecho como una
mera ilusion. Se aclara asi por qué insistimos en diferenciar los dos
tipos de intuicion intelectual y en subrayar que sélo puede mostrar-
se el isomorfismo entre ambas instancias, pero no su identidad: la
actividad de intuicion realizada por quien filosofa permite descubrir
un objeto que tiene la misma estructura que esta actividad. Ambos
consisten solamente en un actuar que vuelve sobre si. Pero este ob-
jeto no aparece, ante esta reflexion, en tanto fundamento. Postularlo
como tal implica, insistimos, una decision practica: “el idealismo
muestra en la conciencia inmediata lo que él afirma. Mera suposi-
cion, empero, es la de que ese algo necesario es la ley fundamental de
la razon toda”.*

Lo tnico que puede garantizarnos que este fundamento no sea
una ilusion es mostrar el interés que tenemos por nuestra libertad
en tanto seres racionales. Esto se hace exclusivamente remitiendo
a la ley moral en nosotros, en la cual le exigimos al yo un actuar
absoluto, fundado solo en él y absolutamente en nada mas.’' Si la
intuicion intelectual es la unica posicion solida para toda filosofia, es
porque designa la conciencia de si como pura actividad y que debe
ser presupuesta a la base de toda accion moral. La decision de dete-
ner en ella el movimiento especulativo sigue una necesidad practica:
“yo no puedo ir mas alla, partiendo de esta posicion, porque yo no
debo ir mas alla”.**

En este punto descubrimos que, si la vida tiene prioridad sobre
la especulacion, es porque no se trata de una posicion compacta; no
se trata meramente el ambito de la conciencia vulgar o realista, que
considera a las cosas como seres independientes de ella. La vida esta
ahuecada por la libertad. El descubrimiento de la ley moral abre un

30 Fichte, J. G., Primera y segunda introduccion, op. cit., p. 61.
31 Ibid., p. 87.
32 Ibid., p. 88.

163



EL OBSERVADOR TRASCENDENTAL

hiato en la existencia a partir del cual podemos dar (aunque no nece-
sariamente) el salto a la especulacion. Por eso, a pesar de la ambigtie-
dad de Fichte al respecto y de sus repetidos esfuerzos por persuadir
al lector, las introducciones no buscan convencernos. Definen y des-
pejan el plano de la filosofia, trazan su mapa. En este plano, nuestro
recorrido estara previamente delimitado por nuestro temperamento:
si tenemos fe en nuestra libertad y podemos ejercerla con frialdad,
seremos capaces de alcanzar la posicion necesaria para ver surgir el
sistema ante nuestros 0jos; si, en cambio, nos agitamos facilmente o
carecemos de fuerza de caracter, no podremos dar el salto necesario
para despegar nuestro reflejo de la superficie opaca de las cosas.
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La unidad teoria-practica y su
reformulacion en el desarrollo de
la Doctrina de la Ciencia de Fichte

hacia 1801-2

MARIANO GAUDIO

1. Introduccion

El presente articulo tiene como horizonte principal reconstruir
las coordenadas fundamentales para comprender el desarrollo de
la filosofia practico-politica de Fichte en torno del cambio de siglo
(XVIII / XIX), aunque no sea éste el tema que mas se analizara aqui,
pues la comprension de tal desarrollo, de acuerdo con los presu-
puestos mismos de Fichte, no puede escindirse de la evolucion pro-
pia de la Doctrina de la Ciencia, que ciertamente podra ser una y la
misma, pero a la vez se muestra en diferentes exposiciones en el pe-
riodo indicado (1794-1801). Si, no obstante, se consideran las obras
sociales y juridico-politicas de Fichte por separado y bajo una linea
de continuidad, se encontrara de inmediato una serie de contrastes,
tensiones o cuestiones a conciliar (sean aparentes o no) entre los
primeros escritos, el Derecho natural de 1796-7 y El Estado comercial
cerrado (1800). Asi, por ejemplo, mientras en los escritos de revolu-
cion la mirada de Fichte sobre el Estado resulta ser preponderante-
mente negativa, en el Derecho natural el Estado surge como instancia
fundamental de unificacion de los multiples seres racionales y en El
Estado comercial cerrado extiende su funcion de sustento material a
todas las actividades de los particulares; luego, ;como se concilian
estas perspectivas? Ciertamente se podrian aplicar varias estrategias:
apelar a los contextos, subrayar los puntos de continuidad y relativi-
zar las rupturas, o simplemente adoptar una tesitura descriptiva y/o
de aislamiento de las obras. De una o de otra manera, no sélo se da
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por obvio lo mas importante, que es como se articulan las conside-
raciones de Fichte sobre lo social, lo juridico, lo politico, lo econo-
mico (y lo que en este periodo de corte comienza a cobrar cada vez
mas relevancia, a saber: lo cultural y formativo) con la concepcion
de fondo que este mismo fil6sofo sustenta y lleva adelante como
Doctrina de la Ciencia; sino también se disuelve la relevancia que lo
social, lo juridico, lo politico, etc., poseen dentro del sistema, en el
sentido de que la desconexion con la instancia fundamental coloca a
esas ramificaciones como expresiones meramente empiricas, contin-
gentes, circunstanciales, de parte del filosofo. De acuerdo con esto,
el desarrollo del pensamiento practico-politico de Fichte tiene que
conjugarse y explicarse en consonancia con su filosofia primera, la
Doctrina de la Ciencia, y en el periodo particular que nos interesa,
en torno de 1800, recogiendo las perspectivas anteriores.

El hilo conductor inicial que nos permite reconstruir la evolu-
cion de la Doctrina de la Ciencia es la compleja y a veces cambiante
relacion entre teoria y practica. Pese a que con el desarrollo se ob-
servard que esta cuestion, bastante importante en las primeras obras
de Fichte, va perdiendo peso propio en aras de otra polarizacion
(la de Ser y Libertad en el saber a partir de 1800), de todos modos
conduce —a nuestro entender— a dilucidar el meollo mas intrigante
y sustancial de la Doctrina de la Ciencia, que por lo demas revela
una constante que atraviesa las distintas obras: la articulacion entre
lo Uno y lo multiple en su doble vertebracion horizontal-vertical. En este
sentido, en el apartado siguiente nos concentraremos en la vision de
Fichte sobre la unidad entre teoria y practica en las primeras obras y
en las dos primeras grandes elaboraciones de la Doctrina de la Cien-
cia (Grundlage de 1794-5 y Nova methodo). Aqui procederemos muy
sucintamente y con el foco puesto solo en el tema senalado.

Ahora bien, lo que nos impulsa a ir mas alla de la primera ree-
laboracion de la Doctrina de la Ciencia de Fichte (la Nova methodo)
es, de un lado, sencillamente que el mismo filosofo vuelve a trabajar
sobre ella y a exponerla de otra manera y, del otro, el desplazamiento
de las obras juridico-politicas —como anticipamos— hacia cuestiones
como la cultura y la educacion (junto con lo nacional en general)
que parecian corresponder a lo social y a lo individual, que pasan
a ser potestad del Estado y que cobran cada vez mas protagonismo
como amalgama y mezcla para afianzar la unidad comun. Asi, en-
tonces, en los apartados tercero y cuarto analizaremos dos textos,
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respectivamente, que constituyen la segunda etapa de reelaboracion
de la Doctrina de la Ciencia: Zur Ausarbeitung der Wissenschaftslehre y
Darstellung der Wissenschaftslehre, ambos de 1801-2. Aunque tienen
mucho en comun, los analizaremos por separado, precisamente para
reconstruir en lineas generales una problematica que resulte repre-
sentativa de la obra en su conjunto. Segun nuestra hipotesis, estas
obras tendrian que ofrecer signos especulativos para interpretar las
consideraciones sociales, juridicas, politicas, etc., de Fichte, y sobre
ello trazaremos un bosquejo en el ultimo apartado.

2. La teoria y la practica en las obras del Fichte de Jena

En las primeras obras de Fichte en su etapa de Jena (entre 1794
y 1799 aproximadamente), la distincion entre teoria y practica apa-
rece en un primer plano y, con ella, una serie de problemas en torno
de la significacion y de la articulacion de los ambitos. Mientras que
la teoria se ocupa de las condiciones para el conocimiento sensible
de objetos dados, la practica se corresponde con la realizacion efec-
tiva de acciones en el mundo y, por ende, con objetos producidos o
hechos. Sin embargo, en las sucesivas reelaboraciones de la Doctrina
de la Ciencia los matices cobran un protagonismo tal que la distin-
cion se disuelve, a la vez que se reformula en los términos de la
especulacion y la vida, y mas en una suerte de continuidad que de
contraposicion. En este apartado analizaremos el periplo inicial de
Fichte, enfatizando las problematizaciones.

Fichte toma de Kant la distincion, contraposicion y subordina-
cion de la teoria respecto de la practica. La primacia practica cons-
tituye uno de los primeros topicos para el desarrollo de la Doctrina
de la Ciencia: ya en la Resena de «Enesidemo» la expresion “la razon
es prdctica” significa el intento de armonizar el Yo que se pone a si
mismo (la autonomia absoluta) con el Yo como inteligencia o repre-
sentante, relacionado con un objeto y subordinado al primero.! En

1 Fichte, J. G., Recension des Aenesidemus, en Gesamtausgabe der Bayerischen Aka-
demie der Wissenschaften, Hrsg. R. Lauth, H. Jacob, M. Zahn y otros, Stuttgart,
Fromman, 1962 ss. [en adelante: GA, serie/tomo y paginal: GA 1/2 22; Resefa
de «Enesidemonr, edicion bilingtie, introduccion y traduccion de V. Lopez-Do-
minguez y J. Rivera de Rosales, Madrid, Hiperion, 1982, p. 85: “Pero, como el
Yo no puede renunciar a su caracter de autonomia absoluta, entonces surge una
tendencia (Streben) a hacer lo inteligible dependiente de si mismo, para con ello
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sintonia, en la Reivindicacion afirma que, frente a lo dado o percibido
(la verdad objetiva, aplicable al mundo sensible) hay algo “infinita-
mente superior”, y es lo producido desde la libre autoactividad.
En Sobre el concepto Fichte prosigue con esta perspectiva al sostener
que la teoria se funda sobre la representacion y en ella el Yo esta
determinado por el No-Yo, mientras que la practica parte de la pre-
suposicion del Yo absoluto que se determina a si mismo y desde alli
contiene el Yo como inteligencia, aunque sin suprimirlo sino sélo en
una tension de realizacion que caracteriza propiamente al esfuerzo o
tendencia (Streben).” Y agrega que la parte practica es la mas impor-
tante, que se basa en la teoria como en su suelo, pero que ésta recién
alcanza su delimitacion segura y su fundamento firme con la prime-
ra, en cuanto resuelve las preguntas sobre la relacion con el No-Yo.*

En consecuencia, aunque suscribe claramente la distincion y la
primacia practica, Fichte no obstante no acentta la contraposicion y
no ofrece una mirada nitida y explicativa de la relacion entre las dos
partes. Ambas aparecen como fundamento, como necesitadas una

llevar a la unidad el Yo que lo representa con el Yo que se pone a si mismo. Y
éste es el significado de la expresion: la razon es prdctica”.

2 Fichte, J. G., Zurickforderung der Denkfreiheit, en J. G. Fichtes simmtliche Werke,
Hrsg. I. H. Fichte, Berlin, W. de Gruyter, reed. 1971 [en adelante: FSW, e indi-
camos tomo y paginal: FSW VI 19; Reivindicacion de la libertad de pensamiento y
otros escritos politicos, trad. E Oncina, Madrid, Tecnos, 1986, p. 25: “Aparte de
esta verdad [objetiva] aplicable al mundo sensible, hay incluso otra en el signifi-
cado infinitamente superior de la palabra; a saber, no sélo conocemos mediante
la percepcion la constitucion dada de las cosas, sino [también] las debemos pro-
ducir nosotros mismos con la mas pura y la mas libre autoactividad, conforme
a los conceptos originarios de lo justo y de lo injusto”. Esta misma distincion se
observa en relacion con la representacion y con las leyes en: Fiche, J. G., Versuch
einer Kritik aller Offenbarung, § 2, FSW V 16-18; Ensayo de una critica de toda
revelacion, trad. V. Serrano, Madrid, Biblioteca Nueva, 2002, pp. 175-177.

3 Fichte, J. G., Ueber den Begriff der Wissenschaftslehre, § 8, GA 1/2 150-151; Sobre
el concepto de la Doctrina de la Ciencia, trad. B. Navarro, México, UNAM, 1963,
pp- 51-52: “el Yo llega a ser determinado mediante el No-Yo (segun su canti-
dad). En esta medida ¢l es dependiente, se llama inteligencia y la parte de la
Doctrina de la Ciencia, que trata de ella, es su parte teorética [...]. Pero el Yo de-
beria ser absoluto y estar determinado absolutamente por si mismo [...]. [Ulna
causalidad [absoluta] suprimiria el No-Yo contrapuesto [...]. Pero el concepto
de una causalidad que no es causalidad es el concepto de una tendencia (Stre-
bens) [...] que se ubica como fundamento de la segunda parte de la Doctrina de
la Ciencia, la cual se llama practica”.

4 Cf. Ibid., GA1/2 151, trad. cit., p. 52.
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de la otra, como teniéndose que mediar mutuamente y sin una terce-
ra instancia. Asi, no resulta evidente en ultima instancia cual funda
a cual, por qué una seria prioritaria, o como se articularian entre si.
Todas estas ambiguedades persisten en la Grundlage de 1794: no
solo por la division expositiva de esta obra —donde la teoria precede
a la practica—,” sino también porque al cierre de los principios fun-
damentales Fichte dice: “nuestro sistema agrega una parte practica
que fundamenta y determina a la primera”.® Pero, entonces, si solo
se puede llegar a la practica mediante la teoria y, sin embargo, la teo-
ria s6lo se explica desde la practica, ;cual precede a cual (no en cuan-
to al orden expositivo, se sobreentiende, sino en cuanto al orden de
la fundamentacion)? Acaso si no puede haber practica sin teoria, ni
teorfa sin practica, ¢no estarian en un mismo nivel? Ademas, si se
fundamentan —al menos segtin la hipotesis— mutuamente, jno ten-
dria que neutralizarse la contraposicion entre ellas? Por tultimo, mas
alla de que el rasgo de “agregado” de la practica podria comprender-
se en este contexto como confrontacion con el alcance del sistema
de Spinoza, el grado de autonomizacion que Fichte presupone aqui
tanto respecto de la teoria como de la practica seria incompatible, o

5 Nos referimos a la divisién de Grundlage der gesammten Wissenschaftslehre [en
adelante: GWL] en tres partes: los principios fundamentales (8§ 1-3), la parte
tedrica (§ 4) —ambas publicadas conjuntamente en 1794—, y la parte practica
(88 5-11), que fue publicada posteriormente, en 1795 y por separado. Pero las
consideraciones de Fichte que tomamos aqui ya estan explicitadas en el § 3,
segun el cual la teoria consiste en buscar lo idéntico a través de lo contrapuesto,
hasta llegar a un punto donde no se pueda seguir enlazando y, por consiguiente,
haya que pasar a la practica: GWL § 3, GA 1/2 273-276; Fundamento de toda la
Doctrina de la Ciencia, trad. J. Cruz Cruz, Bs. As., Aguilar, 1975, pp. 27-29 [en
adelante: FDC].

6 GWL § 3, GA 1/2 282; FDC 34 (subrayado nuestro). El contexto en que for-
mula esta aclaracion, la polémica con Spinoza y el dogmatismo, permitiria no
solo aclarar la vision de Fichte sobre los principios, sino también establecer la
primacia de la practica incluso respecto de la interpretacion de los paragrafos
siguientes. El pasaje reza asi: “Muy lejos de ir mas alla de esto hasta el Yo puro
absoluto, ¢l [= el dogmatismo] no se eleva en absoluto [hasta alli]; donde va mas
lejos, como en el sistema de Spinoza, va hasta nuestros principios segundo y
tercero, pero no hasta el primero [...]. La parte teorética de nuestra Doctrina de
la Ciencia, que se desarrolla también solo desde los ultimos dos principios [...]
es efectivamente el spinozismo sistematico [...]. Pero nuestro sistema agrega
una parte practica que fundamenta y determina a la primera”, GA 1/2 282, FDC
33-34. Esto significa que el desarrollo de la teoria y la practica no constituye
una mera subsuncion al tercer principio, sino una articulacion de éste y del
segundo con el primero.
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al menos problematico, en relacion con aquello mismo que se pro-
pone, la fundamentacion y determinacion de la teoria a partir de la
practica.

Ciertamente estas ambigtiedades, entre otras cuestiones, lleva-
ran a que Fichte exponga después la Doctrina de la Ciencia segin
un nuevo método. Sin embargo, ya hay algunos indicios en Grund-
lage para esclarecer la articulacion entre teoria y practica, y mas
aun, el esclarecimiento de esta articulacion conduce —segtin nuestra
consideracion— al nucleo especulativo que resulta clave en la obra de
Fichte. Analicemos los indicios.

En primer lugar, al comienzo del § 4 Fichte retoma la manera
en que va a conjugar los principios fundamentales, y afirma: “El Yo
es puesto, ante todo, como absoluto, y después como una realidad
delimitable, capaz de cantidad”.” Mientras la primera parte de la pro-
posicion funda la practica, la segunda funda la teoria, lo que signi-
fica que la practica esta por encima de la teoria, y que ésta aparece
secundariamente y a partir de la limitacion. Por tanto: “tnicamente
la facultad practica hace posible la facultad tedrica”, y no al revés;
incluso —prosigue Fichte— “la razon es en si solamente practica, y
[...] deviene tedrica tnicamente en la aplicacion de sus leyes a un
No-Yo que la limita”.¥ Comenzar por la teoria implica mostrar como
las leyes de la razon se aplican a objetos y, en general, al No-Yo; hasta
llegar a un punto donde se pida por el fundamento de esas leyes, y
donde entonces la teoria resulte insuficiente. Pero el pasaje y apertu-
ra a la practica revela que, en verdad, la teoria ya era la prdctica —la
practica en la modalidad de la teoria—. La razon es, en si misma y en
su totalidad, razon practica, que en el conocimiento de la experien-
cia funciona como razon tedrica. Asi, dice Fichte: “la razon misma
no puede ser tedrica, si ella no es practica; [...] no es posible ningu-
na inteligencia en el hombre si en él no hay una facultad practica”.’
En suma, conocer es una forma de actuar. Y es una forma de actuar
incluso cuando implica un no-actuar en el sentido practico, que es

7 GWL § 4, GA1/2 286; FDC 39.
8 GWL § 4, GA /2 286; FDC 39.
9 GWLS§5,GA1/2399; FDC 126.
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un actuar en el sentido especificamente cognoscitivo, un entregarse
a aquello que el sentimiento presenta sin mas.

En segundo lugar, la articulacion teorfa-practica se condice —tal
como Fichte seniala en la Resefia de «Enesidemo»— con la doble moda-
lidad del Yo: el Yo que se pone a si mismo absolutamente constituye
el presupuesto necesario del Yo que se pone abierto a un influjo
exterior. Sin lo primero, la limitacién no tendria una instancia de re-
ferencia. Sin lo segundo, la actividad se proyectaria indefinidamente,
sin limites ni diferenciacion. (Aqui, de una suerte de necesidad mu-
tua también surgen las confusiones, porque parecieran equipararse
a un mismo nivel, y sin embargo tal equiparacion solo se puede
explicar como un proceso interno al Yo-Uno). Luego: “Asi el Yo,
en cuanto Yo, esta originariamente en accion reciproca (Wechselwir-
kung) consigo mismo; y unicamente por esto llega a ser posible un
influjo desde afuera en él mismo”.'® Ahora bien, el Yo absoluto, que
postula y exige la perfecta concordancia del Yo consigo y la reduc-
cion de todo No-Yo al Yo, se erige ante nosotros como Idea, la Idea
del Yo infinito. Porque somos seres finitos, encontramos limitacio-
nes y, a partir de ellas, trazamos las posibilidades de actuar. Es decir,
la Idea del Yo infinito se erige ante nosotros, los seres finitos, en
relacion con el choque (Anstoss) —en sintonia con la Reivindicacion—:
ya sea porque con la Idea como fundamento el Yo, que reune el
dato de la finitud con la apertura a la infinitud (la libertad), puede
ir mas alla de lo dado y hacia lo que debe ser o serie de lo ideal, ya
sea porque dirige la mirada sobre el limite y se atiene a la serie de
lo efectivo. En el primer caso surge el Yo practico, en el segundo el
Yo tedrico.' Aunque se necesiten mutuamente, ambos implican una
direccion distinta de una y la misma actividad cuyo motivo ultimo
reside en la practica.

Con estos elementos podemos enfocar lo que, segin nuestra
consideracion, constituye el meollo especulativo de la Doctrina de la
Ciencia, aquello que la caracteriza y la conecta con las reelaboracio-
nes posteriores. En efecto, dicho sucintamente, la reciprocidad del
Yo tedrico supone la absolucion del Yo practico, basada en la reci-
procidad del Yo consigo. El Yo tedrico que entra en relacion recipro-
ca horizontal con un No-Yo es a la vez el no-actuar del Yo practico

10 GWL 8§ 5, GA I/2 409; FDC 134.
11 GWL § 5, GA 1/2 409-410; FDC 134.
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y, en ultima instancia, un actuar y no-actuar del Yo consigo mismo.
La horizontalidad remite a una verticalidad: el Yo relacionado con el
No-Yo es un Yo que entra en conflicto consigo, que se escinde pero
manteniéndose enlazado. Necesita el limite, porque de lo contrario
no se podria escindir (ni reflexionar, ni ser consciente, etc.), pero lo
comprende como interno a su propio desarrollo. Y lo necesita en un
sentido formal: no como un limite determinado y concreto (un tal o
cual limite efectivo), sino como un limite en general. A la vez que lo
pone como por fuera (como un No-), lo refiere internamente (-Yo). La
reciprocidad horizontal del Yo con el No-Yo se vertebra, en definitiva,
en la reciprocidad vertical del Yo consigo. La teoria se fundamenta en
la practica, y la practica configura el primer principio como Idea."
Pese a las aclaraciones, la Grundlage deja cierto resabio de in-
satisfaccion. En la Doctrina de la Ciencia nova methodo (1796-1799)
Fichte decide cambiar el procedimiento expositivo: no ya desde lo
explicado (la teoria) a lo que la explica (la practica), sino desde la
filosofia en su conjunto, o desde la practica misma, para luego intro-
ducir y explicar la teoria.” Asi la distincion y contraposicion entre
teorfa y practica pasan a un segundo plano, mientras que la jerar-
quizacion y la unidad cobran fuerza. Lo interesante de esta innova-
cion metodologica reside en que Fichte parte de la plena identidad
y concordancia del Yo, la coincidencia absoluta de sujeto y objeto,
para mostrar que esta unidad se escinde al plantearse una tarea o
concepto de fin (un objeto en la practica), y de ella resulta la ulterior
escision del objeto como algo dado al conocimiento. En todos los
casos hay actividad, lo que difiere es la orientacion.'* Y la no-activi-
dad o reposo también es actividad, y significa actividad-negada. En
este sentido, el No-Yo aparece aqui directamente ligado al ponerse y
escindirse del Yo, como una contracara implicita y sin un referente
propio, o como un resultado: lo determinado como consecuencia de
lo determinable, lo contrapuesto que se resuelve en el fundamento.
No hay propiamente un No-Yo (en si, o con capacidad auto-referen-

12 Véase GWL § 6, GA 1/2 416; FDC 139.

13 Fichte, J. G., Wissenschaftslehre nova methodo — Halle [en adelante: WLnm-H],
GA 1V/2 17 (Doctrina de la Ciencia nova methodo [en adelante: DCnm], trad. J.
Villacanias — M. Ramos, Valencia, Natan, 1987, p. 1). Véase asimismo: Fichte, J.
G., Wissenschaftslehre nova methodo-Krause, GA TV/3 329.

14 WLnm-H, GA 1V/2 29; DCnm 14. En Wissenschaftslehre nova methodo-Krause,
GA 1V/3 334-335.
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cial); el No-Yo no es mas que otra manera de considerar al Yo."” La
verticalidad de la Nova methodo se evidencia también en el modo de
resolver la reciprocidad entre libertad y limitacion: aunque no haya
una sin la otra, Fichte afirma “primero, la libertad; y segundo, la
LIMITACION de la actividad”.'®

Por tanto, con la Nova methodo se esclarece la dependencia, la
articulacion y la subordinacion de la teoria respecto de la practica,
y se disuelve la distincion,'” porque toda actividad corresponde a la
practica. Ahora el foco de atencion se desplaza hacia otra contrapo-
sicion fundamental, la que genéricamente en el idealismo seria entre
Espiritu y Naturaleza, y la que en la terminologia de Fichte a partir
de 1800 seria entre Libertad y Ser. Cabe aclarar también que entre-
tanto muta el significado de la teoria, que ya no refiere simplemente
al conocimiento empirico, sino a la no-actividad propia de la espe-
culacion o del pensamiento no-realizado.'® Pero esta caracterizacion

15 WLnm-H § 1, GAIV/2 35; DCnm 19. Mas abajo dice Fichte: “...los contrapues-
tos son siempre uno y lo mismo en el fundamento. Sélo en distintos modos de
la actividad de nuestro Yo, en la perspectiva de sus muchos aspectos, existe su
diferencia; pero no es posible uno sin el otro, ellos son inseparables. Pues, de la
primera proposicion suprema, que el Yo es a su vez sujeto y objeto, se sigue todo
el resto [...]. No hay ninguna actividad determinada sin [una] determinable,
ninguna actividad del Yo como Yo, sin la misma como reposo, como No-Yo.
Es una y siempre la misma actividad. El No-Yo es meramente una perspectiva
(Ansicht) distinta del Yo. El Yo, en actividad, brinda el Yo; el Yo en reposo, esto
significa: meramente pensado como objeto, brinda el No-Yo [...]. Por tanto, en
el idealismo el No-Yo es solo un accidente. El idealismo no tiene propiamente
ningtin No-Yo, sino que su No-Yo es solo una manera particular de ver su Yo”.
WLnm-H § 1, GA IV/2 39-40; DCnm 24-25.

16 WLnm-H § 4, GA 1V/2 55; DCnm 40.

17 Ademas de los pasajes senalados en Nova methodo, el soslayo de la distincion se
observa en las obras de filosofia aplicada o partes especiales de la Doctrina de la
Ciencia (sobre esto véase WLnm-H § 19, GA IV/2 262-266, DCnm 258-263),
lo cual no significa que no contengan —sino todo lo contrario— la dimension
metafisica especulativa; en concreto, nos referimos a Grundlage des Naturrechts
(v.gr. GA1/3 313 318; §§ 1-4, GA 1/3 329-360; Fundamento del derecho natural,
trad. cast. J. Villacanas, E Oncina y M. Ramos, Madrid, Centro de Estudios
Constitucionales, 1994, pp. 103-107, 116-147, respectivamente) y a Sittenlehre
(v.gr. GA 1/5 21-45; FEtica, trad. cast. J. Rivera de Rosales, Madrid, Akal, 2005,
pp- 69-94).

18 Este significado aparece en la Segunda Introduccion (Zweite Einleitung in die Wis-
senschaftslehre, § 1, GA 1/4 209-210; § 5, GA 1/4 217) y en la contraposicion
entre filosofia y vida en los textos de la disputa del ateismo (v.gr. Riickerin-
nerungen, Antworten, Fragen, §§ 5-8, FSW V 339-343; Advertencias, respuestas,
cuestiones, trad. cast. S. Turrd, en J. Rivera de Rosales — O. Cubo (eds.), La
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de la teoria que suele aparecer en las obras mas populares o polémi-
cas de Fichte, lejos de menoscabar la practica, la enaltece y refuerza,
porque denota que en este idealismo, como en cualquier idealismo
medianamente serio, la transformacion de la realidad no se produce
instantanea o magicamente —como se podria creer, desde una posi-
cion vulgar y dogmatico-fatalista—, sino a partir de la comprension
de los limites y la apertura de la libertad como instancia de posibi-
lidades. La teoria y la especulacion en cuanto actividades propias
del intelectual, del docto o del educador, no se oponen a la practi-
ca como transformacion de lo dado en una perspectiva historica o
social, lo que justo constituye el legado y deber-ser o deber-hacer
de tales sectores cultivados, sino que antes bien se complementan
necesariamente, y si se oponen a las creencias naturales y dogmati-
cas que deducen de la primacia de la cosa-en-si la imposibilidad de
actuar libremente y producir lo dado como realidad. Precisamente,
la reelaboracion de la Doctrina de la Ciencia desde 1800, sin escapar
a la cuestion especulativa sino imbuyéndose en ella y en los polos
Libertad y Ser, contiene como una de sus resistencias principales la
del devenir dogmatico del idealismo.

3. Ser y Libertad en la segunda reelaboracion de la
Doctrina de la Ciencia

En torno de 1800 se iniciaria, de acuerdo con nuestra clasifica-
cion (muy formal, muy debatible, y apenas sugerida para captar las
modificaciones en el desarrollo), la segunda fase de reelaboracion de
la Doctrina de la Ciencia, donde la distincion entre teoria y practica,
tal como se la concebia en las primeras obras, se vuelve completa-
mente difusa en aras de la centralidad del saber que descansa sobre
la polaridad entre Libertad y Ser. Tal saber no es, estrictamente, solo
tedrico o solo practico, sino ambos, en el sentido de que la especu-
lacion y la vida, aunque se puedan contraponer en algunos aspec-

polémica del ateismo. Fichte y su época, Madrid, Dykinson, 2009, pp. 251-254).
La connotacion especulativa atane a la Doctrina de la Ciencia como sistema de
pensamiento que cada uno tiene que realizar por si mismo; es decir, no basta
con la exposicion, sino que hay que producirlo y activarse. También en este
sentido hay una teoria-pasiva y una teoria-activa, y la ultima como la auténtica
Doctrina de la Ciencia; esto, por lo demas, se condice con el legado pedagogico
de Fichte y a la vez con la direccion practica del estamento de los cultivados.
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tos, en rigor estan en continuidad. Incluso parafraseando la famosa
sentencia de la Primera introduccion, se podria decir que el tipo de
filosofia que se elige se correlaciona con el tipo de vida que uno lle-
va." La Darstellung de 1801-1802, que analizaremos en el apartado
siguiente, comienza precisamente con el reproche de Fichte hacia las
parcializaciones de la verdad y la consiguiente incapacidad de captar
la unidad del saber. De modo coherente, en una de las pocas referen-
cias a la distincion entre teoria y practica al final de esa obra, Fichte
caracteriza a la primera como mero saber vacio, puramente esque-
matizado y sin ningun contenido, y a la segunda como la efectiviza-
cion y devenir real del saber;* es decir, teoria y practica son saberes
y, en ultima instancia, perspectivas de uno y el mismo saber. Pero
este saber-uno se divide en saber absoluto (reflexivo, trascendental,
el ojo que da cuenta del sistema, etc.) y saber factico; luego, ;como
se unifican? ;Como se concilian Libertad y Ser?

La articulacion entre lo uno y lo multiple en el saber condensa
el topico de la segunda reelaboracion de la Doctrina de la Ciencia,
y en este apartado queremos detenernos en algunos aspectos que
Fichte esboza en un manuscrito incompleto fechado entre 1801 y
1802 y que la edicion critica decidio titular Zur Ausarbeitung der
Wissenschaftslehre (Hacia la elaboracion de la Doctrina de la Ciencia) y
colocarlo antes de la Darstellung. Y queremos detenernos aqui por-
que se trasluce la relevancia del saber en torno de la conciliacion
entre lo uno y lo multiple. Asi, para ordenar la ilacion del texto
proponemos tres momentos: (a) el problema de la reunion entre Ser

19 “La filosoffa que se elige depende de qué hombre se es, porque un sistema fi-
losofico no es un utensilio muerto [...], sino que esta animado por el alma del
hombre que lo tiene” (Fichte, J. G., Erste Einleitung in die Wissenschaftslehre, §
5, GA 1/4 194-195). Y no s6lo eso, sino también a la inversa, porque la filosofia
modifica —por ejemplo, al pasar del dogmatismo al idealismo— el modo de vivir.
Véase: Erste Einleitung, § 5, GA 1/4 195; y Zweite Einleitung in die Wissenschaftsle-
hre, 8 6, GA 1/4 238-239;y § 10, GA 1/4 262.

20 Fichte, J. G., Darstellung der Wissenschaftslehre [en adelante: DWL], GA 1I/6
324: “Ella [la Doctrina de la Ciencial es en si teorética e igualmente practica.
Teorética, [porque] para si [ella es] un mero saber esquematizado vacio, sin
ningun contenido, impulso, estimulo, o similares (y mas bien al revés, ella debe
rechazarlos); prdctica, [porque] el saber debe devenir libremente en la realidad
(Wirklichkeit); esto asimismo esta junto con y en su determinacion inteligible.
La Doctrina de la Ciencia es continuamente el deber que aparece a todas las
inteligencias que en la serie de condiciones han venido hasta su posibilidad”.
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y Libertad, (b) la mediacion a través de la luz y del devenir, y (c) las
caracteristicas de la separacion o del brotar de lo multiple en lo Uno.

(a) Ante todo, la cuestion de la unidad del saber, o de otra ma-
nera la conciliacion entre Ser y Libertad, para Fichte no se alcanza si
se los considera como miembros externos e independientes que se
equiparan en la reunion, sino solo si la conciliacion, manteniendo
la perspectiva particular, determina la diversidad de orientacion de
ambos. En otras palabras, la reunion no se logra con el ensamble de
piezas separadas, sino mostrando como en el mismo desenvolverse
el saber es unidad y multiplicidad. La clave reside en el pensar Uno
(Einen Denken), en el concebirse o aprehenderse: en este estado, la
conciencia es simultaneamente unidad y duplicidad, referencia a siy
a lo otro de si. El foco de distincion se desplaza hacia el saber como
mera capacidad o facultad, y el saber efectivo;?! pero, ;como se co-
nectan? Segun Fichte, esta cuestion concierne directamente a la filo-
sofia: se conectan —prosigue— en “un saber del pensar como tal: [en]
la interioridad, y [en] lo en-si (insichheit) del pensar”.?* Se trata de un
pensar que tiene que existir dentro de si y atravesarse internamente,
y esto es precisamente la intuicion intelectual. En ella se desarro-
lla la sujecion o vinculacion, pero de modo tal que conlleva tanto
continuidad como hiatus. En la unidad fundamental, la actividad
absoluta contiene limitacion, y el saber libre esta enlazado con lo
establecido fuera de si. Lo factico —en rigor, el saber factico, la duali-
dad y, por consiguiente, lo empirico en general— aparece subsumido

21 Fichte, J. G., Zur Ausarbeitung der Wissenschaftslehre [en adelante: ZAWL], GA
11/6 51: “Si el saber es una mera facultad, entonces no es ningtn saber efectivo,
y si es un saber efectivo, entonces no es mas una mera facultad”. Esta distincion
y exclusion entre los dos tipos de saberes se volvera mas clara con el desarrollo.
En este contexto inicial el desafio reside en comprenderlos como perspectivas
sobre un mismo saber. J. Stolzenberg, en efecto, explica la unidad-dualidad del
saber en base a la tesis de la auto-aniquilacion que toma de las lecciones intro-
ductorias a la Doctrina de la Ciencia de 1813 y como clave para interpretar la
Darstellung de 1801-2. Segun la tesis de la auto-aniquilacion, el ver propio del
saber engendra y simultaneamente niega su producir, se desenvuelve —siendo
uno y lo mismo- en duplicidad, es decir, abriendo la referencia a lo puesto (el
ser, lo factico, etc.) y al saber del saber (o ver el ver), pues el ser no se podria
poner sin esa referencia del saber a si mismo. Pero precisamente en el poner-
el-ser el saber borra su producir. Stolzenberg, J., “Zum Theorem der Selbstver-
nichtung des absoluten Wissens in Fichtes Wissenschaftslehre von 1801”, en
Fichte-Studien n° 17, pp. 129-131.

22 ZAWL, GA 11/6 52.
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al interior del saber absoluto, y éste se erige en instancia maxima que
no admite algo superior ni resulta deducible o demostrable.

El saber —afirma Fichte— “es mezcla (Verschmelzung) de Ser y de
Libertad. Por tanto, la libertad tendria que entenderse en este para si
como ser, como consistir que reposa, y devenir siempre para si en el
saber”.?’ El saber absoluto ya es en si mismo fusion de ser y libertad,
y comienza a distinguirse reflexivamente con el trazado que engloba
el “para-si” propio de la libertad. En este proceso la libertad conlleva
un estar y simultaneamente un no-estar concibiéndose o aprehen-
diéndose, un contenerse y un realizarse, una mera facultad y una
efectivizacion, de modo tal que el volver sobre si de la intuicion auna
lo intelectual y lo sensible. “Esta intuicion —continua Fichte— es la
fuente originaria de realidad, la cual puede ser referida a un punto,
pero siempre al interior de la expansion (Ausdehnung) infinita que la
libertad asimismo podria darle”.** De este modo, el ser (el mundo de
lo dado, lo sensible, etc.) resulta deducido de la intuicion intelectual
y de la libertad, y siempre en referencia a esta unidad fundamental.
Esto no significa que el ser se derive inmediatamente de la libertad,
0 que ésta pueda crearlo sin mas, al modo de una fantasia o delirio
o por el solo pensar, ni que efectivamente lo haga. Significa, por el
contrario, que gracias a la libertad es posible intuir el ser como tal,
o también que en ella reside la “facultad de hacer”, que no se corres-
ponde necesaria o exactamente con lo hecho.”

El saber interioriza el ser, lo hace suyo. Desde el punto de vista
cualitativo, el saber es un pensamiento enlazado, un mero estado

23 ZAWL, GA 11/6 54. La distincion entre consistir y devenir sera central en la
Darstellung, como veremos abajo. Por otra parte, en una secuencia que también
recorre las reelaboraciones de la Doctrina de la Ciencia, pero bajo la hipote-
sis de argumentar contra el escepticismo, R. Horstmann sostiene que Fichte
recién logra una justificacion adecuada de su sistema en la Darstellung, y mas
precisamente con el saber absoluto, caracterizado como reunion real entre Ser
y Libertad, como atravesarse que reformula la esencia del saber y que des-
emboca en la inteleccion o Yoidad. De esta manera, segin Horstmann Fichte
neutraliza la objecion del escéptico acerca de la separacion entre Yo y mundo,
porque ambos se funden en la ejecucion y realizacion del saber. Horstmann,
R.-P, “Fichtes anti-skeptisches Programm. Zu den Strategien der Wissens-
chaftslehren bis 1801/02”, en Internationales Jahrbuch des Deutschen Idealismus,
n° 5, 2007, pp. 83-86.

24 ZAWL, GA 16 54.

25 “En laintuicion de la intuicion la libertad serfa intuida como fundamento absoluto
de todo intuir, justamente como ser, pero de ninguna manera como haciendo este
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(Zustand); pero al mismo tiempo se trata de una facultad absoluta
que reposa y que estd reunida con su captarse, contenerse y atrave-
sarse. En este sentido, hay “un estado de oscuridad absoluta o del ser
simple, y un estado de claridad o de ser para si del saber. El saber se
determina mediante su ser, y éste, su ser, es lo substancial, la transfi-
guracion del mismo en si mismo”.?® El ser, lejos de erigirse en instan-
cia auto-referencial o de remitir a una exterioridad irreductible, se
convierte en ser del saber, y asi se torna determinado y dependiente;
sin embargo, esto sucede en rigor porque el saber se ha sujetado, o la
libertad se ha retenido, o porque la intuicion conlleva la forma de la
vinculacion. Es el mismo saber presupuesto el que ahora se pone en
la forma de un saber dependiente o referido a otro. De ahi que para
Fichte el condicionamiento reciproco de ser y saber requiera una
vision superior, porque en la medida en que el saber se determina en
relacion con el ser, ya no es un saber en si y para si, sino un miembro
de una dualidad proveniente de la unidad dividida.

(b) Ahora bien, ;como se articulan la unidad y la dualidad? En
este punto, cabe senialar —valga la redundancia— una doble dualidad:
de un lado, el ser y el saber como miembros referidos reciprocamen-
te (dualidad que podriamos denominar horizontal); del otro lado,
la contencion de esa referencia mutua en una unidad fundamental
(dualidad vertical). Entre estas dualidades surge una disyuncion ex-
cluyente, un salto absoluto: en cuanto se ocupa del ser, el saber se
pierde a si mismo, se vuelve simple, porque neutraliza su condicion
de para si;, pero ademas se escinde del saber absoluto, y entonces
entre los elementos se introduce un vacio. Y si el saber solo se ocupa
de si, y no de lo otro de si, entonces también recaeria en una simpli-
cidad absoluta y generaria un vacio respecto de lo multiple.

De esta manera se podria decir que Fichte se enfrenta al proble-
ma de la mediacion, al “para-si” que tiene que recoger en su propia
dinamica las diferencias en cuanto tales, y que establece como solu-
cion la luz: “La luz, el para si, se presupone aqui como lo esencial
y substancial en lo que justamente reposa el saber”.?” La luz pura

ser. Este ser seria mas bien saltado, en cuanto entre ambos miembros, la libertad
absoluta y el ser por ella, yace en el medio la infinitud del ser posible, que no es
ningun hacer, sino sélo una facultad del hacer”, ZAWL, GA 1I/6 54-55.

26 ZAWL, GA 11/6 56.
27 ZAWL, GA 11/6 57.
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—prosigue— “es un fluir infinito dentro del fluir infinito”,?® un fluir
inasible que no obstante debe —siempre con absoluta libertad inter-
na— captarse y comprenderse, darse una orientacion y parcializarse;
es decir, la luz pura requiere un punto de sostén o reposo, un lugar
para construir la unidad en medio de la multiplicidad infinita o del
permanente dividirse, y este punto es el ojo, que introduce la pers-
pectiva cuantitativa como determinacion o delimitacion del saber ab-
soluto en su fluir incesante. Ahora la luz es lo substancial, y el ser lo
accidental, lo que significa que el saber recoge su referencia al ser y
vuelve sobre si, se reencuentra después de perderse en su referencia
a otro. Asi el saber se retine consigo y con el ser que contiene, lo que
significa que el saber es absoluto y factico, y que lo multiple no se
excluye ni se aniquila en la unidad, sino por el contrario solo existe
como tal en ella, y a la vez significa que entre la unidad y lo multiple
no hay un salto absoluto, sino organicidad, esto es, unidad y diferen-
Ciacion interna.

Aplicada a la luz, la duplicidad implica una luz libre y absoluta
(indeterminada, absuelta, etc.) y una luz que se aprehende, vincula
y determina; y ambas se concilian:

Evidentemente [se concilian] en el para, [el] para si, como
lo absoluto inmanente. Por tanto, de un lado, la propaga-
cion (Verbreitung), justamente desde la Absolutidad; del
otro lado, por tanto, la realidad (Realitat), el punto firme,
justamente desde el para si. Por lo tanto, la Absolutidad
del para si reposa, en este punto de vista, absolutamente
en si misma.”

Con la libertad sucede lo mismo: la libertad es libertad en la
medida en que, al concebirse, concibe lo separado como Uno. Y la
libertad que reposa en si equivale al punto-ojo (AugPunkt) que en-
vuelve todo lo intuido en la intuicion de si. Las diferenciaciones al
infinito —agrega Fichte— en una serie horizontal no permanecen en
una relacion extrinseca (unas fuera de otras), sino que se conectan
conjuntamente en la contraposicion reciproca, porque las diferen-
ciaciones estan juntas —aunque sin regla, fluctuando en lo Uno-, y

28 ZAWL, GA 11/6 58.
29 ZAWL, GA 11/6 58.
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constituyen las infinitas determinaciones posibles de la libertad.*
Por consiguiente, en una intuicion intelectual absoluta que se capta
como “para” y que se separa en intuicion intuitiva respecto de la
libertad e intuicion racional respecto del ser —conservando ambas
conciliadas—,’! no hay ningun salto, sino siempre continuidad, pero
tampoco una continuidad sin mas u homogénea, sino con diferen-
ciaciones, con cortes, fisuras o pliegues, es decir, con el relieve pro-
pio de lo multiple. Se trata, como veremos en la Darstellung, de una
continuidad organica.

En gran medida el desarrollo esclarece, segin Fichte, la interio-
ridad (el ser “para si”, la Yoidad), la libertad del saber. El saber se
caracteriza especificamente como lo que en si mismo implica la uni-
dad de los separados. Y en efecto la libertad-saber, como unidad de
los separados, se expande incondicionadamente y se pierde en la
infinitud, pero poniéndose sin mas como fundamento absoluto de
la propagacion, hasta concentrarse en un punto, en una mezcla.’” Lo
puede hacer porque la libertad lleva consigo la luz, y gracias a este
movimiento produce y funda la delimitacion, abarca en una sola
y la misma mirada todas las determinaciones separadas y a la vez
reunidas en ella.”

En consecuencia, la mediacion entre los polos (libertad y ser)
se logra con la luz que permite tanto la unidad como las diferencia-
ciones, en un devenir infinito (unendliches Werden) que combina ser
y no-ser. Tal contraposicion o contradiccion se resuelve solo si se
considera que la conexion con lo multiple no es algo que la liber-
tad posee, ni algo que ella pierde, sino lo que emana y desprende
—en devenir: lo que esta emanando (austrommend)— desde si y por si
misma. En efecto, la libertad llega a comprenderse propiamente en

30 Cf. ZAWL, GA 11/6 58. En el ultimo parrafo Fichte afirma que la libertad, en
cuanto reposa sobre si misma, no contiene ningun salto, sino solidez y conti-
nuidad; e igualmente como saber, como “para”, nunca puede deshacerse de si
misma, de modo que al recogerse también recoge sus determinaciones. Esta
cuestion continta en la pagina siguiente.

31 “Ahora bien, este Uno es el saber absoluto perdido en si mismo, que se cap-
ta mediante una suprema intuicion intelectual absoluta — un absoluto para; y
[que] se separa, pero a la vez también se retine, en libertad (intuicién intuitions)
y ser (intuicion rationale)”. ZAWL, GA 11/6 59.

32 Cf. ZAWL, GA 11/6 59.
33 ZAWL, GA 11/6 59-60.
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la conciliacion, en el para-si, mediandose con su no-ser. Porque en
cuanto acto puro, la libertad es unidad simple, y aniquila todo ser;
pero en el oscilar, en el salir de si, se aniquila a si misma, se vuelve
nada. Por lo tanto, recién en el retorno a si de la libertad emana el
ser como fundado en ella, y recién en este retorno se desprenden
las diferenciaciones en el marco de la unidad fundamental, y recién
aqui se comprende el ser como un segundo miembro fundado en
la libertad.’* El mencionado hiatus absoluto se muestra y se supera,
ahora, como un hiatus relativo. Segun Fichte, la tarea de conciliar
ser y libertad esta resuelta: la luz originaria no sélo se revela como
presupuesto necesario de todo lo iluminado, sino también como el
erigirse de un “orden absoluto”™ que significa y expone, mediante
leyes formales, lo particular contenido, delimitado y deducido en
ellas. Lo factico es, entonces, un resultado de la esencia del saber,
como veremos también en la Darstellung. Es decir, la luz pura o sa-
ber absoluto expone, mediante el volver sobre si, un orden de leyes
internas, una dimension invariable desde la cual se deduce lo real y
lo variable, y ciertamente en ello consiste la sujecion, la esencia vin-
culante y vinculada que caracteriza al saber.*®

(c) Pero hasta aqui pareciera o podria parecer que la luz solo
ilumina lo que es, o que el saber s6lo sabe de si para saber de al-

34 ZAWL, GA1l/6 61.

35 ZAWL, GA 11/6 62-63. “Y esto resuelve entonces la tarea [de conciliar ser y
libertad]. Todo lo libre, consciente de si mismo, agil y cuantitativo, como en
la potencia Una [...] ya presupone la luz originaria, que sucede internamente de
suyo y se ve a si misma. De esta luz absoluta circundante y deducida de la misma
[luz originaria] tiene que estar a la base algo que aparece y esta en esta luz, un
ser para la libertad de la luz. Y éste seria justamente el orden absoluto, y esta luz
el saber originario de este orden. — De nuevo, la manifestacion de esta luz, su
ser para si, presupone un delimitarse y un [ambito] cuantitativo”, ZAWL, GA 11/6
63. Este ser para la libertad de la luz es un encontrarse de la luz consigo misma
como lo que es (seyende): véase ZAWL, GA 11/6 64.

36 ZAWL, GA 11/6 64-65. En este pasaje Fichte analiza la doble serie, lo ideal-real,
y concluye: “El principio fundamental de la serie ideal: no hay determinacion del
saber sin un saber en general. — El de la real: no hay determinacion del ser sin
un ser en general. — Aqui significa: el saber es, y [es] en la medida en que [tengal
una determinacion particular arbitraria del ser, y dependiente de €I, del ser ab-
soluto. — Alla significa: el saber sabe sin mas, y las determinaciones particulares
son dependientes de él. En ambos casos hay, por tanto, un reposar inmediato y
un consistir del saber como tal —como factico— desde si mismo, una Absolutidad
del mismo [saber]”, GA 11/6 66. Esta oposicion y convergencia entre realismo e
idealismo reaparece en la Wissenschaftslehre 1804-1I: v.gr. GA 11/8 163 ss., 171-
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go-otro; en suma, parece que Fichte dejara intacto el polo del ser
como algo que esta-ahi y de lo cual el saber tnicamente debe dar
cuenta. Si fuera asi, no disolveria una posible restitucion del dogma-
tismo anclado en el polo del ser,’” y congruentemente el idealismo
fichteano no seria mas que formal.’® Para desarmar tal riesgo, no

37

38

173, 187-189, 215, 225. Fichte aqui simplemente deja planteado el problema y
su posible resolucion mediante la esencia del saber: su Absolutidad.

Tras reconstruir sintéticamente y por pasos su concepcion del ser del saber,
Fichte sostiene que la esencia de Schelling dificilmente sea comparable y que
tendria que entrar en disputa con su proceder: ZAWL, GA 11/6 66. Desde esta
época y en adelante, Schelling es para Fichte el representante conspicuo del
dogmatismo. Véase nuestro: “Concepto y Absoluto en el devenir de la Doctrina
de la Ciencia de Fichte”, en D. Lopez — M. Gaudio (comps.), Variaciones sobre
temas del idealismo, Bs. As., RAGIF Ediciones, 2018, pp. 71-110.

Esta es parte de la critica que Fichte recibe, en la época, tanto de parte de
Schelling, como de Hegel. En el caso de Schelling, la critica contra Fichte no
se vuelve explicita sino después del Sistema del idealismo trascendental (1800),
que recoge y ordena los desarrollos de la filosofia de la naturaleza. En esta obra
Schelling sigue reivindicando y elogiando a Fichte (Sistema del idealismo trascen-
dental, trad. J. Rivera de Rosales — V. Lopez Dominguez, Barcelona, Anthropos,
1988, pp. 138-139, 185-186); pero en la consideracion de la filosofia de la
naturaleza como exactamente contrapuesta a la filosofia trascendental y, por
ende, de ambas como posibles puntos de vista de la exposicion, se halla in nuce
la (unidad y la) separacion de Fichte: véase, por ejemplo, la critica a la reflexion
que desvirtua la comprension de la naturaleza en Ideas para una filosofia de la
naturaleza «como introduccion al estudio de esta ciencia» (1797), en Experiencia e
historia, trad. J. Villacanas, Madrid, Tecnos, 1990, pp. 167-168. En el comienzo
de Darstellung meines Systems der Philosophie (1801), Schelling se distancia cla-
ramente de Fichte, caracterizando al sistema de éste como idealismo subjetivo
y reflexivo donde el Yo es todo, y que debe ser completado con un idealismo
objetivo y productivo donde todo es Yo: ¢f. Schelling, E W., Darstellung meines
Systems der Philosophie, en Sammtliche Werke [SSW], Berlin, Total Verlag, 1997,
serie I, tomo 4, p. 109. (Al respecto, Ch. Asmuth no parece muy optimista sobre
la relacion y contienda —el dialogo propio de la constelacion— entre Fichte y
Schelling, en el sentido de que cada uno responde a sus posiciones y a distintos
angulos: ¢f. Asmuth, Ch., Das Begreifen des Unbegreifen. Philosophie und Religion
bei Johann Gottlieb Fichte 1800-1806, Stuttgart-Bad Cannstatt, Fromman-Holz-
boog, 1999, pp. 328 ss.). En el caso de Hegel, el problema de Fichte reside en
que alcanza la especulacion con el principio Yo = Yo, pero junto con ella aparece
una objetividad independiente y, por tanto, un punto de vista unilateral —la
unidad sujeto-objeto considerada subjetivamente, o la reduccion de la razon
a mero entendimiento, a la conciencia o a la finitud— que se condice con la
incoherencia entre la plena identidad del Yo consigo y el mandato segun el cual
el Yo debe ser Yo (Hegel, G. W. E, Diferencia entre los sistemas de filosofia de Fichte
y Schelling, trad. M. C. Paredes Martin, Madrid, Tecnos, 1990, pp. 6-7; véase
también pp. 37-44). Este punto de vista formal equivale a la reflexion, que con-
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basta con mostrar que la luz es condicion necesaria de la mediacion
entre ser y libertad, y que ademas se media a si misma; hay que mos-
trar a la vez que el devenir contiene un caracter netamente produc-
tivo, y que solo asi resulta comprensible el proceso de separacion.

El saber no es tnicamente saber, sino también fundamento ex-
plicativo de si mismo, y por su propio movimiento el saber se confi-
gura como “para si” desde la libertad formal y contiene el ser como
lo explicado, lo resultante: “El saber se explica a si mismo como saber,
esto es, se presenta en st mismo como algo que no es mds ningtin saber
[en particular], sino justamente el fundamento explicativo del saber”.
Fichte agrega poco mas abajo que este saber “se funda siempre des-
de el propio caracter inmanente del saber mismo”, y que por ello es
absoluto en cuanto es para si, pero no segun su exponer o explicar,
sino que “el saber se explica desde su libertad formal, la cual lleva
el mismo del no-ser al ser”.*” En esta “expedicion entera” dentro del
saber se suscita “un orden”, una serie, que remite a la claridad o sub-
jetividad del saber que condiciona, determina y comprende.* Por
ende, el ser surge como lo secundario, lo explicado:

El ser absoluto es, en efecto, aquello mismo en donde el
saber que se explica coloca su explicar [...]. Ya segun la ex-
presion hay en el ser para si un abrazar y envolver del saber
por si mismo, y asi por igual un hacer ser (Seynmachen)
[...]. Un hacer ser; por tanto, justamente un ser hecho y
secundario.*!

En efecto, en este hacer que acaece en la libertad misma reside
el fundamento del brotar o del producir, del salir de si (Herausge-
hen). Precisamente en la separacion pensada y formada —dice Fich-
te— la libertad se muestra como lo ya separado en el hacer, y en el

junta y a la vez persiste en la separacion, y que en ultima instancia nunca logra
resolver la oposicion entre pensamiento y ser, por lo que se vuelve un “filosofar
formal” (Diferencia, op. cit., p. 46). La critica de Hegel prosigue y se agudiza en
Diferencia, op. cit., pp. 57-110, en especial pp. 76-77. Véase también Hegel, G.
W. E, Fe y saber, trad. V. Serrano, Madrid, Biblioteca Nueva, 2000, pp. 136-137.
39 ZAWL, GA 11/6 67.
40 Cf. ZAWL, GA 11/6 67-68.

41 ZAWL, GA 11/6 68. En la siguiente nota aclaratoria Fichte equipara el hacer-ser
con la sujecion y la libertad: ZAWL, GA 11/6 68-69.
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separar ella misma se separa.** Aqui esta la gran clave del asunto: en
el “para si” de la libertad reside el ser como lo separado de ella, pero
que de ningun modo proviene de un ser absoluto fuera de ella, sino
de su propio brotar. Asi el ser surge del salir de si de la libertad, de
la separacion que implica a la vez un preservarse a si misma. Porque
al ponerse y caracterizarse como “para si”, la libertad presupone el
ser, el ser-para-si, y de este movimiento reflexivo que es unidad y
duplicidad surge el ser como contrapolo de referencia de la libertad.
Del mismo ponerse positivo de la libertad —y en consonancia con
el desarrollo analizado arriba de Grundlage a Nova methodo— brota
la referencia a si y la referencia a algo-otro, esto es, la duplicidad
subjetivo-objetiva.

En otras palabras, unidad y separacion son inescindibles, por-
que la unidad de ser y libertad converge en la sujecion o vinculacion,
mientras que la separacion conlleva consecuencia o accion reciproca
(Wechselwirkung); pero, como el punto de vista de la unidad también
es un punto de vista reciproco (la accion de la conciencia consigo
misma), en la separacion de lo real y lo ideal se halla contenida la
unidad de fondo, la referencia mutua. Dice Fichte concisamente:
“La separacion de es, a la vez, una separacion en”;* lo separado (lo
real y lo ideal) estd en la unidad. Por lo tanto, el “salir de”, el brotar,
no connota una exterioridad absoluta, sino una referencia relativa:
lo separado ya no es la unidad originaria, completa y cerrada en si
misma, sino otra unidad, mas compleja y propia del movimiento
de la reflexion,* donde salir equivale a una diversificacion que, no
obstante, sigue referida a la unidad. En este planteo se puede, de un
lado, reforzar el matiz de segregacion y exterioridad de lo multiple
respecto de lo Uno vy, del otro, enfatizar la conexion con la instancia
fundamental. El desafio de Fichte consiste en mostrar que estos dos
lados son inescindibles.

42 “Ahora bien, en este hacer y en la libertad, ;podria estar precisamente el fun-
damento del brotar? Resp.: Asi ciertamente tiene que ser; pero la libertad [...],
ante su separacion pensada y configurada, previamente ya esta separando en si
misma, justamente en el hacer kat exochen como tal [...]. En el hacer ella [= la
libertad] es, en el brotar desde si misma ella es para si”, ZAWL, GA 11/6 69.

43 ZAWL, GA 11/6 70. Prosigue Fichte: “Fsta es la esencia de la reflexion [...]: me-
diante esta separacion se diferencia, entonces, también el saber relativo, siem-
pre desde el [saber| absoluto [y] real, que estd en y sobre si (que es la realidad
absoluta)”.

44 Veéase ZAWL, GA 11/6 73-74.
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La libertad se encuentra sujeta a si misma, y de la mera forma
de la sujecion se sigue la posibilidad de cantidad (Quantitabilitdt), es
decir, de establecer limitaciones y, por ende, hacer comprensible el
“principio de secrecion”.* Lo que sale, sale delimitado, esquemati-
zado y, en este sentido, referido al ser, pero a través del saber. De un
saber que es factico y, como tal, presupone un saber absoluto, que se
pone a si mismo en virtud del caracter de la reflexion. Por lo tanto, la
serie horizontal (la duplicidad, la reciprocidad, etc.) revela también
una serie vertical:*

Todo ser vinculado (Gebundenseyn) sin mas, el ser vincu-
lado aprehendido segtn su forma, surge desde la libertad
misma. Ahora bien, ésta seria la libertad absoluta; y, como
la libertad esta vinculada en si (en el saber), seria de nuevo
vinculacion absoluta: libertad = ser; ideal = real. Asi es
ciertamente [...].*

En la reunion propia del saber absoluto en y por si, libertad y
ser estan compenetrados, y por eso hay para Fichte un ser absoluto
en el saber. Pero ;como se legitima, desde el saber y la libertad, la su-
jecion? Por cierto, la exposicion (lo explicante y lo explicado) sucede
gracias a la libertad; sin embargo, sucede también segtn leyes y se
muestra necesaria. La libertad se extiende, legal y necesariamente,
hasta perderse en el ser, o mejor, hasta dar con un sentimiento (Ge-
fuhl).* Este ser que resulta de la libertad no remite a un ser absolu-
to, sino a un algo-otro deducido o —en términos de 1794— puesto
como no-puesto; porque el sentimiento también supone la libertad
(anulandose). Aqui reside la dificultad: no en ver el lado del ser o
el lado de la libertad, sino en captar ambos sentidos con una sola
mirada, de un vistazo. Por ende, pensar lo multiple conlleva un arco
que va de la libertad absoluta a la sujecion como extremos de un
mismo ver. La sujecion permite interiorizar la relacion con lo mul-
tiple, mientras que la libertad en y para si “sin duda existe sin la re-

45 ZAWL, GA1I/6 71.
46 ZAWL, GA 11/6 74.
47 ZAWL, GA1I/6 75.
48 Cf. ZAWL, GA11/6 75.
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union de lo factico”.* En este escrito preparatorio de la Darstellung,
libertad y vinculacion significan unidad y multiplicidad articuladas.

En suma, la mezcla o fusion de ser y libertad en el saber co-
mienza a desmenuzarse desde el “para si”, colocando en un extremo
el saber absoluto, la libertad absuelta, la unidad completa, etc., y en
el otro lo multiple, lo factico, lo empirico. El brotar o surgir, la luz
que fluye, la relativizacion del hiatus o amalgama de la secrecion,
la extension o propagacion en términos de desprendimiento y re-
cogimiento, la “separacion de” como “separacion en”, y el caracter
vinculado o de sujecion de la libertad misma, funcionan como ins-
tancias de mediacion y articulacion. La perspectiva que analizamos
en el apartado anterior —el ntcleo especulativo al que conduce la
articulacion entre teoria y practica— se asemeja notablemente, en el
texto aqui analizado, a la cuestion de la unidad que se auto-sustenta
y, a la vez, sustenta y refiere lo multiple, en este caso en torno del sa-
ber. Y esta misma cuestion, que abajo estudiamos en la Darstellung,
contiene un interesante significado politico.

4. La unificacion fundamental en la Darstellung

Como anticipamos, en el comienzo de la Darstellung de 1801-
2 Fichte condena la intencién de dilucidar el conocimiento de la
verdad a partir de la busqueda de un referente extrinseco, lo que
constituye la fuente de todos los errores de la cual Kant nos previno.
La verdad solo puede explicarse desde si misma y con sus confi-
guraciones como auto-modificaciones, es decir, mostrando “lo que
el saber es simplemente en su unidad”,” y procediendo de modo
necesario para extraer las distintas ramificaciones de la verdad-una.
Precisamente, la fragmentacion en la que recaen las filosofias ante-
riores proviene, segun Fichte, de no captar el saber o la razén en su
unidad absoluta, sino separando y contraponiendo sus partes (razon
tedrica, razén practica y razon que juzga; es la separacion que Kant

49 Cf. ZAWL, GA 11/6 76. En la pagina siguiente Fichte refiere a la “vinculacion de
la libertad” y a la “libertad de la vinculacion” como la “unidad suprema”, mas
alla de la cual no se puede ir y que no admite deduccion o demostracion. Véase
también: GA 1I/6 78, 80, 83, 85.

50 DWL, GA 1I/6 129.
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no llego a superar).” Tal proceder genera no so6lo una division inor-
ganica, sino también un camino estéril de compilacion e induccion.

Ante esta fuente de todos los errores, entonces, la solucion con-
siste en la auténtica aprehension de la unidad del saber absoluto y de
su desarrollo como articulacion organica entre lo uno y lo multiple;
en palabras de Fichte: “queremos aqui, por tanto, disolver (ablosen)
toda forma de la realidad, y mediante el conocimiento de la nega-
tividad de la forma, demostrar la realidad verdadera en el funda-
mento (im Hintergrunde)”.”* Dicho de otra manera, detras —o en las
ruinas— de la cascara dogmatica que afirma la realidad inmediata de
las cosas, emerge la verdad, y emerge ciertamente en el concepto
mas propio de esa corriente (o, al menos, que Fichte atribuye a esa
corriente), el del Ser. El Ser en cuanto tal inicamente es Uno, cerra-
do y perfecto en si mismo, una identidad; jamas una multiplicidad,
siquiera dos o doble. La disolucion de la inmediatez de la realidad
conduce a esta verdad simple y evidente de suyo. Pero esta unicidad
simple excluye por definicion cualquier multiplicidad vy, sin embar-
go, tiene que conectarse con ella. Justo aqui comienza a traslucirse el
desafio del idealismo fichteano, el de mostrar la salida de lo Absolu-
to de una manera no dogmatica, a la vez que comienza a destacarse
un concepto que adquiere gran relevancia como articulador, el de la
vida. Pues Fichte razona de este modo: si se quiere admitir el Ser en
un sentido positivo y afirmativo, no se puede sino relacionarlo con
la vida, dado que solo viviendo, y dentro de la vida, el desenvolvi-
miento del Ser alcanza una verificacion. Si se quiere llamar “absolu-
ta” a tal vida, sostiene, no se podra admitir ninguna oposicion que
dispute la unidad suprema, y tendra que ser “la unica posible vida
interna por si, desde si y mediante si”,>” una vida fuera de la cual no
hay ningtin otro ser.

Sélo a partir de la amalgama originaria entre Ser y vida se pue-
den articular los elementos, mientras que la concepcion vulgar y

51 Este mismo reproche se encuentra en Wissenschaftslehre 1804-11 (GA 11/8 25-
31) en referencia a los tres absolutos de Kant, uno para cada Critica. Sobre este
tema, véase nuestro “Absoluto y metafisica del Estado en Fichte (1804-1805)”,
en M. J. Solé — M. Gaudio (comps.), Fichte en el laberinto del idealismo, Bs. As.,
RAGIF Ediciones, en prensa.

52 DWL, GA 1I/6 130.

53 DWL, GA 1I/6 130. K. Drilo senala dos cartas de Fichte en 1799 y 1800 en
las cuales éste abona dos posiciones presuntamente incompatibles: en una, la
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dogmatica del Ser no lo presupone simple, sino multiple, y le sobre-
pone algo (por ejemplo, el solo pensar) que lo engendra o produce,
de modo que tal Ser deviene muerto y creado artificialmente.”* La
critica al dogmatismo, que ahora hace epicentro en Schelling, retoma
un motivo explicitado en la Primera introduccion: la postulacion de
un principio trascendente conlleva un doble comienzo, una desarti-
culacion inorganica.” En consonancia, esta “vida absoluta” que pro-
mueve el idealismo fichteano —incluso como superacion de la unila-
teralidad del objetivismo y del subjetivismo— es la nuestra —dice—; no
otra, no separada, ni doble, la vida absoluta es la nuestra en unicidad.
La vida absoluta esta en nuestro vivir inmediato y en lo que vive
(Lebend). “Nosotros somos no solo la vida-Una, sino a la vez también
Nosotros, o [la] conciencia”.”® Asi la vida-Una entra en la forma del
Yo, la principal negatividad o forma para deshacer la inmediatez de
la realidad considerada desde una vision dogmatica. En consecuen-
cia, la Doctrina de la Ciencia segun Fichte intenta ser una Lebenle-
hre, una vida absoluta y, coherentemente, una ciencia que revela la
evidencia invariable de la verdad y cuya esencia interna consiste en:
“fundarse a si misma y hacerse sin mas, mediante y desde si misma,
tal como se hace, aniquilando absolutamente todo arbitrio”.””

Bajo esta unidad fundamental entre vida (o vida y ser) y saber
(absoluto, y que contiene lo factico) se erige ahora la Doctrina de
la Ciencia como un sistema filosofico que atina la especulacion y la
transformacion de la realidad. En la Darstellung el rasgo vital del sa-

separacion y oposicion entre filosofia y vida, y en la otra la continuidad entre am-
bas. Segun Drilo, este aparente cambio de posicion de Fichte se relaciona con la
elaboracion de la concepcion acerca del saber, o mas precisamente, con la distin-
cion entre el saber del Yo y lo Absoluto. Pero, en vez de profundizar en las obras
de 1801-2, Drilo se dirige directamente a la Doctrina de la Ciencia de 1804 y a
obras posteriores. Drilo, K., “Das absolute Wissen als Lebensform und Geschi-
chtlichkeit. Fichte und Hegel — ein Vergleich”, en Ch. Asmuth (Hrsg.), Transzen-
dentalphilosophie und Person. Leiblichkeit — Interpersonalitit — Anerkennung, Biele-
feld, Transcript Verlag, 2007, pp. 425-426. De todos modos, su conclusion (p.
433) acerca de la inescindibilidad entre teorfa y praxis, dado que la vida y la
filosoffa se realizan mutuamente una a través de otra, resulta muy atinada.

54 Cf. DWL, GA 11/6 130.

55 Fichte, J. G., Erste Einleitung in die Wissenschaftslehre, § 6, GA 1/4 198. Véase, en
la misma sintonia, Zweite Einleitung in die Wissenschaftslehre, § 7, GA 1/4 245-
253.

56 DWL, GA1I/6 131.
57 DWL, GA 1I/6 132.
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ber, asi como la caracterizacion del idealismo, confluyen en la orga-
nicidad de los elementos; esto es lo que analizaremos en lo sucesivo.
En uno de los pasajes célebres de la Darstellung, confiesa Fichte:

La Doctrina de la Ciencia, tal como muestra la composi-
cion de la palabra, debe ser una doctrina, una teoria del
saber, teoria que ahora sin duda se funda sobre un saber
del saber, que lo engendra o, en una palabra, lo es. Este
saber del saber es, a consecuencia del concepto, ante todo
asimismo un saber, un comprender (Zusammenfassen) ab-
solutamente con un vistazo un multiple [...]. En el saber
del saber, el saber se enajeno (entdusserte) de si mismo, y
se establecio fuera [y] ante si mismo, para aprehenderse
de nuevo.”®

En el punto fundamental y primero, la Doctrina de la Ciencia
se presenta como saber del saber, lo cual implica no sélo reflexivi-
dad y recogimiento de lo anterior —es decir, de lo multiple llevado a
la instancia que lo posibilita—, sino también fundacion y engendra-
miento. El saber del saber produce el saber —simple, a secas, factico;
el saber de algo—; y no estda mas alla, sino que es saber. Es Uno, tiene
que ser Uno; pero también es saber, esta presente en el simple saber.
Fichte retoma aqui un aspecto ya tratado en el escrito programatico
de 1794, aunque quizas no suficientemente enfatizado: la instan-
cia fundacional mantiene una relacion organica con lo fundado, asi
como la filosofia primera conserva la amalgama con las disciplinas
particulares.” En una relacion organica de fundamentacion no se
dan los siguientes dos extremos: de un lado, no sucede que lo fun-
dante y lo fundado sean dos elementos completamente separados y
autonomos; del otro lado, no sucede que lo fundante y lo fundado
estén completamente determinados entre si. Dicho positivamente,
son inseparables, se necesitan y determinan mutuamente, hay en-
tre ellos una jerarquia —lo que arriba denominamos verticalidad— y

58 DWL § 3, GA 1I/6 139. (Entre la primera y la segunda oracion omitimos la se-
paracion en parrafos).

59 Fichte, J. G., Ueber den Begriff der Wissenschaftslehre, § 1, GA 1/2 114-115; trad.
cit., pp. 14-16. Sobre este tema, véase: “La unidad sistematica y los principios
de la Doctrina de la Ciencia de Fichte”, en D. Lopez (comp.), Ciencia, sistema e
idealismo. Investigaciones y debates, Santa Fe, Ediciones de la Universidad Nacio-
nal del Litoral, 2016, pp. 177-194.
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una autonomia relativa. El organicismo expone la importancia del
entramado de relaciones que dota de significado a cada una de las
partes y, en simultaneo, la importancia de la unidad (la totalidad, el
cuerpo individual o social) amalgamada con y articulada a través de
lo multiple. En el pasaje citado, el saber del saber capta y conjunta
“con un vistazo” una multiplicidad que no seria tal sin esta mirada
fundacional.

Ademas, el saber del saber se engendra a si mismo engendran-
do lo multiple, porque se produce en referencia al saber a secas, a la
vez que produce ese mismo saber. El saber en general se separa de
si, se pone frente a si, y se atrapa de nuevo, abriendo de este modo
los polos unidad-multiplicidad, lo que habilita a distinguir el saber
entre absoluto y factico sin por ello quebrar la relacion organica.
Ahora bien, este proceso de supuesta enajenacion y contraposicion
es, en verdad, un proceso de interiorizacion, porque el saber se se-
para y contrapone para re-aprehenderse siempre dentro del saber.
Las capas de la reflexion permiten estas auto-escisiones internas de
un mismo saber que, particularizandose, sigue siendo absoluto. El
“salir” del saber es un adentrarse en él mismo, un pasaje de la unidad
indiferenciada y simplemente idéntica consigo, a la unidad comple-
ja donde lo multiple, para decirlo de alguna manera, aparece y se
visualiza en su relieve.

En consonancia, la Doctrina de la Ciencia como un captarse o
aprehenderse del saber jamas puede ser un objeto, sino la forma de
todos los objetos posibles; no es algo que se nos contrapone, sino
“nuestro 6rgano, nuestra mano, nuestro pie, nuestro 0jo”,*® pero no
en sentido literal-empirico, sino en cuanto ver, en cuanto claridad
que aporta el ojo. En esta misma direccion, la Doctrina de la Ciencia
es nuestro saber vital, practico, que nos conecta con las cosas y con
lo terrenal. Y agrega Fichte: no es un mero sistema de conocimien-
tos, sino la propia intuicion intelectual; no es una simplicidad abso-
luta, un elemento constitutivo, un atomo o una monada, sino que:

ella seria una unidad orgdnica, una mezcla (Verschmelzung)
de la multiplicidad en unidad, y difusion (Ausstromung)
de la unidad en la multiplicidad y por igual justamente en
la unidad no separada [...]. En este caso no se podria en-

60 DWL § 4, GA 1I/6 141.
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tender en absoluto aquel miembro de lo multiple desde el
cual empezaria nuestra organizacion como miembro ais-
lado, en cuanto no es en absoluto para si, sino que es solo
como parte organica de una unidad, y solo en la unidad
puede ser entendible [...]. De ahi que, por lo tanto, en el
curso de la consideracion se explicarian incesantemente
cada parte mediante todas y todas mediante cada una.®’

La organicidad intensifica el sistema de relaciones a tal punto
que los elementos s6lo pueden ser comprendidos dentro de ese en-
tramado, porque fuera de ese entramado no serian lo que son; y, por
el mismo motivo, lo que define a cada miembro, lo que lo hace ser lo
que es dentro del sistema de relaciones, es la mezcla, la presencia de
la unidad en la multiplicidad, o la expansion y segregacion presen-
tadas por Fichte en Zur Ausarbeitung. La totalidad reconfigura cada
uno de los miembros, los significa en su particularidad y articula-
cion. Ademas del organicismo que obliga a considerar cada parte en
relacion con e inseparable de todo el entramado, se suma otro aspec-
to crucial: la inmanencia. La unidad no-separada, asi como el primer
miembro, conforman una unidad organica con lo multiple, de modo
que la articulacion con las partes equivale a una articulacion consigo
misma, un atravesarse y reconfigurarse. Unidad organica e inma-
nencia conciernen al saber, pero también a la vida misma, a la praxis
y transformacion de lo dado.

Ahora bien, el caracter dinamico de la Doctrina de la Ciencia
requiere un simultdaneo punto de estabilidad, de reposo y recogi-
miento, una suerte de contracara de la accion. Una filosofia en de-
venir —como observamos en el apartado anterior— tiene que conte-
ner también una instancia de referencia que permita comprender
el sentido de las transformaciones. Y Fichte deduce esta dualidad
devenir-reposo del solo concebir lo Absoluto. La misma exhortacion
de producir la intuicién intelectual o el saber del saber en quien in-
tenta aprehender la Doctrina de la Ciencia, ofrece desde la instancia
originaria la duplicidad que se conjuga en el sistema:

Ante todo, piense el lector lo Absoluto sin mas como tal
[...]. Encontrara, afirmamos, que se puede pensar solo
bajo los dos rasgos siguientes: en parte, que [lo Absoluto]

61 DWL § 4, GA1l/6 141-142.

192



MARIANO GAUDIO

es sin mas lo que es, reposando sobre y en si mismo abso-
lutamente sin cambio ni titubeo, firme, perfecto y cerrado
en si; en parte, que [lo Absoluto] es lo que es sin mas por-
que es, desde si mismo y mediante si mismo, sin ninguna
influencia extrana, por cuanto no hay ningtn resto extra-
no que permanezca al lado de lo Absoluto, sino que todo
lo que no es lo Absoluto mismo desaparece [...]. Podemos
llamar a lo primero consistir (Bestehen) absoluto, Ser re-
posante, etc.; y a lo ultimo devenir absoluto, o libertad.®

El rasgo de estabilidad (Bestehen) concierne esencialmente a lo
Absoluto, puesto que si no reposara sobre si y fuera cambiante o
flaqueara en su ser (y, por lo mismo, si no fuera firme, completo y ce-
rrado), entonces dejaria entrever un otro de si (un resto, un mas alld,
algo extrano) que serviria precisamente para contradecir su caracter
absoluto. Por consiguiente, el segundo rasgo no puede ser externo o
extrano, sino propio de lo Absoluto mismo, dado que cualquier pre-
sunto afuera vulneraria su supremacia; asi, la auto-referencialidad
(el porque, el desde y el mediante) en el devenir (Werden) implica
un proceso de quiebre del reposo e inmutabilidad en si o, mejor, de
articulacion de esa consistencia con la libertad. Los dos rasgos de lo
Absoluto hay que pensarlos como inescindibles: el primero aporta
un punto de referencia para la unificacion, mientras que el segundo
explica la dinamica, el movimiento de auto-unificacion, como un
desarrollo interno a lo Absoluto mismo. Si se los concibe por sepa-
rado (un consistir sin devenir seria un Ser desgarrado, trascendente
y muerto, netamente dogmatico; un devenir sin consistir seria una

62 DWL § 8, GA 1I/6 147. Como afirma Diogo Ferrer, la Doctrina de la Ciencia
constituye “una interrogacion y teorizacion sistematicas acerca del estatuto del
pensar en general y, en particular, del estatuto del propio discurso filoséfico”,
lo que incluye tanto el objeto —o lo Absoluto mismo— como las condiciones de
esa tematizacion. Asi, la filosoffa asume la exigencia de derivarse a si misma
dentro de si misma, o también, de fundamentar la experiencia junto con un
discurso reflexivamente auto-esclarecedor, es decir, con una logica trascenden-
tal auto-referente. Y prosigue Ferrer: “Como en las versiones de 1801/1802, o
de 1805, Fichte puede comenzar con un pensamiento del ser puro, o del ser en
sentido absoluto, de cierto modo asumiendo la perspectiva schellinguiana. Pero
la cuestion es, entonces, lo que hace el pensar cuando piensa este contenido
conceptual”. Ferrer, D., “Entre Filosofia Transcendental e Dialéctica: O Percurso
do Idealismo Alemio”, en Utteich, L.-Ferrer, D. (coords.), A Filosofia transcen-
dental e a sua critica, Coimbra, Universidad de Coimbra, 2015, pp. 142-143.
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prolongacion indefinida sin cierre sobre si, sin unidad), entonces no
se tendria un Absoluto, sino dos y, por lo mismo, dos saberes, dos
razones, dos verdades, etc.

Pero, para pensarlos en unidad, el consistir y el devenir tienen
que demarcar una frontera de ruptura, una delimitacion vertical en-
tre lo uno y lo multiple: de un lado, ambos constituyen rasgos de lo
Absoluto; del otro, significan un mas alla o mas aca (términos rela-
tivos y sin una connotacion estrictamente espacial, sino ontologica)
de lo Absoluto, lo que en obras posteriores Fichte explicara como
manifestacion.®® Porque la delimitacion habilita tanto a conciliar y
distinguir los dos rasgos, como a articular lo uno y lo multiple: si no
hubiera delimitacion, no sélo los dos rasgos se confundirian hasta
convertirse en uno solo (y entonces, como en Spinoza, libertad y
necesidad serian lo mismo), sino también subsumirian todo lo mul-
tiple dentro de lo Absoluto al modo de un panteismo extremo, iden-
tificando cada elemento con la totalidad sin mas y a tal punto que
lo multiple se disolveria indistintamente en lo Uno. La reunion del
consistir y del devenir exige este delicado equilibrio.

No obstante, Fichte parece inclinar la exposicion hacia la mez-
cla y fusion de Ser y Libertad dentro del saber absoluto, que seria
de modo tal que: “ambos [consistir y devenir], en el mezclarse hacia
una unidad inseparable y en el mas intimo atravesarse (sich Durch-
dringen)”, lograrian tanto nivel de unicidad “que ambos abandonan
totalmente y pierden su caracter de diferenciacion en la conciliacion,
y estan de pie (dastehen) como Una esencia, una esencia absoluta-
mente nueva, por lo tanto, en una conciliacion propiamente real y
una organizacion verdadera”.®* Una vez mas, Fichte enfatiza la uni-
cidad —con el atravesarse mutuamente de los miembros y con el
presentar una nueva esencia— frente a la subsistencia de las partes, es
decir, el rasgo productivo y creativo de la conciliacion que transfor-
ma y significa a lo multiple. Y si en la mezcla que deshace los opues-
tos reside la autenticidad de la conciliacion y de la organizacion,

63 En concreto, en la Wissenschaftslehre 1804-1I: v.gr. GA 11/8 259-261.

64 DWL § 8, GA 11/6 148. El texto prosigue retomando la contraposicion que
Fichte ya presentara en Grundlage des Naturrechts § 17 (GA 1/4 13 ss.; trad. cit.,
pp- 266 ss.): la unidad real y verdadera se distingue y contrapone a la mera
compilacion o coexistencia de las partes unas junto con otras (Nebeneinander),
esto es, donde “surge exclusivamente una unidad formal y negativa, una no-di-
ferenciacion” (GA 11/6 148).
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entonces una unidad que mantenga el consistir y el devenir en su
especificidad y como tales, no seria para Fichte mas que un mero
compilar, un poner uno con otro y nada mas, es decir, una unidad
formal y negativa, incapaz de conciliar en lo profundo. La unidad
organica contrasta con el ensamble meramente formal.

Ahora bien, este proceso de interiorizacion y auto-diferencia-
cion del saber absoluto, como anticipamos en Zur Ausarbeitung, tie-
ne como aspecto-clave para desplegar las capas de la reflexion el
“para-si”, o como también dice Fichte aqui en la Darstellung, el ojo,
la vida interior que permite dar cuenta del saber absoluto como re-
union y contencion de Ser y Libertad.® En este sentido, el Ser no
aparece como algo extrano e independiente, a la manera del dogma-
tismo; pero, por el mismo motivo, el saber tampoco resulta un mero
saber acerca de, sino por el contrario un saber que se realiza, que se
efectiviza. Y en ello se observa, nuevamente, el costado practico de
la Doctrina de la Ciencia:

El verdadero espiritu del idealismo trascendental [es]:
todo Ser es saber. El fundamento (Grundlage) del universo
no es [un] sin-espiritu (Ungeist), [un] contra-espiritu cuyo
vinculo con el espiritu nunca se deja concebir, sino [que
es] asimismo espiritu. Ninguna muerte, ninguna materia
sin vida, sino en todas partes vida, espiritu, inteligencia,
reino del espiritu, y absolutamente ningtin otro. De nuevo,
todo saber [...] es Ser, esto es, verdad eterna, invariable.%

No hay un Ser mas alla del saber —afirma el auténtico idealismo
trascendental—, no hay un fundamento ultimo que se sustraiga al

65 “El pensar conciliante (vereinigende Denken) es, segin su esencia mas propia,
un ser para si (vida interna, y ojo) del saber absoluto [...]. Ahora bien, el saber
absoluto no es tnicamente la libertad, ni tnicamente el Ser, sino ambos; por
tanto, el pensar conciliante tendria también que reposar en el Ser, sin perjuicio
de su unidad interna, porque es un aprehenderse del saber [...]. La reflexion
presente es lo interior del saber mismo, el atravesarse del saber mismo”. DWL §
13, GA 1/6 157.

66 DWL § 15, GA 11/6 164-165. La edicion del hijo de Fichte difiere de la citada
en lo siguiente: en vez de la verdad eterna e invariable, el saber es Ser significa
que “pone la realidad absoluta y la objetividad” (FSW II 35). Por otra patrte,
este pasaje bien puede ser interpretado en contraposicion con la Darstellung de
Schelling que, como sefialamos arriba, traza la formula “el Yo es todo, todo es
Yo”, que intenta unificar la filosofia trascendental (punto de vista subjetivo) y
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espiritu, sino que el espiritu lo atraviesa y envuelve todo, incluso la
naturaleza (un punto con el que Schelling deberia acordar); no hay
un limite, una materia originaria, que condicione al espiritu, sino
por el contrario éste es el que anima y vivifica todo lo existente, y
entonces en el Ser esta el saber, la verdad-Una. La libertad se realiza
a través del Ser (el “hacer Ser” de Zur Ausarbeitung), o como también
muestra Fichte en el curso de esta Darstellung y que aqui dejaremos
de lado por razones de extension, la libertad se efectiviza con la
deduccion de lo factico y empirico mediante la posibilidad de canti-
dad (Quantitabilitat).”

Como insistimos reiteradamente, el pasaje del saber absoluto al
saber factico, o de lo Uno a lo multiple, no implica un afuera abso-

la filosofia de la naturaleza (punto de vista objetivo) en la instancia superior
de la filosoffa de la identidad o indiferencia: Schelling, E W., Darstellung, op.
cit., § 1, pp. 114-115. Asi, el “verdadero” idealismo que senala Fichte parece
dirigirse contra el Sistema de Schelling, pero curiosamente ensayando el mismo
camino de su contrincante, cuando sostiene que “segun el propio caracter de
nuestro sistema la materia sélo podria tener un significado totalmente distinto
al habitual”, por cuanto “es también un mundo del espiritu”; por lo tanto, de la
unidad de los mundos inteligible y sensible se llega, segin Fichte, a la diferen-
ciacion, teniendo que demostrar “que la materia es necesariamente espiritual, y
el espiritu necesariamente material — no hay ninguna materia sin vida y alma,
ninguna vida mas alla de la materia”, DWL II § 2, GA 1I/6 240-241. En otro
pasaje dice Fichte: “en mi saber tengo que atravesar la materia inmediatamente
con lo sentible, para asi poder hacer una afirmacion” (DWLII § 6, GA 11/6 285);
en la edicion del hijo es mas claro y directo: “en mi saber tengo que atravesar la
materia inmediatamente con el pensamiento de lo sentible, puesto por debajo
como sustrato consistente. Ella es, por tanto, un concepto, y reposa sobre el
pensar de una relacion” (FSW II 126). La deduccion de la materia constituye
un topico de la filosofia de la naturaleza de Schelling, y resuena en el Sistema
cuando la llega a definir como “espiritu apagado” (y a la inversa, el espiritu
como materia “vista solo en devenir”): Schelling, E W.,, Sistema del idealismo
trascendental, op. cit., p. 255.

67 Véase, por ejemplo, DWL § 18, GA 1/6 178-179; § 21, GA 11/6 187-188; 1I §
1, GA1I/6 220 ss., 226 ss.; 11 8 3, GA 11/6 246-249; 11 § 7, GA 11/6 292 ss. En
un pasaje que se asemeja a la estructura del Derecho natural, en una serie de
proposiciones sintéticas Fichte sostiene que el Yo se atribuye una fuerza, que
es libertad que se exterioriza en el mundo, y en ello consiste la vida organica.
“El Ser interno, consistente para si y fundado en si mismo, del Yo, es ahora
absolutamente nada mas que la fuerza pura misma, justamente como principio
de un ser y saber inmediatos — y asi son, de nuevo, cuando nosotros, la Doctrina
de la Ciencia, nos elevamos al pensar: todos los individuos iguales”, DWL II §
6, GA 11/6 277. Todos los individuos equivalen a toda la fuerza, a un sistema de
interaccion entre particulares y con el mundo; por eso, prosigue Fichte: “para
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luto, sino un proceso de auto-diferenciacion interna, que si implica
un quiebre respecto de la inicial unidad cerrada y completa, y que se
articula en torno del “para si”. El “para” (Fiir), como la forma absolu-
ta del saber, se situa en el “punto supremo” del sistema,”® punto que
coincide con la intuicion intelectual, la interioridad, la Yoidad, la luz
y el ojo. En palabras de Fichte, el “para” supremo “es un para si ab-
soluto: [es] lo que es sin mas, y porque es sin mas, no desde ningtn
otro, y [solo] a consecuencia de si mismo”; es luz en si, aunque no ya
como fluir infinito, sino como “un ojo en si mismo claro, consistente
y cerrado”.® Y agrega:

Por lo tanto, en este ojo cerrado, en el cual nada extra-
no puede entrar, y el cual no puede salir de si hacia algo
extrano, consiste ahora nuestro sistema. Y esta cerrazon
(Geschlossenheit), que se funda justamente en la absolu-
tidad interna del saber, es el caracter del idealismo tras-
cendental. Sin embargo, si deberia parecer que sale de si,
como ya hemos indicado sin duda sobre ello, tendria que
salir justamente a consecuencia de su si mismo, de su pro-
pia interioridad, y tendria que salir, de si, en si mismo, de
modo tal que no obstante se lleve de nuevo consigo, lo
que entonces [significa] que se pone s6lo en una conside-
racion particular.”

El cierre sobre si equivale a la coronacion de un sistema com-
pleto y al repliegue que envuelve la multiplicidad. Si el sistema no
se cerrara sobre si, colocaria por fuera un otro que lo condicione o
determine (por ejemplo, la materia originaria, o el Ser del dogma-
tismo); solo cerrandose el sistema se garantiza soberano y absoluto.

ella [la Doctrina de la Ciencial la fuerza no es en s, sino solo en y mediante su
exteriorizacion determinada. Pero ella es en general solo determinada mediante
la accion reciproca (Wechselwirkung) con el universo [...]. El saber totalmente
determinado es, por tanto, no un saber de la fuerza o de las fuerzas, o una to-
talidad y sistema de fuerzas, sino un sistema de exteriorizaciones de la fuerzas”,
DWLII § 6, GA1I/6 277-278.

68 DWL § 15, GA 1I/6 166.
69 DWL § 15, GA1I/6 167.

70 DWL § 15, GA 1I/6 167-168. El pasaje guarda una notable familiaridad con el
de Zur Ausarbeitung, analizado arriba, segun el cual toda separacion de es una
separacion en.
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Pero, al mismo tiempo, cerrarse conlleva la contencion de lo mul-
tiple desde la unidad fundamental, y al modo de la mediacion del
Yo consigo en la Doctrina de la Ciencia de Jena, el “salir” del saber
significa un ponerse, un adentrarse y un volver, porque el corte, la
division en partes, se efectta al interior de la unidad. El idealismo
trascendental, como el ojo, mira en una particular direccion, pero
también se ve, y recoge su ver hacia si, distinguiendo entre el acto
y lo contenido como elementos reunidos organicamente. Lo que el
o0jo ve es, en ultima instancia, lo que el ojo mismo pone para ver, y
porque en efecto demarca un adentro y un afuera funcionales o rela-
tivos, o —dicho de otra manera— porque capta la delimitacion propia
del para si, aprehende a la vez la unidad fundamental.

En suma, el volver sobre si del saber, su dinamica interna, el or-
ganicismo, la unidad-dualidad de consistir y devenir, el atravesarse,
el “para si”, etc., confluyen en un mismo énfasis de parte de Fichte:
la fuerza y relevancia de la unidad soberana, la absolutidad que no
admite ningun mas alla y que permite articular y amalgamar lo mul-
tiple, estando presente en lo multiple mismo sin aniquilarlo, sino
deduciéndolo como producido y engendrado desde esa instancia.
Esta impronta que ofrece la unificacion fundamental en la Darste-
llung contiene un interesante significado politico.

5. La unidad en la filosofia practico-politica

Con las consideraciones anteriores, creer por ejemplo que el Es-
tado comercial se cierra por un motivo econémico, histérico, politico,
etc., o por una simple opinién de Fichte, constituye no sélo un riesgo
de y una efectiva parcializacion del pensamiento del filésofo, sino
también y principalmente una manera de incomprension. Lo mismo
se podria decir del organicismo, del sistema de relaciones, del susten-
to material de los particulares, de la creciente preponderancia de lo
nacional-cultural en la conformacion de la unidad social, y asi incluso
minimizar o desentenderse de la centralidad del concepto de Estado y
enfocar cada funcion que éste asume indelegablemente como un agre-
gado mas a consecuencia de la carencia del estado de cosas empirico,
y no como producto de una cuidadosa reflexion de Fichte.”! Mas alla

71 Sobre el sustento filosofico y sobre la centralidad del Estado (y las distintas
corrientes de interpretacion que circulan al respecto), véanse respectivamente:
“Los elementos filosoficos de El Estado comercial cerrado de Fichte”, en Cadernos
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de este tipo de cuestiones, hay un legado muy nitido de la evolucion
de la Doctrina de la Ciencia hacia 1801-2: a la unidad fundamental
concierne la visibilizacion, significacion y articulacion de lo multiple.
En los textos de Jena ya se trasluce la necesidad de compatibilizar la
instancia meramente horizontal con la unificacion vertical desde un
punto soberano. Y en los textos de 1801-2 Fichte otorga una notoria
fuerza a la unicidad del producir, engendrar, mezclar, atravesar, etc.,
lo multiple, como un proceso de interiorizacion y auto-escision del
saber absoluto.

Ahora bien, en la parte practico-politica reaparece un problema
que la especulacion y la teoria dan por resuelto desde el comienzo:
mientras éstas exigen al lector, oyente, estudiante o re-creador de la
Doctrina de la Ciencia que haga una completa abstraccion de su indi-
vidualidad y conciba al Yo s6lo como razon (y de este modo abre una
instancia de universalidad muy pristina y allanada a la deduccion de
los contenidos del saber), la practica y la politica restituyen la indi-
vidualidad en tension con la Yoidad y en interaccion (vinculante y
también conflictiva) con otros sujetos. Asi, la unificacion fundamen-
tal adquiere en la practica-politica un caracter problematico, porque
reaparece una finitud reticente y que complejiza la convergencia de
los puntos de vista. Precisamente aqui la dimension practica-politica
aporta un enriquecimiento conceptual, una profundizacion de las
determinaciones que parten de lo racional y que tienen que articu-
larse con lo real-efectivo, y una complejizacion donde lo empirico
no puede surgir arbitrariamente sino como resultado necesario —en
el sentido de contenido deducido— de la razon, lo que no significa
una coincidencia plena o identificacion, sino mas bien la elucidacion
de una tarea y un marco para interpretar y transformar lo dado, pues
en ultima instancia lo que explicita la razon como contenido necesa-
rio tiene que ser realizado libre y voluntariamente.

En esta direccion, la perspectiva que senialamos al comienzo
acerca de ciertos vaivenes en las obras sociales, juridicas y politicas
de Fichte, deberia ser reconfigurada desde la evolucion de la Doc-
trina de la Ciencia. Asi, toda la estructura de intercambio y la fuerte
regulacion estatal que Fichte presenta en El Estado comercial cerrado
no constituye un mero agregado y complemento de la estructura ju-

de Filosofia Alema: Critica e Modernidade, vol. 21 n® 2, 2016, pp. 31-47; y “El
concepto de Estado en el Fundamento del derecho natural de Fichte”, en Anales
del seminario de Historia de la Filosofia, 36 (2), 2019, pp. 383-406.
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ridica del Derecho natural, y mucho menos una coleccion de posicio-
nes del filésofo sobre la economia y el comercio, sino que es un de-
sarrollo absolutamente necesario de las premisas de una filosofia que
rechaza el formulismo y busca concretizarse;” y en ello resulta claro
que, en aras de una organizacion estable, no basta con la estructura
juridica si no se resuelve a la vez la dimension material-economica.
Y al igual que el drama de lo juridico reside en que los particulares
no alcanzan a organizarse con seguridad y justicia si no nombran
un soberano capaz de dirimir las disputas, interpretar lo que la ley
juridica manda en cada caso, garantizar la posicion de cada uno,
etc., del mismo modo el drama politico-econémico reside en el in-
tercambio comercial, librado al interés de los particulares, conlleva
necesariamente la ruina, la concentracion de riqueza y pobreza y, en
ultima instancia, la destruccion de lo comun y subordinacion a los
mas poderosos.

Ahora bien, puesto que lo juridico-politico-econémico se
asienta sobre la dimension exterior de la accion —con prescindencia,
por definicion, del interior (la moralidad, la buena voluntad, las in-
tenciones, etc.)—, el grado de amalgama especifico de este ambito no
se condice con lo que pregona la Doctrina de la Ciencia, el mezclar,
fusionar y atravesar los elementos desde la unificacion fundamental.
Y en gran medida la dimension interior funciona o puede funcio-
nar como reducto contrario, que se sustrae y resiste a la construc-
cion politica (contradiciendo, en efecto, la transferencia del juicio al
responsable de la aplicacion del poder soberano), para impugnar-
la desde una presuntamente incontaminada conciencia moral. En
otras palabras, el Estado racional, incluso aunque esté constituido
acorde a los principios juridicos, politicos y econémicos, no debe
desentenderse de lo cultural-formativo, del tipo de ciudadano que
tal organizacion requiere, ni del espacio social de reconocimiento y
de interaccion cultural de los particulares. Tampoco debe confiarlo
a la espontaneidad de los individuos y de sus relaciones, sino que
por el contrario, tiene que asumirlo como propio, como tarea, para
proyectarlo y conducirlo de lo real a lo racional. Coherentemente
con el drama juridico-politico-econémico, dejar en el arbitrio de los
particulares el proceso de formacion, de avance de la cultura y del
conocimiento, de enriquecimiento reciproco y de elucidacion de la

72 Fichte, J. G., Grundlage des Naturrechts, GA 1/3 319-322; trad. cit., pp. 108-111.
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verdad, constituye un signo de desintegracion, tanto social como
estatal, que llevado hasta sus ultimas consecuencias resulta incom-
patible con la unidad.

Por lo tanto, si concierne al Estado como organizacion y como
vision universal el bienestar individual y colectivo,” junto con lo
exterior y lo interior de las acciones, entonces la formacion, la edu-
cacion, el progreso de la cultura, el mejoramiento y la perfectibili-
dad de sus miembros, no pueden separarse de su actuar. A nuestro
entender, en este marco interpretativo hay que situar la introduccion
que realiza Fichte del concepto de nacion al final de El Estado comer-
cial cerrado,” y precisamente en cuanto produccion de aquello co-
mun y colectivo que cimienta lo social, de un gran Si-mismo donde
lo individual se mezcla en lo universal,” y donde la proyeccion y
conduccion de un proceso pedagogico-formativo de los ciudadanos,
al igual que el ambito juridico-politico-econémico, no puede quedar
en manos del arbitrio de los particulares, ni del intercambio desre-
gulado del espacio horizontal, sino que exige un posicionamiento
estatal capaz de engendrar y sostener la mirada de lo Uno.” Tales
aspectos, aun incipientes en las obras del comienzo del siglo XIX,
seran cruciales en el desarrollo posterior de Fichte, tanto en los Dis-
cursos a la nacion alemana como en la Doctrina del Estado.

73 Fichte, J. G., Der geschlossene Handelsstaat, FSW 111 423-424; El Estado comercial
cerrado, trad. J. E Barrio, Madrid, Tecnos, 1991, pp. 46-47. En Uber StaatsWir-
thschaft dice Fichte: “Por tanto, la tarea permanentemente firme es: mediar entre
el bienestar del todo y el bienestar de la parte que de ello corresponde a cada
uno. El camino acerca de como se asegura esto a cada uno, es el intercambio
publico. Si el medio puede ser el dinero, entonces el Estado tiene que cuidar
cuanto dinero contiene cada uno en su trabajo, y cual mercancia le corresponde
de nuevo para este dinero suyo”, GA1I/2 7.

74 Fichte, J. G., Der geschlossene Handelsstaat, FSW 111 509: trad., cit., pp. 158-159.
75 Fichte, J. G., Die Bestimmung des Menschen, FESW 11 275-277.

76 Fichte, J. G., Filosofia de la masoneria, trad. E Oncina, Madrid, Istmo, 1997, p.
79: “En particular, un Estado bien gobernado progresa en la legislacion, en la
administracion, en las instituciones educativas, y mantiene siempre un oido
atento a todas las propuestas y mejoras que puedan plantearse. Un Estado se-
mejante, en progreso hacia la perfeccion, nada puede emprender con los encar-
gados de negocios incapaces de ver mas alla de la estrecha esfera de su profesion
y de su especialidad”.
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La luz contra los dogmatismos del Yo y
la unidad en la Doctrina de la Ciencia
1804/2 de Fichte:

JULIAN FERREYRA

Voy a tomar la nocién de luz como eje interpretativo de la Doc-
trina de la Ciencia de 1804/2. Creo que el concepto de luz es atin mas
fundamental para la Doctrina de la Ciencia 1804/2 que el concepto
de absoluto, que ha sido usado por algunos de los mas importantes
fichteanos para caracterizar la especificidad del periodo medio.* Al-
gunos comentaristas’ se vuelcan a la interpretacion que aqui sosten-

1 Los desarrollos de este articulo son paralelos, aunque con modificaciones, a la
primera parte de “La doble vida de la luz: envolvimiento y creacién en Fichte
y Deleuze”, en Anales del seminario de Historia de la Filosofia 36 (3), Madrid,
Complutense, 2019, pp. 725-745.

2 “Encel periodo de Jena, Fichte llamo a este primer principio «yo» [...]. La Doc-
trina de la Ciencia de 1804/2 muestra que el punto supremo de unidad de la
Doctrina de la Ciencia no es la autoconciencia en su inmanencia, sino como
aparicion de lo Absoluto” (Lauth, R., La filosofia de Fichte y su significacion para
nuestro tiempo, trad. Bernabé Navarro, México, UNAM, 1968, p. 28). Asmuth
coincide en hacer eje en el absoluto, y sefiala su determinacién en siete figuras,
ninguna de las cuales es la luz (Asmuth, Ch. “Transzendentalphilosophie oder
absolute Metaphysik? Grundsitzliche Fragen an Fichtes Spatphilosophie”, en
Fichte-Studien 31, 2007, p. 48). “La filosofia del yo (Doctrina de la Ciencia de
1794) deja paso a la filosofia del absoluto (Doctrina de la ciencia de 1804)”,
Cruz Cruz, J., “Introduccion”, en Fichte, J. G., Doctrina de la ciencia, exposicion
de 1804, Pamplona, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra,
2005, p. 48. Marco Ivaldo, por su parte, senala la afinidad profunda entre lo
Absoluto y la luz: “La autoapertura del absoluto es «luz», y ésta es el «centro del
todo»”, “La visione dell’essere nella Dottrina della scienza 1804-11 di Fichte”, en
Acta Philosophica, vol. 7, 1998, p. 49.

3 Diogo Ferrer sostiene la centralidad de la luz en su O sistema da incompletude.
A Doutrina da Cieéncia de 1794 a 1804, Coimbra, Imprensa da Universidade de
Coimbra, 2014: “En 1804, la intencion de Fichte es realizar una inteleccion
explicita del fundamento ultimo de esta relacion, es decir, «genetizar» esta in-
teleccion, retirandole todo caracter de dado. Esta genetizacion va a acontecer,
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g0, que encuentran en Fichte un firme apoyo textual: “la luz pura se
impone como el unico centro y el tnico principio™ y es “la mas alta
unidad y el principio verdadero”.

La luz aparece ya en los escritos realizados por Fichte en la ciu-
dad de Jena en el altimo tramo del siglo XVIII. Pero en el Fundamen-
to de toda la Doctrina de la Ciencia de 1794 tenia un rol secundario,
como mera analogia para ilustrar como su célebre Yo se vinculaba
sin contraponerse con el No-Yo.? En el “periodo medio”,” en cambio,
se torna central, porque le permite a Fichte progresar en la satisfac-
cion de uno de sus objetivos principales: eludir tanto al ser como

como se verd, a través del nuevo concepto de «luz» a partir del cual se puede
unificar toda la facticidad y el inteligir productivo o genético” (p. 184). Franco
Gilli comparte su posicion: “En la etapa media de su pensamiento, Fichte consi-
deraba a la verdad como lo mas claro y al mismo tiempo con lo mas subyacente,
es decir, como luz”, “Die Prasenz der «Populdrphilosophie» im Spatwerk Fich-
tes”, en Fichte Studien, 31, 2007, p. 196. Sobre el rol de luz en la Doctrina de la
Ciencia de Erlangen (1805) —que no trabajaremos en estas paginas—: ¢f. Janke,
W.,, “«El saber en si es la existencia absoluta»: luz, vida y Dios en la Doctrina de
la Ciencia de Erlangen, 1805”, en Lopez Dominguez, V. Fichte 200 afos despugés,
Madrid, Editorial Complutense, 1996, pp. 143-159, y Falk, H., “Existenz und
Licht. Zur Entwicklung des Wissensbegriff in Fichtes Wissenschaftslehre von
1805”, Fichte Studien, 7, 1995, pp. 49-57.

4 Fichte, J. G., Wissenschafslehre 1804/2, en R. Lauth et al. (eds.), Gesamtausgabe
der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, Stuttgart-Bad Cannstatt, From-
mann-Holzboog, 1985, serie II, tomo 8, p. 59. En adelante, para citar la edicion
critica de Lauth utilizaremos la formula habitual en los estudios fichteanos: GA,
Serie/Tomo, Numero de Pagina.

5 GAII/8 101.
6 GA1/2301.

Optamos por la siguiente periodizacion de la obra de Fichte: etapa de Jena (has-
ta 1799), periodo medio (1801-1806) y la “ultima filosofia” (1808-1812). Las
“lagunas” corresponden a dos “goznes”: la polémica del ateismo y la Doctrina de
la Ciencia 1807. Existen otras periodizaciones posibles, que varian de acuerdo
al criterio de los diferentes comentadores: algunos dividen la produccion de
Fichte en dos periodos: antes y después de su partida de Jena (¢f. Rockmore,
T., “Introduction”, en Breazeale, D. y Rockmore, T. (eds.), After Jena, Evanston,
Northwestern University Press, 2008, p. vii); otros sostienen la interpretacion
continuista (Hoeltzel, S., “Toward or Away from Schelling? On the Thematic
Shift in Fichte’s”, en Breazeale, D. y Rockmore, T. (eds.), After Jena, op. cit., p.
67). Sobre la polémica en torno a la unidad de la obra de Fichte, ¢f. Cruz Cruz,
J. “Introduccion general a la Doctrina de la Ciencia”, en Doctrina de la Ciencia,
Buenos Aires, Aguilar, 1975, pp. XI-XIIL.
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cosa en si (objeto que se afirma de forma dogmatica),® como al acto
de un sujeto autofundado, buscando un saber “independiente de
toda subjetividad y objetividad”.” Digo “progresar” porque la lucha
de Fichte contra el dogmatismo y el idealismo mal entendido' se
puede encontrar de un extremo al otro de su pensamiento (sélo in-
terpretaciones superficiales o malintencionadas pueden confundir al
Yo con el sujeto). Por ello Fichte afirma en 1804 que “esta verdad ha
dominado todas las exposiciones posibles de la Doctrina de la Cien-
cia, desde la primera indicacion que hice sobre ella en una Resefia de
«Enesidemo»”.'" Sin embargo, hay “progreso”, en la medida en que a
lo largo de la exposicion de 1804 encontramos una especial atencion
a las trampas del Yo, al punto que algunos pasajes indican que la
cosa va mas alla de los malentendidos y la erronea interpretacion de
sus escritos, poniendo en cuestion el mismo Fundamento de 1794:
“Del «nosotros» o del «Yo» no procede ninguna filosofia: solo hay
filosofia por encima del Yo. Resulta asi que la cuestion referente a la
posibilidad de la filosofia depende de que el Yo pueda desaparecer y

la razon manifestarse en estado puro”.'*

En medio de Spinoza

Si bien la preocupacion central de Fichte es siempre el riesgo
del dogmatismo, encontramos en 1804 un deslizamiento: la mayor
preocupacion no es ya el dogmatismo de la cosa, sino el dogmatismo
del Yo. Este deslizamiento se observa en torno a una de las figuras

g
privilegiadas por el Fichte polemista: Spinoza. En Jena, donde la
prioridad de Fichte era liberarse de la cosa en si," el filosofo holan-

8 Sobre el dogmatismo en Fichte y Deleuze, cf. Ferreyra, J., “Fichte o Deleuze,
iquién es el dogmatico?”, Valenciana, No. 21 (anio No. 11, nueva época de la
revista), México, enero-junio de 2018, pp. 257-288.

9 GAII/8 39.

10 Cf. GA 1/4 183-208 (Primera introduccion en la Doctrina de la Ciencia).

11 GA 11/8 239. La “verdad” es, a la lettre, que “la conciencia inmediata no tiene
ningtin valor”.

12 GA11/8 285.

13 Sobre la importancia de la critica de Fichte al dogmatismo, ¢f. Gaudio, M.,
“«Los filésofos modernos son todos dogmaticos», Fichte y el idealismo en con-
frontacion”, en Solé, M. J. y Lerussi, N., En busca del idealismo, Buenos Aires,

RAGIF Ediciones, 2016, pp. 97-118. Sobre los sentidos del dogmatismo (empi-
rista, racionalista y critico), ¢f. Ferreyra, J., “Fichte o Deleuze...”, op. cit.
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dés representaba al “dogmatismo mas consecuente”, en la medida
en que su sustancia “sobrepasaba al Yo”.!* En Berlin, la acusacion se
encuentra totalmente transformada. La base de la acusacion de Jena
(que la sustancia de Spinoza sobrepasa al Yo) aparece ahora como
una virtud, en tanto sobrepasar-nos es lo que permite ver la luz. Asi lo
indica en la “Conferencia VIII™:

El primer pensador audaz, el que vio la luz por encima de
él, tuvo que comprender entonces que si debia realizarse
una anulacion, nosotros teniamos que sufrirla. Este pen-
sador fue Spinoza: es claro e innegable que el valor y la
existencia propia de los seres particulares desaparecen en
su sistema, y que éstos solo conservan una existencia-fe-
noménica."

La doble virtud de Spinoza es ver la luz y su consecuencia nece-
saria: nosotros tenemos que sufrir la anulacion. El valor y la existen-
cia propia de los seres particulares desaparecen como consecuencia
del descubrimiento y la postulacion de la luz absoluta que, justa-
mente, Fichte esta poniendo en la base de su sistema. Podemos estar
tentados de pensar que lo que se trata de anular no es el Yo, que era
principio en Jena (nosotros no somos, después de todo, el Yo). Sin
embargo, Fichte es bastante explicito en que es justamente el Yo lo
que hay que poner en cuestion. En uno de estos pasajes (y sin por
esto anular la polémica acerca de si es el Yo absoluto o el finito el que
debe ser anulado, y sobre la justa concepcion que debemos hacernos
del Yo de Jena),' dice: “Si se establece que el principio del concepto

14 “El dogmatismo es trascendente porque incluso sobrepasa al Yo", GA 1/2 279-
280. Sobre la recepcion que hace Fichte de Spinoza en el periodo de Jena, cf.
Solé, M. J., “Spinoza en el origen del Idealismo aleman: Repercusiones de la
«Polémica del spinozismo» en Fichte y Schelling”, El arco y la lira, no. 1, 2013,
pp. 39-54; e Ivaldo, M., “Transzendentalphilosophie und «realistische» Meta-
physik. Das Fichtesche Spinoza-Vestandnis”, M. Walther (Hrsg.), Spinoza un der
deutsche Idealismus, Wirzburg, Konigshausen & Neumann, 1992, pp. 59-79.

15 GAI1/8 115, cursiva mio.

16 Una lectura continuista de la Doctrina de la Ciencia puede mostrar incluso que
en el Fundamento de 1794 Fichte ya relativizaba el propio Yo, dado que advertia
que debajo del primer principio (Yo = Yo) habia una actividad mas originaria (la
Thathandlung), y en las Introducciones a la Doctrina de la Ciencia senalaba el ries-
go del idealismo critico “a medias”. El Yo (ni siquiera el Yo absoluto, y mucho
menos el Yo empirico o la conciencia empirica) nunca fue el prius para Fichte.
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anulado es precisamente el Yo [...], entonces su anulacion ante la
validez en si es al mismo tiempo mi anulacion [...], proceso de mi
anulacion y de mi absorcion en la luz pura”.'’

Peligroso, peligroso momento. Peligroso, porque con este mo-
vimiento Fichte estd arrancando, o al menos podria estar arrancan-
do, el dique que en Jena habia levantado contra el dogmatismo y que
era, justamente, el Yo. ;{No implica la luz, en tanto anulacion del Yo,
una reinstauracion de la trascendencia y, por lo tanto, del dogmatis-
mo, y para colmo bajo una de sus formas mas convencionales, esto
es, un Dios trascendente?

Una de las obsesiones de Fichte desde la polémica del ateis-
mo'® es mostrar la presencia de Dios en la Doctrina de la Cien-
cia, y dejar en claro que su filosofa es plenamente compatible con
la creencia en Dios. Ahora bien, Dios no equivale para Fichte a
trascendencia, y por lo tanto tampoco a dogmatismo. El argumento
nuclear de Fichte en Jena era que el problema auténtico del dog-
matismo y la trascendencia es que postula una cosa independien-
te de la actividad. Este ntcleo argumentativo se puede generalizar
a cualquier cosa que se afirma independiente de la actividad: un
sujeto, un objeto, una idea o Dios. Inversamente, la inmanencia
absoluta fichteana, que consistia en Jena en no afirmar “un ser, sino
un actuar”,' también es generalizable a la afirmacion a todo actuar
que no sea un mero ser. Ese actuar es, en el periodo medio, lo que
caracteriza al Dios fichteano, y solo en ese sentido la religion es el
punto culmine de la Doctrina de la Ciencia —es decir, la religion que
Fichte reivindica no tiene nada que ver con un mero culto eclesias-
tico—.?° Como plenitud de la Doctrina de la Ciencia, la religion es

17 GA1I/8 117, ¢fr. también 277.

18 La polémica sobre el ateismo (1799-1800) marca el alejamiento de Fichte de
Jenay el final de su “periodo de gloria o de su metedrica ascension como figura
absolutamente dominante en el panorama filosofico”; De Almeida Carvalho,
M., “Introduccion histoérica”, en Rivera de Rosales, J. y Cubo, O. (eds.), La po-
lémica sobre el ateismo, Madrid, Dykinson, 2009, p. 121. Este libro editado por
Rosales y Cubo ofrece un minucioso analisis de dicha polémica, como asi tam-
bién la traduccion de los principales textos-fuente de la misma.

19 GA /4 225.

20 “Lo unico verdaderamente noble en el hombre, la forma suprema de la idea
que se ha tornado clara para si misma, es la religion; pero la religion no es nada
exterior, ni se manifiesta nunca en nada exterior, sino que tiene su plenitud
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luz, que manifiesta asi una vez mas su caracter de prius del periodo
medio de Fichte.

Por eso la reivindicacion de Spinoza en tanto descubridor de
la luz, es matizada inmediatamente por la acusacion de teocidio:
“[Spinoza] matd a suabsoluto o asu Dios. De suerte que sustancia = ser
sin luz”.?! En realidad, Fichte escribe en el manuscrito simplemente:
“Substanz = S. ohne L.”. “L” puede ser tanto “vida” (Leben) como “luz”
(Licht). Es Immanuel Hermann Fichte quien, en la edicion de las
obras completas de su padre, completa “L” por “vida”, decision que
Juan Cruz Cruz retoma en su traduccion al espanol. Sin embargo,
si observamos el pasaje en el original segun la edicion critica de la
Academia bavara, el término de referencia en todo el pasaje es la
luz.** En suma: Spinoza maté a Dios por considerar a la sustancia
como un ser sin luz.

Spinoza sigue representando al dogmatismo mas consecuente
en el punto fundamental: su sustancia esta muerta, es cosa. En Jena
el auténtico problema no era que Spinoza sobrepasara al Yo, sino
que sobrepasara al Yo como actividad (actividad de la cual el Yo era
expresion y no fundamento ontolégico). En Berlin, el problema con
Spinoza es nuevamente que no toma en cuenta que la luz no es sino
la nueva figura conceptual de la actividad pura. “Lo absoluto propia-
mente dicho no es mas que la luz; asi, pues, no se tiene que poner la
divinidad en el ser muerto, sino en la luz viva”.??

iViva lo multiple!

Decir que la sustancia estda muerta porque no tiene luz es en
realidad decir poca cosa. De hecho, casi no implica avance alguno
respecto de la tautologia que le atribuye Immanuel al completar “L”

meramente en el interior del hombre. La religion es luz y verdad del espiritu”,
Fichte, J. G., Die Grundziige des gegenwartigen Zeitalters, FSW VII 251.

21 GAII/8 115.

22 “Lo propiamente absoluto es la luz”, “el primer pensador audaz que vio la luz”
(GA 1I/8 115); “la pura luz” (GA 1I/8 117). La tnica referencia a la vida esta
subordinada a la luz (“luz viviente”). El pasaje siguiente empieza con la recapi-
tulacion de lo que nos ocupa: “éste es el resultado de la luz en si” (GA 11/8 117).
El tnico motivo para optar por “vida” es el contraste con la “muerte” senalada
en la frase anterior.

23 GA1I/8 115.
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por Leben (es decir, que esta muerta porque no tiene vida). La refe-
rencia a Spinoza nos permite completar el panorama. En la cuarta
conferencia de la Doctrina de la Ciencia de 1804/2, Fichte indica que
el problema de Spinoza es que no puede establecer ningun puente
entre la sustancia y la multiplicidad. Asi, el discurrir argumenta-
tivo obliga a Fichte a matizar el punto principal del concepto de la
Doctrina de la Ciencia, la prioridad de la unidad en la relacion uni-
dad-multiplicidad:

Es obvio sin mas que, desde cierto punto de vista —pre-
cisamente desde el punto de vista sintético de la Doc-
trina de la Ciencia—, la disyuncion (Sonderung) debe ser
tan absoluta como la unidad; si no, quedariamos en la
unidad y nunca llegariamos a ningun cambio. (Anoto de
paso que éste es un caracter importante de la Doctrina
de la Ciencia, por el que se distingue, por ejemplo, del
sistema de Spinoza, que también quiere la unidad abso-
luta, pero no puede tender ningun puente entre ella y la
multiplicidad; y si parte de lo multiple, no puede, desde
él, llegar a la unidad).**

Como se observa en este pasaje, la necesidad de que la multi-
plicidad sea “tan absoluta” como la unidad esta vinculada con los
problemas que emergen del sistema de Spinoza y, por lo tanto, con
el problema que tratamos en el apartado anterior: el rechazo del
dogmatismo y la exigencia de una actividad viviente de la luz como
prius. El filosofo holandés quiere la unidad absoluta, pero no puede
llegar a la multiplicidad. En cambio, en la Doctrina de la Ciencia
la disyuncion (es decir, el devenir multiple de la unidad) debe ser
tan absoluta como la unidad. Si asi no fuera, caeria en la otra critica
de Spinoza, que también tematizamos en el apartado anterior: se-
ria oscuridad, ser sin luz. En suma: la luz sélo puede ser verdade-
1o principio, esto es, viviente, auténticamente activo, si es también
disyuncion, es decir, necesario devenir multiple. No hay actividad
sin multiplicidad.

En la quinta conferencia de la Doctrina de la ciencia de 1804/2
Fichte parece decir exactamente lo contrario de lo que acabo de se-

24 GA1I/8 53-54. Cf. GATI/8 79 y 97.
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nalar, poniendo en duda la cadena argumentativa llevada a cabo:
“[El principio de disyuncion] es anulado, en lo que respecta a la
validez en si, en esta absolutez, como principio de disyuncion: in-
teligido pura y simplemente como anulado, o sea, anulado en la luz
absoluta y por la luz absoluta”.?> Aqui la luz pura anula al principio
de disyuncion. Pero esto no es mas que una verdad parcial, cuya
absolutizacion nos haria caer en el sentido comun. En realidad, la
luz tiene dos formas de exteriorizacion y existencia. Sélo en tanto luz
interna, pura, aniquila la multiplicidad y, por tanto nos aniquila. Sin
embargo, ademas de interna y pura, la luz es objetiva y externa:

La luz posee, por consiguiente dos formas de exterioriza-
cion y de existencia: posee, por una parte, vida y existen-
cia interna, condicionada por la anulacion del concepto,
condicionando y poniendo el ser absoluto; por otra parte,
vida exterior y objetiva, que solo tiene sentido en y para
nuestra inteleccion.*®

Justamente a través del concepto de luz Fichte aspira a superar
las limitaciones del Yo que era el prius en Jena, sin caer en el dog-
matismo. La luz no es sélo externa, no es solo condicién del ver, sino
también interna, génesis de la vision (Einsicht) y del ojo mismo. Si
logra cumplir estas exigencias, es porque se trata de una actividad
que se pone doblemente, engendrando una doble vida.

En tanto objetiva y externa, la luz nos pondra, y nos vivificara.
Esta dualidad no implica una escision, ya que “no se trata de una
dualidad interna de la luz, sino de una distincion que tiene lugar
en la «expresion» de la luz”.?” El modo en el cual la luz se expresa
sin escindirse de lo expresado es caracterizado a través del concep-
to, muy importante en toda la etapa media, de Durchdringung: “sus
manifestaciones [de la luz] son completamente inseparables y se in-

25 GA1I/8 79.

26 GA 1I/8 117-119. La importancia de la vida ha llevado a algunos intérpretes
a considerar a la vida como el concepto central del periodo medio: “la deter-
minacion especifica de la Doctrina de la Ciencia a partir de 1804 es la vida: la
Doctrina de la Ciencia es una doctrina de la vida” (De Vos, L., “Der Gedanke des
Lebens in den spéten Schriften Fichtes”, en Fichte Studien, 31, 2007, p. 125). Cf.
Goddard, J-Ch., La philosophie fichtéenne de la vie, Paris, Vrin, 1999.

27 lvaldo, M., “La visione dell’essere...”, op. cit., p. 56.

213



LA LUZ CONTRA LOS DOGMATISMOS DEL YO Y LA UNIDAD EN...

terpenetran (sich durchringen); y entonces la luz pura se manifiesta
como penetrando la génesis (als durchdringend eine Genesis), es decir,
autogenerandose”.”® La Durchdringung acopla las dos vidas de la luz
al penetrar tanto la génesis interior (primera forma del ponerse de la
luz) como la dualidad de la Sonderung.”

Estos dos aspectos de la luz coinciden con la division de la
Doctrina de la ciencia de 1804/2. La tarea de la primera parte consiste
alcanzar una unidad que supere al dogmatismo tanto materialista
como idealista. La segunda parte (leccion XVII en adelante) tendra
como tarea llevar la multiplicidad a esa unidad, y asi mostrar como
la unidad se objetiva y exterioriza como multiplicidad.” Esta segun-
da tarea es, reconoce Fichte, la mas dificil: “es mas facil pensar la
unidad que llevar la multiplicidad a la unidad”.’! No puede dejar de
serlo, dado que el prius es la unidad.

Esta dificil tarea debe sin embargo ser realizada, para cumplir el
requisito afirmado por Fichte: que la unidad ponga sus partes, con-
formando un todo organico. Esto es verdad tanto ontologica como
politicamente, como se observa en Die Grundziige des gegenwdrtigen
Zeitalters (Los caracteres de la edad contempordnea), donde Fichte se-
nala como uno de los rasgos del despotismo el “abandonar entera-
mente a si mismos en cuanto a su subsistencia™? a los dominados.
Este abandonar ontologicamente es el caracter propio del dogmatismo
que no da cuenta de los elementos dispersos. La Doctrina de la Cien-
cia no puede, pues, abandonarlos.

Esta dificultad, a mi entender, sélo se salva relativamente en la
segunda parte de la Doctrina de la Ciencia de 1804/2. ;De qué mane-
ra puede la luz dar cuenta efectivamente de la Sonderung? ;Como
la unidad da cuenta la multiplicidad? La Durchdringung muestra la
manera en que la luz no se pierde en su exteriorizacion, compatibi-
lizando Sonderung y unidad. Pero lo diverso no deja de permanecer
alienado, y de alli la constante recurrencia de la idealizacion de la
unidad en Fichte y su recaida en la desvalorizacion de la multipli-

28 GA1I/8 311.

29 GA11/8 297: “Esta unidad penetra (durchdringt) a toda la génesis interior [...], la
unidad penetra la dualidad”.

30 Cf. Thomas-Fogiel, L., Fichte: réflexion et argumentation, Paris, Vrin, 2004, p. 190.
31 GAII/8 257.
32 FSW VII 175-176.
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cidad de la existencia. Solo efectuando una inversion radical y po-
niendo a la multiplicidad como prius la valorizacion de la existencia
podria efectuarse satisfactoriamente. Pero eso nos llevaria mas alla
del idealismo, hacia la ontologia deleuziana de la diferencia, de la
que no es cuestion aqui.
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Algunas ideas para pensar la mediacion
teoria-praxis en E Schiller

MARIA SOLEDAD BARSOTTI

A modo de introduccion

Los intelectuales de principios de siglo XX han sido un recepta-
culo critico del bagaje filosofico-literario de la Alemania de fines del
siglo XVIII, donde surgen y se cristalizan las influyentes corrientes
que han sido el romanticismo y el idealismo aleman. Gyorgy Lukacs
(1885-1971) no estuvo exento de esta influencia, hecho que puede
palparse a lo largo de su obra. Sin embargo, con referencia al tema
que nos ocupa, nos centraremos en Aportaciones a la Historia de la
Estética (1954), trabajo en el que Lukacs, ya con metodologia de
lectura marxista, presenta a Schiller, en un primer apartado, como
un idealismo estético exacerbado que implicaria “necesariamente un
escapismo de los problemas socio-politicos de su época”,' una “volatili-
zacion idealista” de los problemas de su tiempo, a pesar de que lo
reconoce como el primero que ha considerado de manera critica la
division social del trabajo. Afirma Lukacs: “[...] el problema se vola-
tiliza en él, para reducirse a la cuestion epistemolégica de la relacion
entre razon y sentidos”.? Si bien Schiller reconocié los problemas
centrales (la division del trabajo, el desgarramiento y fragmentacion
del hombre, la burocratizacion mecanicista ineficaz, la corrupcion
generalizada, la brutalidad y la depravacion), se aboco al problema
metafisico y a la “conceptualizacion por el pensamiento” de los pro-

1 Bodas Fernandez, Lucia, “Autonomia y emancipacion. Introduccion a la pro-
puesta estético-educativa de Friedrich Schiller y la dialéctica de la Ilustracion”,
en Boletin de Estética, n° 14, agosto, 2010, p. 14.

2 Lukacs, Gyorgy, Aportaciones a la historia de la estética, trad. Sacristan, M., Méxi-
co, Grijalbo, 1966, p. 41.
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blemas reales del desarrollo de la sociedad de manera mas abstracta
que los ilustrados y mas alejada de la comprension de su realidad
economico-social. (En un segundo momento, Lukacs vinculara esto
con los presupuestos gnoseologicos kantianos de los cuales Schiller
no puede desprenderse). Sin embargo, en el trasfondo de esa defor-
macion del problema, se invierte el problema mismo: se apresa el
desgarramiento de la psique en razén y sensibilidad pero en inver-
sion idealista. Aun asi, se permite abrir el camino para descubrir las
“precisas conexiones dialécticas de la realidad”,’ pues para Lukacs en
la reduccion del problema del desgarramiento y la depravacion del
hombre por la division del trabajo al problema del desgarramiento
en razon y sensibilidad como signatura historica de la época, atun
cuando se disuelven idealisticamente los concretos planteamientos
de los ilustrados ingleses, se prepara el camino a la Fenomenologia
del Espiritu. En efecto, uno de los méritos de Schiller ha sido centrar
la cuestion estética no en la mera contemplacion, sino en una pra-
xis, lo cual, segin Lukacs, lo ha llevado hasta el umbral de lo que
segun Marx seria la grandeza de la Fenomenologia: “el umbral de la
concepcion del hombre como producto de su propio trabajo, de su
propia actividad”.* Sin embargo, a pesar de haber realizado a veces
de manera muy acertada la critica social a su tiempo, el suerio de la
transformacion culmina en Schiller como “cosa puramente interna,
ético-estética”.”

Si bien nuestro objetivo no sera estrictamente repensar el sen-
tido de esta volatilizacion, abstraccion o reduccion del problema,
si intentaremos representarnos la filosofia de Schiller como una
respuesta practica que apunta a tener una realidad efectiva en la
historia, y no meramente como un problema teérico-metafisico o
como la reduccion a una cuestion epistemologica que llevaria a una
solucion ético-subjetiva interna (casi como si fuera el producto de
una experiencia vivida burguesa, particular, individual y privada de
la que quisiera substraerse Walter Benjamin en “Sobre algunos temas
en Baudelaire”). De hecho, en las Cartas sobre la educacion estética del
hombre (1795) la obra de arte mas perfecta remite precisamente al

3 Ibid., p. 42.
4 Ibid., p. 45.
5 Ibid., p. 54.
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“establecimiento de una verdadera libertad politica™ (o como afir-
ma Bodas E en relacion a uno de los hilos conductores de la linea
que se daria desde Schiller hasta Marx: “la insistencia constante de
Schiller en la urgente realizacion real y efectiva, no en un sentido
metafisico, de la libertad de los seres humanos”™), libertad que im-
plica la educacion estética como la mediadora entre un individuo
que se halla fragmentado y un Estado que abstrae y aplaca la par-
ticularidad, pretendiendo para ello las consecuencias de la revolu-
cion pero sin revolucion, como también reconoceria Lukacs. Alli se
puede pensar el pathos tragico como el lugar que abre la posibilidad
de un sentimiento comunitario® que surge de la fragmentacion del
hombre como signatura historica y antropolégica, pero abre nuevas
posibilidades para salir de una mera solucion ético-estético-interna.
De esta manera, presentaremos los ensayos filosoficos de la década
de 1790 como el lugar que da cuenta de un vinculo estrecho entre
teorfa y praxis, y la necesidad de su mediacion, expuesto tanto en su
propuesta ético-politica (en la que lo estético tiene una importancia
central y la sensibilidad misma abre el camino para un sentimien-
to comunitario), como en la detencion de su produccion artistica y
su posterior concrecion en obras de arte que, como afirma Rearte,’
plasman el ideal, alcanzando una realizacion en la representacion.
La teoria aqui pretende efectivizarse en una praxis poética que res-
ponde a su pensamiento filosofico y a una lectura de su presente que
habia culminado en un diagnostico preciso: la falta del “sujeto poli-
tico”,'® del sujeto de la accion, pues “el instante generoso cae sobre
una humanidad incapaz de acogerlo”.!' La propuesta de Schiller, en-

6  Schiller, Friedrich, La educacion estética del hombre en una serie de cartas, trad.
Garcia Morente, M., Buenos Aires, Calpe, 1920, p. 12.
Bodas Fernandez, Lucia, op. cit., p. 16.

8  Simpatia es vista por Lucas Fragasso como un afecto compartido, un “sufrir con”
ante el cual debe necesariamente subyacer un “nosotros”. En “Friedrich Schiller:

Autonomia estética y emancipacion politica”, en Pensamiento de los confines, n°
30, Buenos Aires, Fondo de Cultura Econémica, 2013.

9 Rearte, Juan L., “Fermentacion idealista en el drama burgués: Libertad o libe-
racion en Don Carlos, de Friedrich Schiller (1787)”, en Lerussi y Solé (eds.), En
busca del idealismo. Las transformaciones de un concepto, Buenos Aires, RAGIF
ediciones, 2016, pp. 73-86.

10 Cf. Villacanas, José Luis, Tragedia y teodicea de la historia. El destino de los ideales
en Lessing y Schiller, Madrid, Visor, 1993.

11 Schiller, Friedrich, La educacion estética. .., op. cit., p. 24.
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tonces, remitira a que a la libertad se llega por la belleza como con-
dicion necesaria de la humanidad, pues ésta logra unificar lo que se
halla escindido (como consecuencia de la division social del trabajo,
etc.); pero también la belleza se presenta como el lugar en el que el
hombre puede ennoblecer el caracter y acrecentar el conocimiento,
aun siendo una esfera autonoma (o quizas precisamente por ser una
esfera auténoma, en lo cual radicaria su criticabilidad) tal como lo
ha dejado filosoficamente delimitado la Critica del Juicio de Kant.

“La belleza pierde cada vez mas plenamente su caracter
terreno”

En Aportaciones a la Historia de la Estética, Lukacs presenta a
Schiller como una bisagra que intenta dejar atras el subjetivismo
idealista pero que no puede hacerlo del todo por sus propios presu-
puestos kantianos.

En el primer apartado, define la estética schilleriana como un
instrumento educativo que llevaria a conseguir un tipo humano al
que la Ilustracion aspira, pues lo que se pretende es buscar la ma-
nera de conseguir las consecuencias de la revolucion pero sin la re-
volucion. La ética y la estética, asi vinculadas, parten de un hombre
real, el burgués de la época, y se desarrollan en el terrero del “mundo
mental” de esa clase, aun débil. Asi, luego de una etapa juvenil re-
volucionaria contra el absolutismo feudal, Schiller quiere construir
una filosofia de la historia para la cual seria superflua e incluso per-
judicial la revolucion vy, tras “su dedicacion a Kant, aparece con toda
claridad el papel de lo estético como preparacion de la perfeccion
moral”.!* Moral que, para Lukacs, Schiller mantiene sin problemati-
zar, pues la identifica sin mas con la moral burguesa. Ahora bien, la
critica a su propio y juvenil ideal estoico-revolucionario la ve Lukacs
en el hecho de que en las Cartas Schiller condena el imponer un
hombre ideal (que, en términos kantianos, es siempre un postulado,
un deber-ser) por sobre un hombre real, pues éste es existente y
aquél es problematico. Por eso la educacion estética es el lugar, an-
terior al cambio social, en que se termina de posibilitar la transicion
pero sin los peligros de la revolucion.

12 Lukacs, Gyorgy, op. cit., p. 22.
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Sin embargo, para Lukacs, colocar de esta manera la estética
como tema central de la filosofia es un acto contradictorio; en pala-
bras de Engels, es una “huida que escapa de la miseria trivial para
refugiarse en una miseria de arrebato mistico™’ y, a continuacion,
cita Lukacs aquel lugar en que Schiller insta al hombre a actuar de
tal manera que sea libre bajo la servidumbre imperante.

Lukacs muestra que Schiller ve la estratificacion clasista como
una consecuencia de la division social del trabajo, como la fragmen-
tacion del hombre opuesta a la totalidad del hombre del helenis-
mo, cuestion que comparte con la filosofia de la Ilustracion. Pero su
pesimismo ante la division capitalista del trabajo no lo lleva a una
oposicion romantica contra la progresividad del desarrollo capita-
lista, pues eso que divide al individuo ha llevado a la especie a la
verdad. “Como se ve, Schiller plantea el problema de la division so-
cial del trabajo de un modo mucho mas abstracto e idealista que los
ilustrados, y mucho mas alejado que éstos de la comprension de la
realidad economico-social”.'* Aqui es donde Lukacs introduce esta
idea de volatilizacion del problema, de una reduccion a la cuestion
epistemologica de la relacion entre razon y sentidos. Schiller recono-
cio los problemas centrales de su tiempo pero se aboco al problema
metafisico dejando de lado los problemas reales del desarrollo de la
sociedad. Sin embargo, a pesar de la deformacion del problema, se
apresa un momento esencial del mismo: la division de la psique es un
dato inmediato para el hombre que vive en la sociedad de la division
del trabajo. Asi, Schiller permite abrir el camino para descubrir las
conexiones dialécticas de la realidad, centrando la cuestion estética
en una praxis y llegando hasta el umbral de la concepcion del hom-
bre como producto de su propia actividad:

Asi pues, cuando Schiller reduce el problema del desga-
rramiento y la depravacion del hombre por la division del
trabajo al desgarramiento del hombre en razén y sensi-
bilidad y ve en este desgarramiento la signatura histérica
de la época; cuando propone como gran tarea de la mis-
ma el establecimiento de la integridad y la totalidad del
hombre mediante la estética, esta sin duda, por un lado,

13 Lukacs, Gyorgy, op. cit., p. 25.
14 Lukacs, Gyorgy, op. cit., p. 41.
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aguando idealisticamente los concretos planteamientos de
los ilustrados ingleses, pero, por otro lado, esta también
preparando intelectualmente el planteamiento de la Feno-
menologia del Espiritu.'>

Con su teoria de la actividad estética, del juego, una practica
(no mera contemplacion), Schiller llega hasta el umbral del plan-
teamiento hegeliano, de la concepcion del hombre como producto
de su propia actividad: actividad estética como autoproduccion del
hombre, como segunda creadora. Pero lo que se reduce es el proble-
ma mismo para Lukacs: la tarea historica de la estética es superar el
desgarramiento entre razén y sentidos “y restablecer la unidad del
pensamiento y la sensibilidad”,'® lo cual tiene también para Lukacs
una raiz kantiana, pues la tercer Critica tiene en el sistema la funcion
de conectar el mundo fenoménico con el nouménico. En Schiller,
empero, no va a haber subordinacion de los sentidos a la razon,
sino que su problema es la unificacion del hombre que era origina-
riamente uno y ha sido despedazado por la cultura. Sin embargo,
Schiller no puede pensar consecuentemente su propia concepcion:
se le presenta la belleza como unidad sintética de las contradicciones
y a la vez como la intermediaria para “preparar el dominio definitivo
de la razon”.'” Asi, Schiller no puede trazar una utopia clara en la
que lo estético es un medio para fundamentar desde dentro la so-
ciedad civil (burguesa) sin la necesidad y el peligro de la revolucion.
Y al diferenciarlo de Goethe, quien efectivamente no imagina una
transformacion sino bajo la forma de reales acciones sociales, Lukacs
muestra que “Schiller subraya sobre todo la transformacion interna
de la vida animica humana”.'® De esta forma, a pesar de una critica
social muy acertada en varios puntos, y aun cuando Schiller es ya
un paso mas alla de la estética receptiva subjetivo idealista kantia-
na, la transfiguracion interna es presupuesto y no consecuencia de
la revolucion, y el suenio de transformar la realidad termina siendo
“cosa puramente interna”. De alli, el aprovechamiento de algunos re-
accionarios liberales y social-democratas. De alli, la critica de Engels.

15 Lukacs, Gyorgy, op. cit., p. 44.
16 Lukacs, Gyorgy, op. cit., p. 47.
17 Lukacs, Gyorgy, op. cit., p. 52.
18 Lukacs, Gyorgy, op. cit., p. 54.
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Avanzado ya el tercer apartado del capitulo primero de Apor-
taciones, capitulo dedicado exclusivamente a la estética de Schiller,
Lukacs muestra, citando a Marx, que Schiller, como todo idealista,
convierte las cadenas fuera de si, objetivas, las luchas externas, en
luchas internas, subjetivas, meramente ideales. Sélo con la filosofia
hegeliana pasa la revolucion a ser un momento necesario del proceso
historico. Schiller se esfuerza por apresar las reales fuerzas histéricas
en su interaccion con las ideas, pero ve, como idealista, en las ideas
la fuerza motora de la historia.

A pesar de que nuestro objetivo no sera replantearnos el lugar
de Schiller con referencia a la estética objetiva posterior, ni tampoco
estrictamente repensar el sentido de la volatilizacion o reduccion
del problema, si intentaremos esbozar una representacion de la fi-
losofia de Schiller en su especificidad: como una respuesta practica
que intenta tener una realidad efectiva en la historia, que exige de
manera concreta el ejercicio de la libertad de su siglo; a pesar de
tener esa influencia kantiana, su estética no permanece como mera
transformacion de la vida anfmica ni como cosa meramente interna,
sino que precisamente logra abrirse a un pathos como sentimiento
comunitario.

“A la libertad se llega por la belleza”

La propuesta de Schiller para ir contra la “balanza rastrera” de
su tiempo a través de la educacion estética del hombre, para atrave-
sar un estado de naturaleza y llegar a un verdadero estado de la liber-
tad, es un lugar comun de los debates en torno a su aporte filosofico.
Al respecto, Lukacs reconoce que el problema central de la estética
de Schiller es el de la unidad de las contradicciones, porque se pre-
tende que el arte sane la escision del mundo y reconduzca a unidad
al hombre dividido por la divisién del trabajo. Sin embargo, para
Lukacs, Schiller contempla el problema desde el lado subjetivo: lo
que hace es resolver el desgarramiento ampliando el saco animico,
poniendo una facultad mas junto a las dos facultades en contradic-
cion. “Pero su punto de partida subjetivista le impide descubrir las
contradicciones como caracteristica de los objetos mismos, al modo
como mas tarde lo hara Hegel”.!” Schiller se esfuerza en disolver

19 Lukacs, Gyorgy, op. cit., pp. 112-113.

225



ALGUNAS IDEAS PARA PENSAR LA MEDIACION TEORIA-PRAXIS EN F SCHILLER

las contradicciones, en mostrar que en realidad no son tales, por
ejemplo en los conceptos de persona (Person) y estado (Zustand),
argumentando por la apariencia de las contradicciones, no por su
unidad. Y si bien con lo central de su estética hace un esfuerzo mas
serio, pues lo bello enlaza sin ser un simple término medio, sigue
siendo, para la lectura de Lukacs, una anticipacion fracasada de la
concepcion hegeliana de la unidad de las contradicciones.

En Cartas sobre la educacion estética del hombre, el arte posee un
mérito espiritual que pretende evitar tanto la unilateralidad de la
sensibilidad como la de la razon, ambos yerros en los que la humani-
dad no solo puede caer sino en los que efectivamente ha caido. Esto
nos retrotrae no soélo a una critica a la racionalidad y a la necesidad
de incorporacion de la inclinacion en el deber propia de su amplia-
cion de la ética kantiana —tematica mejor desarrollada y expuesta
en su ensayo De la Gracia y la Dignidad (Anmut und Wiirde)—, sino
también a las consecuencias de la Revolucion, en su calidad de ma-
nifestacion inmediata.”

Las primeras cartas se encuentran con un diagnostico de la
época moderna en la que ha sido la cultura la culpable de los males
que la aquejan: la corrupcion, el provecho, el gusto no cultivado, la
division del trabajo que ha desgarrado al hombre particular en pos
del avance técnico-cientifico de la especie, un Estado que se desen-
vuelve como un “aparato de relojeria”, a través de una burocracia
ineficaz y el aniquilamiento de la particularidad. La investigacion
filosofica y cientifica ha desgarrado y escindido al hombre moder-
no. Asi, se intenta pensar como se ceniiran los ambitos de la cultura
para impedir que la “fuente manantial” del arte sea invadida por
la “podredumbre politica”, como se buscara una mediacion entre
la teoria y la practica de tal manera que no se caiga en ninguno de
los dos yerros que Schiller adjudica a la humanidad. La educacion
estética se presenta, entonces, como el lugar de la libertad de un
hombre que no se halla coaccionado ni por una ley externa ni por
su propia naturaleza, pues ambas lo llevarian a otra “especie de
servidumbre”. Se trata, pues, de una experiencia estética que ya
no es solo libre juego y concordancia armoniosa de las facultades

20 Cf. el seminario de los afios 30 de Heidegger; Heidegger, Martin, Introduzione
all’estetica. Le Lettere sull’educazione estetica dell'uomo di Schiller, Roma, Ca-
rocci, 2008.
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del animo que permiten la enunciacion del juicio de gusto, sino de
una experiencia tal que realiza la unificacion de la escision; unifica-
cion que tiene un ambito de realizacion concreto y experimentable
estéticamente: la obra de arte. La belleza pone al hombre en un
estado (Zustand) tal que permite a sus naturalezas actuar de ma-
nera conjunta: el impulso formal (que tiende a su objeto, la forma,
con todo lo que ello implica: abstraccion, especulacion, elevacion,
afirmacion de la razon, universalidad) y el impulso material (que
tiende a su objeto, la vida, con todo lo que ella implica: intuicion,
materialidad, afirmacion de los sentidos, particularidad) se hallan
ambos activos en el impulso de juego y en esa accion reciproca de
los impulsos encuentra el hombre su libertad. Pero este hombre no
es un sujeto empirico, personal, individual, en el cual la solucion se
daria de manera interna. Es, mas bien, un sujeto colectivo: el todos
y cada uno ya ha comenzado a configurarse. Es la humanidad la que
subyace a la estética, pues el hombre juega cuando es hombre en
pleno sentido de la palabra y no hay forma de que lo sea sin pensar
en su unidad con lo comunitario.

En el proceso de hominizacion, la importancia del juego es
para Lukacs una exageracion idealista del papel del arte pero a la
vez “se convierte en un importante precursor de la concepcion de
la autocreacion dialéctica del hombre por su trabajo, idea en la que
Marx ha visto un basico motivo de la grandeza y la importancia de la
hegeliana Fenomenologia del Espiritu”.*! Pero en el mundo de Schiller
falta la relacion con el trabajo. Incluso

sumundo de la belleza se contrapone en forma excluyente
al mundo de la cotidianidad burguesa (tnico que podia
conocer Schiller), con sus fatigas y preocupaciones, con
sus egoistas luchas de intereses, con su barbarie y su sal-
vajismo penosamente contenidos.*

El trabajo se muestra como un obstaculo opuesto al desplie-
gue de las capacidades humanas, en aquellos momentos de las Car-
tas en que se muestra la necesidad de la sobreabundancia de fuer-
zas para que se desarrolle lo ludico: el hombre, cuando ha dejado

21 Lukacs, Gyorgy, op. cit., pp. 97.
22 Lukacs, Gyorgy, op. cit., pp. 98.
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las necesidades a un lado, puede jugar efectivamente. Alli recién
comienza el canto y la danza. Alli recién comienza una actividad
propiamente humana, libre. Sin embargo, para Lukacs (y en esto
coincidimos plenamente):

[la] ruda y excluyente contraposiciéon de juego y trabajo
en Schiller es una protesta contra el trabajo peculiar de la
era capitalista, contra la forma de trabajo que rebaja a éste
auna carencia de sentido para el trabajador, y le contrapo-
ne como fuerzas ajenas y hostiles el producto y el medio
de su propio trabajo.*

Schiller ha llegado, como ya hemos afirmado, en términos de
Lukacs, al umbral de la consideracion del hombre como producto
de su propia actividad.

Pero, para Lukacs, Schiller obtendria sus conclusiones dentro
de los limites de su comprension, en una situacion clasista e histo-
rica particular, motivo por el cual deformaria las conexiones reales
de un modo idealista, remarcando la esencia del arte como ajena a
la vida: esta exacerbacion de la independencia de la forma artistica
(que tiene su arraigo en el pesimismo de Schiller respecto de su pre-
sente) lleva hasta una glorificacion idealista que adquiere el acento
de un himno entusiasta: “Schiller se ha quedado siempre preso en la
estrechez de un moralismo subjetivo y pequeno-burgués, sin poder
alzarse nunca hasta la altura objetiva y sin prejuicios de la concep-
cion social objetiva y la comprension historica de Hegel”.**

Sin embargo, si nos centramos en la especificidad de la pro-
puesta schilleriana, lo que encontramos es que la belleza logra, sin
desconocer su esfera como una esfera autonoma, o, mas bien, logra,
en tanto reconoce su esfera como autonoma, dos objetivos necesarios
para el cambio interno subjetivo y externo social: la belleza logra
acrecentar el conocimiento y ennoblecer el caracter, pues al no de-
terminar al hombre de manera unilateral o ajena, lo deja libre; pues
sigue siendo, en términos kantianos, un ambito de reflexion. El arte,
entonces, no resuelve, muestra. Produce el estado estético, es ma-
nifestacion sensible de la invisible moralidad y es compensacion de
la irracionalidad politica. Por eso se vuelve critico. Pero no lo hace

23 Lukacs, Gyorgy, op. cit., pp. 100.
24 Lukacs, Gyorgy, op. cit., pp. 74.
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como respuesta metafisica al desgarramiento de razon y sensibilidad
meramente, ni lo hace al interior del sujeto burgués simplemente. Si
bien la superacion metafisica en la unificacion y el ennoblecimien-
to subjetivo son parte constitutiva de lo estético como medio para
la libertad, a la vez Schiller ensaya sus ideas de tal manera que es
posible pensar en el arte un componente social (el pathos transfigu-
rado como sentimiento comunitario) y un componente efectivo (el
cambio en la subjetividad —individual y colectiva— lleva acarreado
también un cambio en las instituciones), sin los cuales la mediacion
estética y la unificacion de la realidad serfan imposibles.

Lo que subyace a la propuesta de Schiller, entonces, es la nega-
cion de una praxis inmediata (la revolucion inmediata), la negacion
de una teoria vacia (aquella que escinde al hombre por fragmento),
una concientizacion de los limites de la ilustracion y una revolucion
—si se quiere— de la sensibilidad en tanto reconduccion de la misma
en términos no patologicos e, incluso, en sentido comunitario, pues
es en el “sufrimiento con”, en el afecto compartido, en la posibilidad
de “sentir con”, donde podemos afirmar un “nosotros” que muestra
lo especifico del hombre moderno: su desgarro y su consecuente y
constante anhelo de unificacion.

“Cuando los rayos de la verdad aiin no han penetrado en lo
profundo de los corazones, ya la poesia los ha percibido”

En una carta a Goethe, Schiller afirma que el ser filosofo queda
relegado ante el ser poeta, pero él mismo muestra, en sus anos de
detencion consciente de su obra literaria, que para ser poeta hay que
tener un pensamiento filoséfico que acomparie la praxis artistica. Su
presente no halla las condiciones antiguas: los intelectos intuitivo y
especulativo “hoy enemigos”, afirma Schiller, se recluyen en sus res-
pectivos territorios. La abstraccion y la razén ya no llevan la materia
amorosa a la zaga; ya no se rinde culto a la verdad a partir de la in-
tuicion, el ingenio y la especulacion. Forma y materia, imaginacion
y entendimiento, arte e intelecto se han separado y asi afirma en el
prologo a La novia de Mesina:

Cerrado esta ahora el palacio de los reyes; la Justicia se ha
refugiado, de las puertas de la ciudad, al interior de los
edificios; lo escrito ha sustituido a la palabra; el pueblo
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mismo, ese conjunto sensible y vivo, cuando no obra cual
una fuerza bruta, se transforma, en el Estado, en un ser
abstracto, y los dioses han buscado un asilo en el fondo
del alma humana.”

Por ello, es necesario el verdadero arte bello. El arte, segun el
autor, se encuentra libre de todo lo “positivo” de una época, es de-
cir, de todos los principios sociales, politicos, juridicos (podriamos
decir, de todas las convenciones). A partir de alli, le pide al joven
artista: “Y en esa direccion habras empujado al mundo si, al ense-
nar, elevas sus pensamientos a lo eterno y necesario, y si, al actuar
o al crear, conviertes lo eterno y necesario en objeto de sus incli-
naciones”.?® Aqui teoria y praxis dialogan; el arte que se pretende
presenta algo que es imposible concretizar de manera inmediata en
la historia, pero su fin primordial es, como afirma Schiller en Sobre
lo patético (1793), la “presentacion de lo suprasensible”, es decir, nos
permite acceder a algo suprasensible (lo moral) a partir de un objeto
sensible (la obra). Segun el analisis de Lukacs en Aportaciones, en
este momento Schiller intenta algo que no tiene lugar adecuado en la
filosofia kantiana en la cual se separan el mundo sensible y los pos-
tulados racionales de la practicidad por encontrarse necesariamente
en ambitos diversos: la realizacion efectiva de los postulados morales
se halla fuera de la realidad sensible. En efecto, en Kant las ideas no
son representables sino de manera negativa. Al pedir Schiller una ex-
posicion concreta de las mismas presupone una interaccion concreta
entre la idea y el mundo fenoménico que se aleja de los presupuestos
epistemolégicos kantianos. Sin embargo, Schiller necesitaba superar
esta antinomia para transformar al hombre sensible en un ser que se
adecuara a las leyes de la razon. Pero al no criticar los fundamentos
de la filosofia kantiana, no lleva su propia linea adelante de manera
consecuente. En efecto, derribando su propia concepcion, en algu-
nos pasajes Schiller sostiene la primacia de lo sublime por sobre la
belleza, dejando para Lukacs al “alma bella” (die schone Seele) como
estado de transicién hacia la realizacion de la ética kantiana. Pero lo
que aqui nos interesa es la idea de que su concepcion de barbaro y

25 Schiller, Friedrich, “Prologo del autor” en Schiller, Teatro completo, trad. Cansi-
nos Assens, R. y Tamayo, M., Madrid, Aguilar, 1973, p. 974.

26 Schiller, Friedrich, La educacion estética. .., op. cit., p. 49.
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su creacion de Felipe 1T en Don Carlos también rebasan la filosofia
kantiana, pues se expresa alli “un principio de la razon que consuma
el mal™*” y aqui un mal que no es generado por la sensualidad sino
precisamente por maximas de la razon.

Rebasando la filosofia kantiana, intentando acceder a un objeto
que muchas veces se le escapa, Schiller intenta concretizar el com-
promiso del arte con la efectividad y la realizacion de la libertad del
hombre en la historia.

Al respecto, estudios recientes de Bodas Fernandez?® y Juan
Rearte?” muestran, por un lado, los pasajes en que las obras Los ban-
didos (1782) y Don Carlos (1787) dan cuenta, como anticipacion dra-
matica, del fracaso del proyecto ilustrado como movimiento eman-
cipador y su propio potencial despético y servil implicito (Bodas
E) y, por otro, que Don Carlos puede verse como la obra teatral —en
la transicion del periodo Stirmer al clasicismo— que exhibe de qué
manera Schiller es consciente de la necesidad de resolver el poten-
cial destructivo del proyecto ilustrado (la continuidad entre razon y
terror) para acceder a un libre juego de las capacidades, incluso en
una etapa anterior a la kantiana y a los ensayos de 1790. El teatro
pasa a ser la alternativa a las contradicciones del absolutismo y en él
se plasma el ideal que alcanza una realizacion en la representacion
tragica. Podemos preguntarnos entonces: el teatro pasa a ser una
respuesta practica a los males de una época? Pero, sobre todo, ;qué
ocurre luego de haber atravesado un periodo de intensa produccion
tedrica? ;Como se plasman los ideales en la praxis literaria? ;Qué
ocurre con las obras maduras, Maria Estuardo (1800), Wallenstein
(1800), La doncella de Orleans (1801), La novia de Mesina (1803)?
Nos hallamos tentados a pensar que la obra dramatica madura de
Schiller es una obra consciente de sus propias limitaciones (como
tal vez lo fue de manera intuitiva su obra anterior) pero también
de sus posibilidades. La teoria alli se mezcla con una praxis poética
que presenta algo de su propuesta filosofica, que se encuentra con
su posicion en la historia, pues es consciente de las limitaciones de
su época, pero que muestra a la vez la compleja implicancia entre lo
teorico y la accion, lo ideal y lo real, lo ideal y lo concreto.

27 Lukacs, Gyorgy, op. cit., pp. 33.
28 Bodas Fernandez, Lucia, op. cit..

29 Rearte, Juan, op. cit..

231



ALGUNAS IDEAS PARA PENSAR LA MEDIACION TEORIA-PRAXIS EN F SCHILLER

Creemos que las obras dramaticas de Schiller tienen esa pre-
tension de unificacion o redencion que subyace a la forma de en-
tender lo estético como el lugar propio de la libertad (lo estético es
disposicion de disposiciones, diria Heidegger, no es una disposicion
mas); un lugar que ya no es estrictamente la tragedia antigua, ni la
poesia ingenua pero que se nutre también de ellas; un lugar propio
de un pathos tragico que no sélo convierte en no patologica a la sen-
sibilidad, sino que la transfigura en el lugar a partir del cual puede
abrirse un sentimiento comunitario que presenta un tipo de eticidad
ausente en la humanidad de su presente.
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Ascenso, caida y redencion idealista:
sobre Die Jungfrau von Orleans, de
Friedrich Schiller

JUuAN LAZARO REARTE

Como un pajaro solitario se sumerge en la noche

La designacion “Tragedia romantica” bajo el nombre Die Jung-
frau von Orleans (1801), de Friedrich Schiller, plantea el problema
del despliegue de la accion de un acontecimiento elevado que pre-
tende suscitar compasion y temor en el publico, una accion en la
que la heroina esta atravesada por un dilema constitutivo que consi-
deramos signo de la modernidad teatral. Asimismo, se verian contra-
puestos los moviles de la heroina en la medida en que, para Aristote-
les, en la tragedia la hamartia comprueba que la figura heroica pone
en marcha de modo perseverante mecanismos que contribuyen a su
propia pérdida, mientras que en el drama moderno, el sujeto s6lo
puede avanzar en tanto resuelve sus conflictos, esencialmente su si-
tuacion, su ser en su entorno, pero su voluntad es siempre la de la
autopreservacion. Esa designacion proporciona un problema suges-
tivo. En Die Jungfrau von Orleans, el dilema tiene una condicion es-
tructurante: hasta la vacilacion que sufre Juana de Arco frente al jefe
inglés Lionel,' su devenir era el de una agente de la voluntad divina.
Con el nacimiento de una conciencia moderna, en la joven se define
la imposibilidad de continuar siendo un instrumento ciego de Dios:
“sPor qué habré mirado a los ojos [a la compasion]?”,* se pregun-
ta Juana en medio de la encrucijada entre un destino totalizador y

1 I, x. Las citas al texto teatral de Schiller refieren: acto (o prélogo), escena y
pagina de la traduccion con la que trabajamos: Schiller, E, La doncella de Orleans
(trad. Manuel Tamayo Benito), Madrid, Aguilar, 1951.

2 1V, i, 305.
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ejemplificador y una conciencia moderna e ilustrada. Consideramos
que la resolucion formal, en los términos del lenguaje teatral, tiene
su clave en la reflexion estética de Schiller: la heroina atraviesa de
modo consciente su formacion y de un estado de naturaleza pleno
caerd en el crimen y la negacion. Sélo por una accion libre va a acce-
der finalmente a la “unidad moral”, resultado de haber contrapuesto
la moral al sufrimiento a través de la libertad. En otras palabras, si en
el “Prologo”, Tibaldo cuestiona la conducta de Juana, su gusto por
el paramo embrujado y por la noche, ciertamente Raimundo, quien
en el futuro la guiard en su exilio a través del bosque nocturno (acto
IV), observa tempranamente que, a la par del estado de naturaleza
con el que derrot6 a un lobo, Juana puede contemplar, como una
pastora y como una heroina dotada de libertad y con magnanimi-
dad, “las bajas regiones de la tierra”.’ La observacion de Raimundo,
a partir de la duda (“Uno cree a veces ver en ella algo superior, fre-
cuentemente me parece que ella procede de otros tiempos”)* nos
permite entonces concebir en el inicio de la obra una proyeccion de
la teoria en la escena a partir de una experiencia de la totalidad de
la cultura a través de un registro de alusiones al orden politico que
proceden del orden natural o del orden econémico rural: “Lo mismo
que se ve a las ovejas inquietas apretar sus filas cuando se oye al
lobo, asi busca el franco, olvidandose de antigua gloria, la seguridad
de sus fortalezas”.”

A diferencia de la propuesta de la mision moral del teatro ex-
puesta en Die Schaubiihne als moralische Anstalt betrachtet (1784),
Schiller, en su madurez, propone a partir de Uber das Pathetische
(1793) que por medio de la formacion del espiritu y lo sublime el
sujeto puede aspirar a la libertad. El fenomeno de lo patético exige
considerar la triple actividad de lo sublime: 1. la representacion del
poder fisico objetivo, posible causa del sufrimiento y representacion
de la naturaleza en el sufrimiento, 2. la impotencia fisica subjetiva
frente a ese objeto, con la que se establece el vinculo con el sufri-
miento real, que exige la representacion de la resistencia moral al
sufrimiento, y 3. la superioridad moral subjetiva, que se logra por la
conciencia de la libre determinacion moral para lograr la represen-

3 Prologo, ii.
4 Prologo, ii, 196
5 Prologo, iii, 203
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tacion de lo suprasensible.® Este trayecto para conquistar la unidad
moral es el recorrido de Juana de Arco en Die Jungfrau von Orleans.

El camino de ascenso de Juana a un enigmatico estado de na-
turaleza queda definido por la ruptura con su entorno social y con
su marginalidad de la corte del Infante Carlos. Bajo la sospecha de
su padre, Juana se dirige a Orleans con el mandato de restaurar el
Estado legitimo y de lograr la coronacion de Carlos en Reims. Si
muchas naciones quieren someter a Orleans, la diversidad de las
lenguas de los invasores va a ser contrarrestada con una lengua
originaria e indivisa, una lengua unilateral, la lengua divina. A la
vez doncella y profetisa, para la reina Isabeau los primeros triunfos
francos solo pueden atribuirse a que su hijo conté con ayuda de Sa-
tanas.” Como la irrupcion de un orden natural también es anomala
para los defensores de Valois, no dudan en revestir a Juana con el
doble aspecto de “bella y terrible” o de “terror divino”. Carlos afir-
ma que “no es el curso normal de la naturaleza™ el que hace reple-
gar las fuerzas de los invasores. Antes habia invocado un desenlace
tragico en el que el individuo no puede interferir: “la Casa Valois
debe perecer por designio de Dios”,? sentencié mientras destinaba
los ultimos recursos de la corte para compensar a los artistas que lo
entretenian. Asimismo, en otro gesto que desconoce la historicidad
de los acontecimientos, celebra la restauracion en Napoles de la
corte de amor:

amables juegos y fiestas con que él (Renato) se regala pre-
tendiendo fundar, en medio de las barbaras realidades en
que vivimos, un mundo inocente e ingenuo. Pero bajo

6 Cf. Dornheim, Alfredo, “Introduccion a De lo sublime”, en Schiller, Friedrich, De
la gracia y la dignidad, Buenos Aires, Nova, 1962.

7 1L i, 250.
8 1, ix, 233.

Esa invocacion recuerda la resistencia negativa contra el sufrimiento de la tra-
gedia francesa. Para Schiller, alli “muy raras veces se nos presenta la naturaleza
sufriente, sino que en la mayoria de los casos, solo vemos al poeta frio y de-
clamador o también al comediante que anda en zancos. El tono glacial de la
declamacion ahoga toda naturalidad verdadera, y la adorada decencia de los
tragicos franceses les impide por completo pintar a la humanidad con su verda-
dero caracter”, Schiller, Friedrich, “De lo patético”, en Schiller, E, De la gracia y
la dignidad, op. cit., p. 130.
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esos proyectos se esconde una intencion real y magnani-
ma. Restaurar los bellos dias de antano.'

En Uber das Pathetische, Schiller atribuye a los griegos y a los
modernos que siguen ese espiritu, la finalidad de representar “la in-
dependencia moral de las leyes de la naturaleza”! por medio del
sufrimiento, para lo cual el héroe debe verse despojado de todo lo
que oculta lo que en él es naturaleza, ya que “la naturaleza sufriente
habla un lenguaje veraz y sincero”,'” y es esta relacion subjetiva de
reconocimiento y de resistencia a la fuerza que emana de un objeto
lo que lo torna héroe o heroina. Juana no es indiferente al dolor, lo
siente en toda su intensidad, para ascender a su condicion heroica
renuncia “al amor con sus culpables fuegos” y a todo compromiso
social y politico, la restauracion de los Valois es producto de la ac-
cién divina: “Nada de tratados, nada de entregas. El salvador esta
proximo”.”’ El lenguaje divino es inabordable, pero Juana se vale,
como dijimos, de la unidad que sugiere los vinculos del individuo
con su comunidad y hace de ella misma objeto de referencia: “todo
esta maduro para la cosecha. Con su hoz viene la doncella que se-
gara las simientes de su orgullo y precipitara su gloria del cielo has-
ta donde le han levantado”. En la encrucijada de la tragedia y del
drama, la heroina debe asumir su mandato ante la pérdida de la fe
(“El tiempo de los milagros ha pasado”, afirma Beltran),'* el rechazo
(“;Qué demonio inspira a esa muchacha?”, se pregunta Tibaldo)"
y el pensamiento secular, psicolégico (lo que inspira a Juana “Es el
yelmo, cuya influencia guerrera le ha ganado”, observa Raimundo).!

El camino de ascenso se emprende en soledad y se traza a si
mismo, se confirma en el terror de los otros. No hay formacion en la
heroina, solo disposicion y fe ciega para derrotar los vinculos artifi-
ciales que Schiller decide focalizar a partir de la crisis suscitada en la
alianza de borgoneses e ingleses. Asi como la reina, la contrafigura

10 1,1, 213.

11 Schiller, Friedrich, “De lo patético”, en Schiller, E, De la gracia y la dignidad, op.
cit., p. 129.

12 Ibidem.

13 1, iii, 204.

14 “Prologo”, iii, 205.
15 Ibidem.

16 Ibidem.
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sensualista, se jacta de conocer el placer y de amar mas su libertad
que su vida, los ingleses de “sangre espesa”'’ se proponen simple-
mente retomar la accion, acabar, bajo la luz del dia, con el “fantas-
ma de una imaginacion asustada”,'® con el “demonio con cuerpo de
doncella”.’” Una vez mas, ni los enemigos ni los caballeros que la
siguen al grito de “{Dios y la doncella!”, pueden interponer la razon
a la accion divina: “;Quién podria detener mi camino, dictar leyes al
espiritu que me guia?”.*°

La unidad en la naturaleza solo es posible por la unidad en la
accion, desprovista de su subjetividad y de todo sexo bajo su arma-
dura,” la heroina renuncia a las “vanas leyes” del amor,** se vuelve
asi un signo incierto para sus enemigos. Tras dar muerte al jefe galés
Montgomery, Juana muestra en su monologo de reflexion®’ un signo
de debilidad, su conciencia comienza a despertar:

El brillo rutilante del hierro comienza a asustarme, y sin
embargo, cuando es preciso, surge la fuerza en mi y en mi
mano temblorosa nunca se desvia la espada, sino que se
dirige por si misma como si fuese un espiritu libre.**

¢Por qué miré la compasion a los ojos?

Cuando los invasores son tempranamente derrotados por Juana
de Arco, el escenario de la corte imprime un giro en la percepcion
del orden natural impuesto, el orden secular se apropia de las utili-
dades del devenir tragico de la heroina y lo limita. Juana somete al
Duque de Borgona con la persuasion y poniendo a la vista el poder
que encarna, expone un signo de debilidad en la oposicion entre su
condicion original y su funcion heroica:

17 11, ii, 250.
18 11, iii, 254.
19 Ibid., 255.
20 11, iv, 257.
21 I, vii.

22 Ibid., 262.
23 11, viii, 264.
24 Ibidem.
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Nunca me habia aproximado a los principes; el arte de la
palabra es extrano a mis labios; y sin embargo, en estos
instantes, cuando se trata de conmoverte, me siento inspi-
rada, siento la ciencia de las cosas superiores.?’

Con el acuerdo politico entre el Infante y el Duque, y con la
reconciliacion entre éste y Du Chatel, asesino de su padre (bajo el
fundamento universal por el que “Lo que es bueno y viene de lo Alto
es comun a todos y sin reserva”),”® queda allanado el camino para
la restauracion de los Valois pero también para la degradacion de
Juana. En efecto, Juana se opone al cortejo amoroso de La Hire y de
Dunois, a los honores que le propone el Infante Carlos (“yo quiero
hacer tu nombre glorioso en Francia”, “Yo, tu rey, te saco del polvo
de tu humilde procedencia”),”” al mandato social que le recuerda
el Arzobispo (“La mujer ha nacido para ser la dulce compariera del
hombre; obedecer a la Naturaleza es la manera mas digna para ella
de servir al Cielo, [...] ta arrojaras lejos de ti las armas y volveras a
tu sexo mas dulce”)*® y hasta a ser interrogada como un oraculo por
Ana Sorel (“;No podrias darme también a mi algun oraculo propi-
ci0?”).? En suma, Juana reafirma su condicion de instrumento de
Dios (“...llegado el momento, [el Espiritu] no dejara de manifestar-
se su voz, y yo lo obedeceré”),” pero el futuro monarca intenta me-
noscabar ese poder indescifrable, suprimir la funcion politica de la
heroina y transformarla de instrumento divino a mero instrumento
de la dicha de un hombre.*!

Schiller prepara el escenario espectral para la aparicion del Ca-
ballero Negro. En esa “region desierta”,’* se introduce un registro
medieval que amplia el valor del término “romantico” (romantisch)
al connotar los cantares de gesta y al mismo tiempo sugiere una

25 11, x, 260.
26 111, iv, 282.
27 111, iv, 285.
28 111, iv, 287.
20 111, iv, 285.
30 111, iv, 288.

31 III, iv, 288. El final de la escena anticipa la caida de Juana: “jDesgraciada de mi
si, llevando en mis manos la espada del Dios vengador, yo pudiera sentirme
impulsada con vano corazon hacia un hombre terrenal!”; II1, iv, 289.

32 Didascalia, III, ix, 296.
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inversion de la figura del caballero enigmatico. Si en El cantar de Rol-
ddn el mal es una anomalia traida de oriente por los sarracenos,” la
emergencia del caballero que no presenta combate ante la doncella
tiene la funcion de inseminar la duda (“;La voz del Espiritu profético
ha dejado de hablar?”)’* y de comunicar un “aviso” que imprime un
giro en la estructura dramatica: “Devuelve a la fortuna su libertad. ..
Ella odia la fidelidad”. Sin dar respuesta a Juana, el Caballero la toca
en un brazo y desaparece, y si bien lo considera un “ser falaz”, una
“enganosa imagen del infierno” dirigida a “desconcertar [...su] va-
lor” y a “sembrar la turbacion”, es precisamente con su juicio que lo
impugna. Asi, la razon entra en juego en la conciencia de la heroina
y después de desarmar a Lionel y de mirar a su rostro, ya es impo-
sible darle muerte. Los sentimientos humanos, el amor y la com-
pasion, productos de la cultura, confrontan con la fe ciega, y Juana
intenta por segunda vez dar el golpe mortal, pero comprende que
viol6 su promesa.”

La caida en la debilidad y en la duda disgrega lo que la natu-
raleza unificaba en el sujeto. En Poesia ingenua y poesia sentimental,
Schiller distingue la naturaleza de la cultura por el ser y por el deseo:

Cuando el hombre ha entrado en la etapa de la cultura y el
arte ha puesto su mano sobre él, queda abolida aquella su
armonia sensorial y solo le resta expresarse como unidad
moral, es decir, como un ser que anhela la unidad.”

33 Leemos en El cantar de Roldan: “iFranceses, golpead, que el primer golpe es
nuestro! / Tenemos la razon, el error es de ellos” (XCIII, 1211/1212). Los ca-
balleros que vinculan el escenario marcial con lo sobrenatural en general rea-
firman el cardcter heroico del protagonista y consolidan los valores cortesanos.
Sus identidades suelen estar definidas por una habilidad, por su fuerza o su
codicia. De Chernublo de Monegro se afirma en Rolddn: “Se dice que en la
tierra de donde éste procede / el sol no brilla nunca, tampoco el trigo crece / ni
nunca cae la lluvia, ni se forma el rocio / y no hay ninguna piedra de otro color
que negra; / otros dicen también que alli el diablo mea” (LXXVIII, 979-983).
Del caballero Abismo se destaca su negrura: “Su piel era tan negra como la pez
fundida. / Prefiere mucho mas la traicion y las muertes / que si le dieran todo el
oro de Galicia” (CXXV, 1635-1637).

34 111, ix, 297.
35 111, x, 300.

36 Schiller, E, Poesia ingenua y poesia sentimental, trad. Juan Probst y Raimundo
Lida, Buenos Aires, Nova, 1963, p. 81. La unidad es el proposito del arte mo-
derno y también de la vida consuetudinaria, desde la percepcion mas modesta
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La melancolia queda definida como signo de la modernidad. La
afinidad entre la actividad del artista y la experiencia del sujeto es la
vivencia continua e incesante del deseo de unidad:

Esa ruta que siguen los poetas modernos es, por lo de-
mas, la misma que el hombre debe tomar siempre, tanto
en lo particular como en lo general. La naturaleza lo pone
de acuerdo consigo mismo; el arte lo divide y lo desgarra;
por el ideal vuelve a la unidad. Pero como el ideal es in-
finito, y el hombre cultivado nunca lo alcanza, tampoco
puede nunca alcanzar la perfeccion dentro de su propia
indole, mientras que el hombre natural si lo puede, den-
tro de la suya.’

Paradojicamente, el restablecimiento de la vida en comunidad
(“un mismo pensamiento late en todos los pechos”),* profundiza el
desgarramiento de la identidad de Juana: no se trata sélo del amor
por el enemigo, sino sobre todo de la imposibilidad de actuar como
consecuencia de saberse culpable de un crimen y de dudar del cri-
men: “;Soy tan culpable por haberme mostrado humana? ;Es un
crimen tener compasion?”.” La duda se fundamenta en la posibili-
dad de interrogar el crimen con la razon: “Has visto —se dice—y el
escudo de Dios te ha abandonado, y desde ese momento los lazos
del infierno te han encadenado”.* El anhelo del restablecimiento de
una unidad perdida llevara entonces la huella de la conciencia y de
la libertad. En la medida en que lo enuncia, Juana se representa nue-
vamente como imagen de la liberacion: “Domineme de nuevo la tor-
menta del combate y el choque de las lanzas resuene en mis oidos”.*!

de la realidad. Ese proposito debe trazarse a partir de la distincion de realidad y
de ideal: “...en el estado de cultura, en que esa colaboracion armonica de toda
su naturaleza no es mas que una idea, lo que hace al poeta debe ser el elevar la
realidad a ideal o, en otras palabras, la representacion del ideal”, Ibidem.

37 Schiller, E, Poesia ingenua y poesia sentimental, op. cit., p. 82.
38 1V, i, 303.
39 1V i, 305.
40 1V, i, 306.
41 1V, 1, 304.
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Como un nino dormido

La finalidad de representar la libertad moral s6lo es posible,
para Schiller, por medio de la mas viva representacion de la natura-
leza sufriente, y en la medida en que la heroina se identifique como
ser sensible podra restablecer su fuerza animica. Juana de Arco ten-
dra que imputar a Dios para desgarrar irreversiblemente la realidad
del ideal: “Ta me has precipitado en el tumulto / de la vida y en las
salas orgullosas / donde moran los principes, / haciéndome caer en
el pecado. / {No era tal suerte la por mi elegida!”.*

En sus visiones es abandonada por una Virgen colérica,” pero
tampoco encuentra lugar en la corte. Ana Sorel, que para Juana reu-
ne las condiciones de la felicidad, un pleno acuerdo entre lo que ve
y lo que siente, entre el interés privado y “la felicidad publica”,* no
logra comprender la disociacion que vive la heroina (“;Qué es lo que
te pasa? jQué emocion tan extrana!”)* y la llama, como el Caballero
Negro, a ser mujer*® y a renunciar a las armas, a liberar su pecho del
hierro.

La acusacion de Tibaldo en el ambito publico terminara por
unir, en términos del drama, las sospechas sembradas en el “Prolo-
go” con la funcién dramatica que precipite la accion. En el destierro,
junto a Raimundo, Juana supera la crisis y crea una nueva imagen,
un ideal de la naturaleza, cuya funcién sera esta vez concluyente,
tendra que ponerse en movimiento el mecanismo tragico para “disi-
par la confusion”™

Ahora estoy curada y esa tempestad que parecia anunciar
el fin de la naturaleza me ha hecho bien. Ha pacificado al
mundo, y a mi también me ha pacificado: yo siento como
la paz desciende sobre mi. Suceda ahora lo que quiera, no
tengo ya ninguna flaqueza que reprocharme.*

42 1,1, 307.
43 1V, iii.

44 1V, ii, 310.
45 1V, i, 309.
46 1V, ii, 308.
47 V,iv, 335.
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Raimundo, que “no ve mas que el lado natural de las cosas,
pues una venda terrenal cubre [...sus] ojos”, es testigo de la declara-
cion de la doncella en la que la imagen de la naturaleza restablece un
horizonte humano, inalcanzable pero bello. Se abre, ante el ultimo
enfrentamiento de Juana por la libertad, el abismo de la historia,
pero se mantiene por encima una representacion del orden natural,
ahora devenida orden moral: “...yo he contemplado la inmortalidad
del ser [...]. §Ves alla arriba como declina el sol? jPues tan cierto
como que manana saldra en todo su esplendor, tan infaliblemente
cierto brillara el dia de la verdad!”.*

Con la muerte voluntaria se expresa la resolucion de la dialéc-
tica entre necesidad y libertad que preserva la unidad moral con la
que, formalmente, la heroina logra imponer sobre la muerte la libe-
racion de su coraza y de su mandato divino: “Breve es el dolor y la
alegria eterna” son las palabras con las que se despoja la heroina de
su pesada carga para reunir imagenes y cohesionarlas en el sentido
de la redencion. Esas imagenes, esos objetos de la percepcion:

Son lo que nosotros fuimos: son lo que debemos volver a
ser. Hemos sido naturaleza como ellos, y nuestra cultura
debe volvernos, por el camino de la razon y de la libertad a
la naturaleza. Al mismo tiempo, son, pues, representacio-
nes de nuestra infancia perdida, hacia la cual conservamos
eternamente el mas entraiable carifio, por eso nos llenan
de cierta melancolia.”

48 'V, iv, 336. El abismamiento del héroe y la busqueda de la resolucion dramatica
en un ideal que conforme la deseada unidad moral seran retomados en los
términos del incipiente drama moderno por Heinrich von Kleist. En Der Prinz
von Homburg (1811), donde el héroe, como Juana, se pregunta por la distincion
entre sueno y vigilia, y logra tener una percepcion real de la eternidad y de la
inmortalidad.

49 Schiller, E, Poesia ingenua y poesia sentimental, op. cit., p. 58.
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Filosofia practica y Estética en el
idealismo de Friedrich von Hardenberg
(Novalis). Praxis moral y Poiesis artistica

Lucas DAMIAN SCARFIA

Die hochste Filosofie ist Ethik
(NW 2, 177, Nr. 556)

Die Trennung von Poet und Denker ist nur scheinbar —
und zum «Nachteil» beyder
(NW 2, 645, Nr. 717)

0. Introduccion

Una de las lecturas mas comunes del Romanticismo, y del pen-
samiento de Novalis en particular —en tanto méaximo exponente de
la filosofia romantica—," es la idea de que expresa nada mas que una
poetizacion del sistema idealista fichteano de la Grundlage der ge-
sammten Wissenschaftslehre.” En cierta medida Novalis refiere a ello
en un fragmento que compone su proyecto enciclopedistico: Das
allgemeine Brouillon (1798-1799).°

Sin embargo, Hardenberg se apropié de la primera version de
la Wissenschaftslehre en un sentido que combina elementos de con-

1 Cf. Frank, M., Einfithrung in die frihromantische Asthetik, Frankfurt, Suhrkamp,
1089, p. 248.

2 De ahora en mas nos referiremos a esta obra utilizando la siguiente sigla: GWL.
Las siglas utilizadas en el presente trabajo quedan consignadas en la bibliografia
al final del texto.

3 Dice Novalis: “[e]l método de Kant y de Fichte no ha sido atin expuesto de una
forma suficientemente completa y exacta. Ni uno ni otro saben atin experimen-
tar [...] poéticamente”; NW 2, 687, Nr. 923. E 78, 271. Respecto de las citas de
las fuentes, se referencia en primer lugar su aparicion en la edicion canonica de
las obras completas del autor, y a continuacion su referencia en la traduccion al
castellano.
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tinuidad con ella, asi como de critica y lectura original. Asi pues, no
cabe decir que lo que llevo a cabo fue solo una lectura del texto en
clave poética. Ahora bien, en este contexto es importante destacar en
qué sentido Novalis continua lo que Fichte expresa alli.

De hecho, segtn otra lectura comun de su filosofia, se consi-
dera que si bien ella se gesta a partir de la Grundlage, no se desen-
vuelve en su misma linea. Al contrario, los aspectos de continuidad
entre ambos desarrollos filosoficos serfan menores. Las notas que
Novalis tomo acerca del texto —que se editaron y titularon de manera
postuma como Fichte Studien (1795-1796)—, expondrian una critica
novaliana al pensamiento fichteano.”

Pero el presente trabajo propone otra lectura. Mas aun, su obje-
tivo es sefialar la continuidad del idealismo de Novalis con relacion
al de Fichte. Y esto ultimo, en el punto en que de manera tradi-
cional se marco su diferencia, a saber: respecto de la importancia
del sentido practico-moral de la filosofia fichteana.” A su vez, como
tarea fundamental para una correcta apreciacion de esta cuestion, es
necesario delimitar cudl es el ambito y cuales son los alcances que
Novalis otorgo a la actividad artistica y a la estética como disciplina
del pensamiento.

Seguin la interpretacion mas extendida de la filosofia de Har-
denberg, ¢l concibié que la creacion artistica (poiesis) superaria a la
accion moral (praxis).® Semejante superacion se daria en el contexto
de sus alcances con respecto a la posibilidad de establecer un con-

4 (f. Frank, M., The philosophical Foundations of Early German Romanticism, trans-
lated by Elizabeth Millan-Zaibert, New York, SUNY Press, 2004, pp. 41 y 45.
Cf. también Beiser, E, German Idealism. The Struggle Against Subjectivism, 1781—
1801, Massachusetts, Harvard University Press, 2002, pp. 407 y 410.

5 Segun Beiser: “la desaprobacion de los romanticos con relacion a Fichte [...]
revela su desacuerdo subyacente respecto de su principio fundamental para la
deduccion de la realidad del mundo exterior: el primado de la razon practica”.
Ibid., p. 360. (La traduccion es mia). Este autor también se pregunta y responde
a st mismo: “spor qué [...] los jovenes romanticos rompieron con el idealismo
critico de Kant y de Fichte? [...]. El problema mismo [...] impuls6 a los roman-
ticos mas alla del idealismo ético de Fichte”. Ibid., p. 359. (La traduccion es
mia). Empero, Beiser se contradice a si mismo. En el mismo libro en que escribe
lo citado, también menciona que Novalis reafirma la doctrina fichteana de la
soberania de la razon practica respecto de cualquier otra clase de pensamiento
filosofico. Cf. Ibid., pp. 415-416.

6 La apropiacion de estos términos greco-latinos responde a su utilizacion por
parte de los autores que se citan a lo largo de este trabajo.
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tacto con lo absoluto como fundamento tltimo —tanto del conoci-
miento como de la existencia practica del sujeto en el mundo.

Al mismo tiempo, la estética estaria un paso por encima de
la reflexion filosofica.” Ademas, en este sentido se tiene que pensar
aquella disciplina en correlato con la religion,® en tanto que el arte
seria el medium que permite la re-ligazon del aspecto finito de la
subjetividad con su aspecto infinito.

Empero, a continuacion se argumenta en pos de favorecer una
lectura que demuestre que Novalis no otorgé supremacia a ninguna
de estas practicas ni disciplinas en particular. En todo caso, se trata
de senalar que en varias ocasiones concibio que tanto la creacion
de obras de arte como la accion moral se desarrollan en un mismo
sentido y con un mismo alcance.

Esto ultimo conlleva pensar que él no estimé en mayor medida
la estética respecto de la filosofia. Al menos no de manera inequi-
voca. Novalis consideré que por medio del pensamiento poético y
por medio del pensamiento filosoéfico, lo absoluto es senalado en un
mismo y unico sentido posible, a saber: como aquello que siempre
queda por fuera de la capacidad subjetiva de ser conocido y experi-
mentado de modo acabado.

1. El sentido moral del idealismo de Fichte

Para comprender la problematica planteada al interior de la
filosofia de Novalis, es necesario describir cual es el sentido en que
se tiene que interpretar el idealismo fichteano de la Grundlage, a
saber: como una filosofia moral —o en los términos de Fichte, como

7 Algunos de los autores que realizan esta lectura son, Dilthey, W., Vida y poe-
sia, traduccion de Wenceslao Roses, Méjico D.E, FCE, 1945, p. 388; Beiser, E,
German Idealism..., op. cit., pp. 373, 387, 408-409, y The Romantic Imperative.
The Concept of Early German Romanticism, Massachusetts, Harvard University
Press, 2003, p. 62; Larmore, C., “Holderlin and Novalis”, en Ameriks, K. (ed.)
The Cambridge companion to German Idealism, Cambridge, Cambridge Univer-
sity Press, 2005, p. 155; y Alberti, M., El paso del Logos al Mythos. La presenta-
cion poética de lo absoluto en la obra de Novalis, Tesis de posgrado, Universidad
Nacional de La Plata. Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacion,
2016, [edicion en linea], http://www.memoria.fahce.unlp.edu.ar/tesis/te. 1318/
te.1318.pdf 2016, p. 17.

8 (. Beiser, E, German Idealism. .., op. cit., p. 360.
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un idealismo critico y practico.” Es decir, se trata de un pensamien-
to idealista en que el desarrollo tedrico del sistema no da cuenta
de la mayor capacidad del yo en su comercio con el mundo, léase:
el descubrimiento de la libertad subjetiva como trasfondo desde el
cual se determina —aunque nunca de manera completa— tal comer-
cio.!” Es a nivel de la practica que se puede dar cuenta de la liber-
tad.'" A nivel solo tedrico, el sistema de la Grundlage desemboca en
el spinozismo sistematico."?

Aqui no se puede remitir a la libertad del yo en justa medida
en su movimiento de determinacion reciproca con el no-yo. Se recae
en la idea de que el no-yo es causa de las representaciones e impone
barreras practicas insuperables. Estas trabas signarian de manera ne-
cesaria el destino del yo. Solo a partir del desarrollo de una filosofia
practica, el sujeto puede tomar conciencia de la libertad que supera
la necesidad que el dogmatico sefiala en lo que remite a la relacion
del yo con la realidad.

Pero cabe explicitar esto dicho a partir de un seguimiento de lo
que Fichte senala en el texto. A continuacion se resume de manera
critica la estructura y el contenido de la Grundlage. En particular se
hace énfasis en el apartado dedicado a la ciencia de lo practico. A
partir de ello se puede establecer la futura conexion con el modo en
que Novalis se apropia del sentido moral de su pensamiento.

En el contexto de la busqueda del establecimiento de un pri-
mer principio que auspicie como fundamento del sistema de filosofia,
Fichte deduce el yo como tal base. Para ello se vale de la ley logica de
identidad como hilo conductor. No obstante, aclara que semejante de-
duccion no implica una primacia de la labor logica por sobre la labor
metafisica. Semejante punto de partida logico es nada mas que una

9 Cf.GWL,en GA1/2311y412,DC 58y 136.
10 Cf. Beiser, E, German Idealism..., op. cit., p. 305.

11 También Lopez Dominguez senala la importancia de la accion practica-moral
como determinante respecto del tipo de pensamiento idealista desarrollado por
Fichte. Cf. Lopez Dominguez, V. E., Fichte: accion y libertad, Madrid, Ediciones
pedagogicas, 1995, pp. 78-79.

12 Cf. GWL, GA 1/2 282; DC 34. En otras palabras, desemboca en el dogmatis-
mo, que es el enemigo filosofico del idealismo de acuerdo con la presentacion
fichteana. La asociacion de spinozismo y dogmatismo, asi como su oposicion al
criticismo —o idealismo critico—, es propia de Fichte. Cf. GWL, GA 1/2 280; DC
32. Cf. También EE, GA 1/4 188; ITC 34.
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propedéutica en pos del descubrimiento de tal fundamento. Es este
ultimo el que justifica los procedimientos logicos y no a la inversa."’

Dicho esto, cabe senalar que en paralelo con el establecimiento
del yo como primer principio incondicionado de manera absoluta,
Fichte da cuenta de un segundo principio condicionado si bien no
en su forma, si en su contenido, a saber: el no-yo.

Con su aparicion, surge la necesidad de una conciliacion de
ambos principios para que el sistema no se desarme en lo que remite
a su coherencia interna. Asi pues, Fichte presenta un tercer princi-
pio en que ambos —yo y no-yo- tienen que ser conciliados. En este
contexto —y a través de la presentacion de los conceptos de limita-
cion reciproca y de divisibilidad—,'* Fichte senala: “[a]si ha quedado
agotado el conjunto de lo que es cierto de modo incondicional y
absoluto; yo lo expresaria quizas con la siguiente férmula: yo opongo
en el yo al yo divisible un no-yo divisible”.">

A partir de esta formula el sistema de la Grundlage deberia dar
cuenta de la posibilidad y coherencia de la sintesis suprema. Es de-
cir, aquella que fundamenta todas las otras al interior del mismo: la
sintesis entre yo y no-yo.'® Ahora bien, tal como aclara Fichte, esta
ultima no se presenta al saber y a la experiencia del sujeto como algo
dado. He aqui una cuestion clave para la comprension de lo que se
seniala en este trabajo como el sentido moral del idealismo fichteano.

Luego de mostrar aquellos dos principios y de explicitar la for-
mula que encarna el tercero, Fichte aclara: “lo opuesto tiene que ser
enlazado [...] hasta que se produzca la unidad absoluta [...]; a decir
verdad, solo podra alcanzarse esta unidad por una aproximacion
completa a lo infinito, la cual es en si imposible”.'’

Respecto de esta cita fichteana cabe la pregunta: ;en qué ambito
se da esta aproximacion a lo infinito como sintesis de yo y no-yo,

13 En este sentido se lee en la Grundlage: “[h]emos partido del principio «A=Ax;
no como si la proposicion: «yo soy» pudiera ser demostrada a partir de él, sino
porque debiamos partir de un principio «cierto» cualquiera, dado en la con-
ciencia empirica. Pero [...] no es la proposicion: «A=A» la que fundamenta la
proposicion: «yo soy», sino que mas bien la ultima es la que fundamenta a la
primera”; GWL, GA 1/2 261; DC 18.

14 Cf. GWL, GA 1/2, 269-270; DC, 25.
15 GWL, GA1/2 272; DC 26.

16 Cf. GWL, GA 1/2 275; DC 29.

17 GWL, GA 1/2 276; DC 29.
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y por ende del yo consigo mismo? A esta pregunta Fichte responde
que es en la esfera de la practica subjetiva en el mundo, donde seme-
jante sintesis se concreta —aunque nunca de modo total.

Asi pues, la mencionada sintesis suprema también se puede
describir en los términos de un fin practico supremo (hichste prak-
tische Ziele)."® De la misma manera, Fichte senala que esta busque-
da de unidad es una busqueda del sujeto por concretar su libertad
como su esencia intima. Es decir, como intento de superacion de las
trabas que la realidad —no-yo— impone a una libertad lanzada por
siempre a lo infinito."

Asi pues, los primeros tres paragrafos de la Grundlage —en que
Fichte presenta de manera respectiva al yo, al no-yo y a la necesidad
de una conciliacion entre ambos—, plantean una tarea a resolver:
explicar como, en qué terreno y con qué alcances, se produce tal
conciliacion. En los margenes de los objetivos del presente trabajo,
a continuacion se enfatiza la resolucion que Fichte presenta en el
apartado dedicado al fundamento de la ciencia de lo practico de
aquel texto.

Con referencia a la seccion dedicada al saber tedrico basta decir,
en pos de aclarar la primacia de la practica por sobre la teoria, que
Fichte admite que ella concluye en un sistema que concibe la unidad
entre yo y no-yo como algo ya dado. Pero Fichte afirma que seme-
jante unidad no s6lo no esta dada sino que es un ideal que nunca se
podra alcanzar de manera acabada.?®

A su vez, advierte que no es una necesidad teorica la que mue-
ve al sujeto a su busqueda. Para Fichte se trata de una necesidad de
caracter practico.?! Solo la accion practica del sujeto en el mundo le
da noticia de la existencia de un no-yo sobre el cual se tiene que im-
poner en pos de la realizacion de si mismo como absoluto. Asi pues,
el conocimiento del mundo y de si mismo tiene por base a la accion.

El apartado tedrico de la Grundlage parte de una de dos propo-
siciones que se desprenden de la formula que Fichte expuso en el

18 Cf. GWL, GA 1/2 277; DC 30. También Beiser enfatiza la importancia de esta ca-
racterizacion del sentido de la sintesis suprema. Cf. Beiser, E, German Idealism. ...,
op. cit., p. 313.

19 En palabras de Fichte: “[e]l hombre debe cada vez mas acercarse indefinida-
mente a la libertad, en si misma inalcanzable”; GWL, GA 1/2 277; DC 30.

20 Cf. GWL, GA 1/2, 263; DC 20.
21 Cf. GWL, GA 1/2, 263; DC 20.
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tercer principio del sistema, a saber: “el yo se pone como determinado
por el no-yo”.** A partir del desarrollo de esta seccion del texto, Fich-
te concluye que ambos términos —yo y no-yo- se sintetizan hasta un
punto limite propio de una filosofia tedrica.*’

Sin embargo, no se conforma con esta explicacion. En verdad
no puede hacerlo, ya que la misma, si bien da cuenta de las sucesivas
sintesis que se producen a nivel gnoseologico por las cuales el sujeto
conoce el mundo, no dice nada acerca del origen de este movimiento.
En otras palabras, no hace referencia al estatuto del yo como ponente
en su relacion con el no-yo. En efecto, la proposicion que guia la
seccion acerca de la ciencia de lo practico, reza: “el yo se pone como
determinando al no-yo”.** Esta auto-posicion del yo implica un acerca-
miento no solo teodrico o cognoscitivo respecto del mundo. Implica
un acercamiento practico con relacion a él. El yo se pone como deter-
minando al no-yo en tanto lo transforma mediante su accion.

Lo que cabe resaltar aqui es el caracter transformador de la ac-
cion del yo en el mundo. Es decir, no se trata de una accion creativa
que produce realidad alli donde no hay nada. La accion practica del
yo no es creatio ex nihilo al estilo de la creacion divina a la que refiere
mas de una doctrina religiosa.

De acuerdo con el idealismo fichteano, el no-yo se presenta al
yo como ya dado a nivel 6ntico. Lo que no implica pensar una fuerza
de determinacion de aquél respecto de éste. De ser asi, la filosofia de
Fichte recaeria en una posicion dogmatica. La tunica creacion —o con
mayor rigor, transformacion o praxis— de la que se puede hablar al
interior de la Grundlage, remite a la creacion del sentido con el cual
yo y no-yo se determinan.

Esta es otra cuestién importante para comprender la futura
exposicion del modo en que Novalis se vale del sentido moral de
la filosofia fichteana. De acuerdo con Fichte, el yo se pone como
determinando al no-yo en tanto se lanza de manera constante a la
transformacion practica de este ultimo. Es esta ineludible constancia
en el movimiento transformador, aquella que da noticia de la impo-
sibilidad de una creacion de corte absoluto por parte del yo.

22 GWL, GA 1/2, 287; DC 39.
23 Cf. GWL, GA, 1/2 384; DC 111.
24 GWL, GA, 1/2 385; DC 115.
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Ahora bien, lo que si se presenta con el caracter de lo absoluto
es la tendencia (Streben) del yo a concretar semejante transforma-
cion. En este sentido si cabe hablar de una accion del yo como in-
condicionada. Es decir, una accion que se traza un sentido desde si
misma y no impuesto por el objeto. En continuidad con ello es que
vale hablar al interior de la filosofia de la Grundlage de la presenta-
cion de un sentido moral de la misma.

Aqui cabe realizar una aclaracion respecto del uso paralelo del
término ‘moral’ y del término ‘practica’, en lo que remite al caracter
de la accion subjetiva pensada por Fichte. Esto tltimo favorece la
correcta comprension del tipo de accion que Novalis piensa como
propia del artista -y en particular del poeta. Mas aun, no hay nin-
guna accion que el sujeto emprenda en el mundo que no sea de
caracter moral.

En todo caso, s6lo una accion que se niegue a si misma como
nacida de la libertad subjetiva de llevarla a cabo podria ser pensada
como una accion a-moral. Sin embargo, quien actie de semejante
manera caeria en una auto-contradiccion. Es decir, afirmaria lo que
niega mediante el proceso mismo de negacion. De acuerdo con Fich-
te, éste es el proceder del dogmatico que afirma su libertad en cuanto
la niega.”

Ahora bien, esta accion practica-moral tampoco consigue dar
cuenta de una unidad ultima entre yo y no-yo. Entonces cabe re-
pasar cual es el mecanismo descrito por Fichte en lo que remite al
modo en que se desarrolla la actividad subjetiva en el mundo. Esto
ultimo da la pauta de que la imposibilidad de referir a semejante
conciliacion no es un déficit del sistema fichteano. De lo que se trata
es de la propia estructura metafisica de la subjetividad.

En el apartado dedicado al saber tedrico en la Grundlage Fichte
anticipa: “nuestro idealismo no es dogmatico, sino practico [...]. [N]
o determina lo que es sino lo que debe ser”.”® Unas lineas después

25 Por este motivo dice Fichte respecto de Spinoza como filésofo dogmatico: “Spi-
noza no podia estar convencido. Solo podia pensar su filosofia, no creerla, pues
estaba en la mas directa contradiccion con su necesaria conviccion en la vida,
a consecuencia de la cual tenia que pensarse como libre e independiente”; ZE,
GA 1/4 264; ITC 149.

26 GWL, GA1/2 311, DC 58.
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sostiene que la idea de que el yo se pueda alcanzar a si mismo como
absoluto es una idea infinita. Dice:

una idea infinita que de suyo no puede ser pensada; por
ella, pues, no se explica lo que debe ser explicado, pero
ella permite mostrar que no puede ser explicado y por qué
no puede serlo. Con esto no queda desatado el nudo, y su
desenredo queda proyectado al infinito.?’

También en el apartado dedicado de manera explicita a la cien-
cia de lo practico, Fichte se pronuncia en estos términos:

la idea de tal infinitud por cumplir en acto [...] esta conte-
nida en lo mas profundo de nuestro ser (Wesen). Debemos
[...] resolver esta contradiccion; aunque ahora no poda-
mos pensar su solucién como posible, y preveamos que
en ningin momento de nuestra existencia [...] podriamos
pensarla como posible. Pero aqui esta justamente el sello
de nuestro destino para la eternidad. Y asi, la esencia del
yo queda [...] determinada tanto como puede serlo, y las
contradicciones que en ella habia quedan resueltas tanto
como pueden serlo.?®

Con estas palabras Fichte da cuenta de que su pensamiento
idealista no presenta una unidad absoluta entre yo y no-yo tampoco
en lo que respecta al saber practico. Ahora bien, no lo hace porque
semejante unidad nunca esta dada sino siempre proyectada como un
deber para el sujeto. La accion subjetiva no tiene un efecto acabado
en el mundo.

En paralelo con esta idea, Fichte denota que la actividad del
yo no es una actividad divina. Si el yo se pone como determinando
al no-yo, ello no implica que la determinacion se dé: “por la simple
posicion del yo”.*” Para poder considerar al yo como ponente es

27 GWL, GA1/2 311; DC 58.
28 GWL, GA I/2 403-404; DC 129-130.

29 GWL, GA 1/2 390; DC 119. En este sentido, cabe resaltar que la Grundlage no
es una doctrina religiosa. El pasaje completo del texto citado dice: “para la Di-
vinidad, es decir, para una conciencia en la cual todo seria puesto por la simple
posicion del yo (aunque el concepto de una conciencia semejante es para no-
sotros impensable), no tendria contenido alguno nuestra Doctrina de la ciencia,
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necesario pensar a su vez un contrapunto con el cual se relacione.
Fichte caracteriza esta relacion como un choque (Anstof).

A su vez es cierto que para que se produzca un choque es nece-
sario que al menos una de las dos partes que entran en contacto se
dirija hacia la otra. Esta proyeccion del yo es lo que Fichte denomina
tendencia. El yo tiende a desarrollarse de manera absoluta e infinita
desde si mismo. Gracias a que asi se proyecta, tiene noticia de algo
que no es él mismo y que atenta contra su libertad.”

Al mismo tiempo, sin un objeto que limite esa tendencia, la
misma no se podria volver consciente, en tanto se desenvolveria con
pleno efecto sin nunca volver sobre si. De ser asi, la doctrina fichtea-
na no seria la descripcion del modo tanto teérico como practico en
que el sujeto auto-consciente vive en el mundo, sino una teologia en
que se describe la actividad divina mundana.”

Ahora bien, Fichte aclara con mayor rigor terminologico que la
accion concreta del sujeto en el mundo se tiene que pensar como un
impulso (Trieb) a su transformacion. En tanto la tendencia se proyec-

porque en una conciencia semejante no se darfa otro acto de posicion que el del
yo”; GWL, GA 172 390-391; DC 119.

30 En palabras de Fichte: “si no hay tendencia, no hay objeto”; GWL, GA 1/2 397;
DC 124.

31 Enefecto, uno de los objetivos de Fichte al desarrollar su pensamiento filoséfico
fue no abandonar los margenes de un idealismo de lo finito. En palabras de
Lopez Dominguez: “la metafisica otorga las bases necesarias para la construccion
de una antropologia en la cual el hombre aparece como el auténtico portador
del ser, un ser que ahora se presenta bajo limitaciones, en cuanto ser finito. Es
[...] este ambito de la finitud y su posible ampliacion mediante la praxis, lo que
interesa [...] a Fichte [...]. Y asi, la metafisica de la accion engendra una moral
heroica”; Lopez Dominguez, V. E., Fichte..., op. cit., p. 87. También, cf. Lopez
Dominguez, V. E., “El cuerpo como simbolo: la teoria de la corporalidad en el
sistema de Jena”, en Lopez Dominguez, V. E. (ed.), Fichte 200 afios después, Ma-
drid, Editorial Complutense, 1996, p. 125. Cf. Gabriel, M., “Finitud y yo abso-
luto. La critica de Heidegger a Fichte”, traduccion de Max Maureira Pacheco, en
Topicos, n° 19, [edicion en linea: http//www.scielo.org.ar/scielo.php?script=sci
arttext&pid=51666-485X2010000100002&Ing=es&nrms=iso], 2010, s/n. Y cf.
Cruz Cruz, J., “Introduccion”, en Fichte, J. G., Doctrina de la ciencia, traduccion
de Juan Cruz Cruz, Buenos Aires, Aguilar, 1975, p. X. En todo caso, si se puede
discutir hasta qué punto se mantuvo fiel a esta premisa a partir de las sucesi-
vas ediciones de la Wissenschaftslehre. Ya en la Wissenschaftslehre nova methodo
(1796-1799) y mas aun en su version de 1804, Fichte favorece un pensamiento
que trasciende los limites de lo finito y adopta connotaciones religiosas ajenas a
la Grundlage.
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ta a lo infinito, no se puede considerar que ella cree con efectividad
absoluta su objeto.*

Pero tampoco cabe pensar que el impulso a la accion se concre-
ta de modo acabado en lo finito. En palabras de Fichte:

el impulso que se manifiesta en el yo no intenta la materia
en general, sino cierta determinacion de la materia [...]. Esta
determinacién por el impulso es aquello que es sentido
como un anhelo (Sehnen). El anhelo no intenta [...] la pro-
duccion de la materia [...], sino la modificacion de ésta.?

Ahora bien, Fichte reafirma que, si bien el anhelo se puede sa-
tisfacer a partir de su concrecion en el mundo, de manera necesaria
vuelve a aparecer.’* Con lo cual la sintesis entre yo y no-yo nunca se
culmina. Asi pues, el destino (Bestimmung) del sujeto es siempre de-
sarrollar su accion practica-moral® en el mundo en pos de un ideal
que, aunque inalcanzable, da noticia de la libertad como caracter
esencial mediante el cual el sujeto se relaciona con aquél.

No es sino en la re-afirmacion constante de la libertad que esta
a la base de toda practica, alli donde el sujeto esta lo mas cerca posi-
ble de alcanzar lo absoluto como unidad consigo mismo a través de
la unidad con el mundo. En cuanto el sujeto se desarrolle en el mun-
do a sabiendas que no existe nada externo a él que determine por
completo ninguna de sus acciones, actuara de manera libre y en este
mismo sentido, moral. La filosofia que da cuenta de ello es la filoso-
fia practica y, en particular, el idealismo critico-practico de Fichte.

A continuacion se pasa a describir la apropiacion que realiza
Novalis de este sentido de la filosofia fichteana. A partir de ella se
hara explicita una manera diferente de comprender el idealismo no-
valiano, si se la compara con su tradicional lectura en cuanto pensa-
miento estético-religioso.

32 Cf. GWL, GA, 1/2 418; DC 140.
33 GWL, GA 1/2 434; DC 153.
34 Cf. GWL GA 1/2, 450-451; DC 166.

35 De acuerdo con las palabras de Fichte: “este anhelo es el vehiculo de todas las
leyes practicas”; GWL, GA I/2 432; DC 151. A su vez afirma que la posibilidad
de una moral se basa en esta libertad del sujeto de desarrollar su actividad prac-
tica que transforma el mundo desde si misma. Cf. GWL, GA 1/2 424; DC 145.
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I1. El sentido moral del idealismo de Novalis

Para comenzar este apartado cabe citar el fragmento 556 de
las Fichte Studien. Aqui Novalis expone la centralidad que ocupa la
moralidad en su filosofia idealista. Dice:

[lJa moralidad tiene que ser el nucleo de nuestra existen-
cia si debe ser, para nosotros, lo que ella quiere ser. El ideal
del ser tiene que ser su fin y su origen. Una infinita reali-
zacion del ser seria la determinacion del yo. Su tendencia y
aspiracion seria ser siempre mas [...]. La filosofia superior
es Etica”. %

Ahora bien, en este punto se imponen una serie de preguntas:
sen qué radica esta superioridad de la ética o de la moral® en cuanto
labor filosofica? ;Se trata de una superioridad con respecto a qué
otro modo de filosofar? Y mas importante aun: ;se trata en verdad de
una superioridad de la filosofia en sentido moral, o con esta palabra
Hardenberg quiere nada mas subrayar su importancia mas alld de
cualquier comparacion?

En el pasaje citado es evidente la impronta de la concepcion
fichteana del yo. Un yo que se caracteriza por ser actividad inagota-
ble. En este sentido, también para Novalis cada acciéon que el sujeto
emprende reporta una superacion de si mismo. El hecho de que la
esencia del sujeto sea una actividad que no se colma, implica que
cada accion particular reporte un triunfo en un juego infinito de au-
to-superacion. Que no exista la posibilidad de una victoria final es
lo que posibilita que exista la victoria como tal en semejante juego.

De otro modo, al igual que Fichte, Novalis concibio la relacion
metafisica entre yo y no-yo como una relacion de continua determi-
nacion reciproca. En sus palabras:

36 NW 2,177, Nr. 556; EF 169-170.

37 En continuidad con la intencion del presente trabajo, en lo siguiente se enfa-
tiza el término “moralidad” utilizado por Novalis. Si bien es posible trazar una
distincion filosofica entre “ética” y “moral”, aqui se los conjuga en un mismo
espiritu, aunque no en una misma letra. De cualquier manera, al menos en
el fragmento citado, se observa que Novalis se refiere mediante ambos a una
misma cuestion, a saber: a la filosofia como disciplina que describe la actividad
infinita del yo. Esto ultimo, en un sentido que contintia la manera de concebir
el pensamiento filosofico al modo fichteano.
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[c]luando hablamos filosoficamente de aquello que debe
venir, p. ej., de la destruccion del no-yo, debemos guar-
darnos de no caer en el enganio de pensar que llegara un
momento en el cual esto se cumplira [...]. En cada instan-
te en el que actuamos libremente se produce un triunfo
del yo infinito sobre el finito [...]. [E]l asunto continua
eternamente.”®

Ahora bien: jcual es el titulo que merece este tipo de accion
pensada por Hardenberg? Se trata de la accion practica-moral de
la que se hablo a partir de la filosofia fichteana de la Grundlage. La
coincidencia entre ambos se hace patente cuando Novalis describe la
importancia de la practica como tnica via a través de la cual el sujeto
puede existir como tal y se puede volver consciente de la existencia
de un mundo exterior.

Dice en un fragmento que compone las Fichte Studien: “[s]ola-
mente a través de la accion nace algo para mi —porque algo entra
en mi esfera y algo nace entre yo y yo. Solamente puedo existir a
través de mi actividad. Hago avanzar en cierta forma mis fronteras—
gano algo”.”’

En un sentido que con posterioridad también expuso Nietz-
sche, la concepcion fichteana y novaliana de la subjetividad implica,
no un estancamiento en un ser cerrado sobre si mismo, sino que se
trata en todo caso de una actividad que tiende siempre a la supera-
cion tanto de la realidad como de si mismo.

En efecto, Novalis da cuenta de manera explicita de su conti-
nuidad con Fichte en estos términos. En un fragmento del ano 1800
escribe: “[eln la moral de Fichte se encuentran las consideraciones
mas importantes sobre la moral. La moral no dice [...] nada deter-
minado [...]. Ordena de una forma inmediata [...]. Es enteramente
resolucion”.* La caracterizacion novaliana de la accion practica-mo-
ral como indeterminada conlleva afirmar que la pensé como siempre
renovada y superatoria en su tendencia a lo absoluto en tanto uni-
dad del sujeto consigo mismo.

38 NW 2,180, Nr. 564; EF 171-172.
39 NW 2,206, Nr. 654; EF 193.
40 NW 2, 840, Nr. 433; E 392, Nr. 1639.
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Entonces, la moralidad es la libertad de, como escribe Novalis
en el citado fragmento 556 de las Fichte Studien, ser siempre mas.
Pero segun lo dicho, también de ser siempre menos. Para que el
sujeto se pueda superar a si mismo a través de esta accion —y llegar
a ser con cada una de ellas mas de lo que era antes—, tiene que ser
siempre menos de lo que podria llegar a ser si se lo concibe como
una unidad acabada.

En este sentido, ser mas y ser menos coinciden. Ganar-se y per-
der-se son lo mismo. Y si ello es algo que se desprende de la confor-
macion metafisica del sujeto, entonces la reflexion filosofica sobre
él se tiene que limitar a dar cuenta de esta situacion. En este punto
Hardenberg anota: “[l]a filosofia se halla estrictamente limitada a las
modificaciones determinadas — de la conciencia. Es modesta — No sale
de sus fronteras [...]. La libertad de reflexién conduce a la libertad
del yo que actua”.*

Pero esta modestia no es impotencia. Por este motivo Novalis
caracteriza la moral como filosofia en un sentido superior —o con
mayor rigor: supremo. Ya que la reflexion filosofica da cuenta del
aspecto absoluto o infinito de la subjetividad al mismo tiempo que
demarca sus limites. La filosofia como idealismo en sentido moral
expone el perenne movimiento de ganancia y de pérdida que el su-
jeto experimenta al tender y actuar de modo continuo en pos del
encuentro de si mismo como unidad.*

Por otro lado, lo dicho sirve para justificar no solo la idea de
que la filosofia superior es moral. También justifica la idea de que
la filosofia no tiene que ser superada por otra disciplina. Cuando en
otros pasajes Novalis afirma que ella no solo es modesta, sino que
tiene una capacidad nada mas que negativa, no hay que concluir que

41 NW 2, 179, Nr. 559; EF 171. También Navarro hace referencia a este caracter
de la filosoffa idealista-romantica novaliana. En sus palabras: “para los romanti-
cos, el idealismo es el motivo filosofico que impulsa, desde la razon, lo que con
la imaginacion y la actividad practica debera ser realizado”. Navarro, A. M., La
nostalgia del pensar, Sevilla, Thémata, 2010, p. 189.

42 También aqui Novalis se ocupa de referir al idealismo de Fichte como espejo de
sus concepciones filosoficas. Dice en un fragmento de Das allgemeine Brouillon:
“[l]a exigencia fichteana del pensamiento, la accion y la observacion simulta-
neas es el ideal de la filosofia — y en la medida en que intento alcanzarlo — co-
mienzo a realizar el ideal [...]. Todo «resultado» del «esfuerzo» tiene algin
valor [...]. (Actividad «objetiva» e «infinita» de Fichte [...]”. NW 2, 610, Nr.
603; E 425, Nr. 1720.
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segun él se la tiene que excluir como disciplina del pensamiento.
En efecto, es de esta manera negativa e indirecta que ella expone lo
absoluto. Dice Hardenberg:

todo filosofar tiene que alcanzar [...] un fundamento ab-
soluto. Pero si éste no nos fuera dado [...] — el impulso
de filosofar seria entonces una actividad infinita [...]. Me-
diante la libre renuncia al absoluto surge en nosotros |...]
— el tnico absoluto posible que nos puede ser dado y que
encontramos a causa de nuestra incapacidad de alcanzar y
conocer un absoluto. Este absoluto [...] solo puede ser co-
nocido negativamente en la medida en que actuamos y des-
cubrimos que ninguna accion alcanza lo que buscamos.®

Es en la carencia propia del pensamiento filosofico donde el
sujeto puede dar cuenta de lo absoluto. Es a través de reflexionar y
ser consciente de los limites de todas sus acciones, alli donde su ser
absoluto y su superioridad moral respecto del no-yo se expresan.
La negatividad de la filosofia es su positividad. El fracaso de una
practica sobre el mundo que pretende ser absoluta, es la victoria mas
intima del sujeto.

Cabe a su vez mencionar otra manera a través de la cual se puede
pensar la coincidencia de Fichte y Novalis en cuanto exponentes de
un idealismo practico o moral. Ella se basa en el modo en que Novalis
piensa la imaginacion (Einbildungskraft), a saber: como razon practica.
Con mayor rigor, se lee en uno de los fragmentos que componen los
Fichte Studien: “[l]a razon practica es imaginacion pura”.*

De acuerdo con otro fragmento novaliano de la misma colec-
cion, solo la imaginacion es por completo activa. Por ello se ocupa
de describirla no como una facultad sino como una fuerza propia del
sujeto.” La cuestion estriba en cual es el alcance de la imaginacion
para Novalis. Es decir, si puede producir su objeto con eficacia y de
modo absoluto.

43 NW 2, 180, Nr. 560; EF 172-173. En este mismo fragmento se lee: “[e]nten-
demos por yo aquel absoluto que tenemos que conocer negativamente |...].
Aquello que solo puede ser conocido mediante la accion y lo que se realiza
como eterna falta”.

44 NW 2, 168, Nr. 498; EF 162.

45 En palabras de Hardenberg: “la imaginacion es solo «fuerza» — solo lo activo —
lo que mueve”. NW 2, 74, Nr. 212; EF 89.
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En este sentido sostiene que aun la imaginacion en su enalteci-
do estatuto, no crea desde si misma de manera acabada aquello que
proyecta. Para Novalis —al igual que para Fichte— la imaginacion se
caracteriza por oscilar (Schweben) entre opuestos, a saber: el objeto
imaginado y el objeto real con el cual el sujeto choca en el mundo.*

En palabras de Novalis:

el impulso moral, el impulso hacia la libertad, debe origi-
nar el conocimiento. Ser libre es la tendencia del yo — la
capacidad de ser libre es la imaginacion productiva [...].
Sé uno contigo mismo es, pues, la principal condicion de
posibilidad del fin superior — ser o ser libre. Todo ser [...]
no es mas que ser libre — oscilar entre los extremos que
necesariamente tienen que reunirse y separarse [...]. La
yoidad o la fuerza imaginativa productiva, el oscilar — de-
termina y produce los extremos entre los cuales se oscila.*”

Asi pues, para Novalis, la imaginacion y, segun el citado frag-
mento 498 de las Fichte Studien, la razén practica, no producen con
efectividad absoluta su objeto. Mediante ellas el sujeto avanza en un
camino infinito de determinacion y conocimiento del mundo y au-
to-determinacion y auto-conocimiento. Este caracter oscilatorio da
la pauta de la imposibilidad de que la accion del sujeto se concrete
de manera acabada.*

En este contexto, el objeto del pensamiento filosofico asi como
el fin ultimo de la actividad practica del sujeto es para Novalis, al
igual que para Fichte, una idea moral. Es decir, de acuerdo con Na-
varro —y considerando lo explicitado en el punto 1. del trabajo—:
un anhelo.” Un fin inalcanzable que guia cada una de las acciones
practicas y el modo en que el sujeto conoce el mundo.

46 Cf. GWL, GA 1/2 360; DC 93.
47 NW 2, 177, Nr. 555; EF 169.

48 En este mismo sentido, pero con respecto al rol de la imaginacion en el sistema
fichteano de la Grundlage, dice Lopez Dominguez: “la imaginacion |[...] inserta
lo absoluto en lo finito y relativo intentando convertirlo en un absoluto inma-
nente. Cuando lo logra, sin embargo, lo absoluto deja de serlo, y por ello, el
proceso se reinicia [...] en una tarea infinita”; Lépez Dominguez, V. E., Fichte...,
op. cit., p. 93.

49 Cf. Navarro, A. M., “La subjetividad extravagante (a proposito del juicio de
Hegel sobre Novalis)”, en Anales del seminario de Historia de la Filosofia, vol. 26,
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Ahora bien, este autor continua su exposicion de forma tal que
presenta este sentido moral de la filosofia novaliana de manera re-
ligiosa.”® Con ello desvirtta el caracter del idealismo de Novalis. Es
decir, en tanto pensamiento que da cuenta de la imposible unifica-
cion absoluta del yo con el no-yo —y asi del yo consigo mismo. En
otros términos, desvirtua los alcances de la accion del sujeto en el
mundo de acuerdo con los fragmentos novalianos citados.

Para Navarro, Hardenberg concibi6 que el sentido moral de la
filosofia que recorre una linea de pensamiento en que se encuentran
Kant y Fichte desemboca en un sistema filosofico que supone la posi-
bilidad de una reconciliacion acabada finito-infinito ya en lo finito.”

Son varios los autores que subrayan esta idea de que el idealis-
mo novaliano tiene que ser concebido en los margenes de un pen-
samiento religioso. Para alcanzar semejante conclusion exageran los
alcances que Novalis otorgo a la actividad artistica o poiesis. Asi pues,
cabe estudiar cual es la relacion entre el sentido moral y el sentido
estético-religioso con el cual se caracteriza en ocasiones su idealismo.

IIL. El sentido estético-religioso del idealismo de Novalis

En otro fragmento de las Fichte Studien Novalis escribe: “[p]ro-
fundizar es filosofar. Idear es hacer poesia”.’* De esta manera parece
que senala una distincion entre ambas disciplinas. Pero: ;Novalis
marca una diferencia en el modo en que una y otra se desarrollan?

2009, p. 177.

50 Esto resulta contradictorio con otras afirmaciones de Navarro. En particular,
aquellas en que subraya como Novalis se hizo eco de la filosofia kantiana y
fichteana. Este autor resalta como para todos ellos hay una primacia de la accion
practica como fundamento de la subjetividad. Cf. Navarro, A. M., La nostal-
gia..., op. cit., p. 39. Navarro también se contradice al matizar el idealismo y la
poesia novaliana con tintes religiosos, a la vez que la concibe como paralela a la
filosofia de Fichte. En particular, respecto del modo en que ambas expresan un
continuo acercamiento a una meta —a saber, la unidad del yo consigo mismo en
tanto absoluto—, que por siempre permanece esquiva. Cf. Ibid, p. 172.

51 De acuerdo con Navarro, la reconciliacion se daria bajo la forma de un dios
venidero. Cf. Ibid., pp. 182-183.

52 NW 2,182, Nr. 567, EF 174.
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Profundizar e idear en pos del encuentro del sujeto consigo mismo:
simplican caminos separados en esta busqueda?

La cuestion a determinar es hasta qué punto Hardenberg no
concibe que las dos actividades llevan a cabo la misma operacion y
con los mismos alcances. ;Acaso mediante la poesia el sujeto consi-
gue conocerse y experimentarse como absoluto de manera acabada?
Algunos autores consideran que Novalis penso la poesia como una
actividad superior a la filosofia. Para presentar tal conclusion se va-
len no solo de su produccion lirica, sino de sus textos mas filosoficos
como Fichte Studien y Das allgemeine Brouillon.

A continuacion cabe estudiar algunos fragmentos de estas dos
obras con el fin de determinar la justa medida de lo escrito por No-
valis. De esta manera se hara evidente que si bien existen algunos
pasajes que dan lugar a pensar que él sostuvo aquella idea, al mismo
tiempo existen otros que presentan evidencia de lo contrario.

En la anotacion 639 de las Fichte Studien Novalis dice: “[e]] arte
es: formacion de nuestra eficacia — querer de una manera determina-
da — segtin una idea — Efectuar y querer son aqui uno”.” A partir
de estas palabras es facil concluir que la actividad artistica tendria
que ser pensada de forma mas enaltecida que la actividad filosofica.
Si mediante el arte el sujeto produce con efectividad aquello que
se propone, entonces esta accion creativa tendria mas poder que la
accion en el sentido moral descrito con antelacion, y de la cual la
reflexion filosofica da cuenta.

En este punto Alberti sostiene: “la eficacia produce sin obstacu-
los lo que se propone. Y el arte es aqui identificado con el perfeccio-
namiento de esta capacidad [...] de lograr que nuestra produccion
coincida con nuestro deseo sin [...] impedimentos”.”* Pero una crea-
cion tal implica concebir al yo artista y creador a la manera de un
dios. Es decir, como un creador absoluto que no encuentra ninguna
traba contra la cual choque su tendencia.”

Asi pues, segun esta interpretacion, la concepcion novaliana
del arte se tiene que pensar en paralelo con una lectura de su pen-
samiento en clave religiosa. En este sentido, Navarro afirma que el
intento romantico de superar la dualidad inherente al sujeto —entre

53 NW 2,195, Nr. 639; EF 185.
54 Alberti, M., El paso..., op. cit., p. 94.
55 El propio Alberti hace referencia a ello. Cf. Ibid, pp. 95-96.
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su ser finito y su ser infinito— conlleva el establecimiento de un pro-
yecto que une el caracter estético al caracter religioso.”

En otras palabras, segun él, la conciencia romantica-novaliana
acerca de la imposible superacion de aquella dualidad a través del ca-
mino de la accion moral, desemboca en la creacion de una escatologia
y una mitologia de la razon de tipo poético-religiosa. Dice este autor:

[d]e [la] «ausencia del absoluto» se deriva la aparicion de
lo religioso en el pensamiento romantico [...]. [L]a idea
de «redencion», que lo que al hombre, como parte del
mundo empirico, le era imposible, sea realizado [...] des-
de arriba como fruto de una accion salvadora que afirma
y justifica el esfuerzo moral del hombre [...]. «Poeta» va
a ser asi aquel que expresa [...] el mensaje de la Salvacion
[...]. Poesiay religién son actores del acontecimiento de la
union entre lo divino y lo terreno.”

Ahora bien, la pregunta que surge en este contexto de pensa-
miento estético-religioso es: ;qué concepto de dios tiene Novalis?
:Se trata de un dios que crea de manera acabada? De ser asi, seria
valido interpretar que concibio que el artista, en tanto creador en un
sentido divinizado, desarrolla su actividad como una creacion que
supera por completo cualquier traba del mundo. La obra de arte
seria producto de una actividad absoluta. A su vez, el artista seria un
sujeto absoluto cuyos aspectos finito-infinito estarian sintetizados
de modo total.

Pero con respecto a las preguntas planteadas en el parrafo
precedente, Novalis escribe: “[e]l mundo es el ambito de la
unificacion imperfecta del espiritu y de la naturaleza. Su completa
indiferenciacion constituye el ente moral por excelencia — Dios. La
esencia de Dios consiste en la «incesante moralizacion» (unaufhorlich
Moralisirung)”.”® Es importante destacar —al menos a partir de este
fragmento— que Novalis maneja un concepto de dios en un sentido
moral y no tanto estético-religioso.”

56 Cf. Navarro, La nostalgia. .., op. cit., p. 102.
57 Ibid., pp. 198-199.
58 NW 2,446, Nr. 12; E 82, Nr. 285.

59 A su vez, en Das allgemeine Brouillon escribe: “[e]l dios moral es algo muy supe-
rior al dios magico”, NW 2, 482, Nr. 60; E 429, Nr. 1736.
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Asi pues, él considera que aun la actividad divina —en tanto mo-
ral-no tiene un punto culmine sino que continia de manera indefi-
nida. Segun esto ultimo, la creacion artistica no se tiene que conside-
rar como una poiesis que efecttia de forma acabada lo que se propone.
Ella coincide con la praxis moral en el sentido fichteano descrito.®

A su vez, de manera mas general se tiene que pensar que para
Novalis la filosofia y la poesia coinciden.®® Ambas dan cuenta del
imposible alcance de la unidad absoluta por parte del sujeto. Mas
aun, ambas recorren el mismo camino que mas acerca a lo absoluto
en tanto mas se aleja de ello.*

Para Novalis, la poesia da cuenta al igual que la filosofia —en-
tendida como idealismo moral— de la constante auto-superacion del
sujeto® que busca la unidad en un sentido tanto teérico como prac-
tico. Es decir, remite a una actividad formativa sin final. En palabras
de Novalis: “[l]a poesia es [...] modo de actuar del alma bella y

60 En continuidad con ello, Novalis se pregunta en un fragmento que compone
las Kant Studien (1797): “;Sollte «practisch» und poetisch eins seyn — und letzeres
nur absolut practisch in specie bedeuten?” NW 2, 220, Nr. 14. En paralelo con la
lectura presentada, Navarro afirma: “[e]l arte, como el impulso moral [...] alo
que aspira[n] es [al] Ideal [...]. [E]l arte tiene en todo el romanticismo aleman
una significacion [...] moral [...]. En la percepcion romantica estan unidos
representacion de la escision, conciencia moral y actividad artistica”. Navarro,
La nostalgia..., op. cit., pp. 105-106. Una vez mas, con estas palabras Navarro
contradice otras de sus afirmaciones sefialadas en lo previo, con las que el pre-
sente trabajo desacuerda.

61 En esta linea de lectura cabe referenciar a Uerlings, quien escribe: “desde el
comienzo se puede entender la filosofia de Hardenberg como «filosofia poé-
tica» exactamente en el sentido en que cree que puede mostrar su objeto —lo
absoluto—, pero no lo puede entender. En «este» sentido no hay brecha entre
el trabajo filosofico y el trabajo poético”. Uerlings, H., Friedrich von Hardenberg,
gennant Novalis. Werk und Forschung, Stuttgart, Metzler, 1991, p. 118. (La tra-
duccion es mia).

62 Respecto del modo en que Novalis concibe este movimiento de acercamien-
to-alejamiento propio de la filosofia basta volver a referenciar el fragmento Nr.
566 de las Fichte Studien. Con relacion a este mismo movimiento que también
expresa la poesia y la lirica en general, dice: “[e]] curso de la aproximacion esta
compuesto de progresiones y regresiones crecientes [...]. [Almbas conducen a
la meta. De forma que en la novela el poeta ora parece que se acerca al objetivo,
ora parece que nuevamente se aleja de €l y nunca estd mas cerca del mismo que
cuando parece haberse alejado el maximo”, NW 2, 272, Nr. 98; EF 217.

63 Dice Novalis: “[l]a poesia [...] entremezcla todo para su gran proposito de los
propositos — la «elevacion del hombre sobre si mismo». NW 2, 324, Nr. 42. (La
traduccion es mia).
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ritmica — voz que acompana a nuestro si mismo en formacion [...].
[Eln cada palabra, triunfo sobre la cruda naturaleza”.®*

El poeta y el filosofo piensan en paralelo el mundo y actuan
en él en pos de su transformacion. Sus actividades no se separan.®
Ambos configuran la realidad de manera tanto teérica como prac-
tica y estética, desde la conciencia de la imposibilidad de una uni-
ficacion absoluta.

La filosofia idealista de Novalis tiene un claro sentido estético y
religioso. Pero lo que cabe destacar es que este caracter es paralelo al
caracter moral de la misma.®® Presentar a Novalis como un poeta que
afirma de modo inequivoco la superioridad del arte sobre la filosofia
es un error.®’

IV. A modo de conclusion

Asi como existe evidencia en diversas obras de Novalis para
pensar que concibio que la poesia supera la filosofia, y que la poiesis,
es decir la actividad artistica, supera la praxis, es decir la accién en
sentido moral, también existe evidencia para concluir que no penso
esta relacion de semejante manera.

Esto ultimo favorece una lectura que ponga en una linea de
continuidad su idealismo respecto del idealismo de Fichte en la
Grundlage, y a su vez a ellos dos respecto de la filosofia critica kan-
tiana. Estos son los sistemas filosoficos de mayor coherencia si se

64 NW 2, 146, Nr. 435; EF 145.

65 Dice Novalis en Das allgemeine Brouillon: “[1]a separacion entre poeta y pensador
es solamente aparente — y se realiza en desventaja de ambos”, NW 2, 645, Nr.
717; E 84, Nr. 291.

66 Asi pues, el sujeto que desarrolla su actividad practica en el mundo es a su vez
poeta. En palabras de Hardenberg: “[e]] verdadero hombre moral es poeta”. NW
2,325, Nr. 49. (La traduccion es mia).

67 Mas aun, de acuerdo con Novalis, no se puede hablar de un poeta en un sentido
completo sin asociarlo a la filosofia. Dice en uno de sus Logologische Fragmente
(1798): “[s]in filosofia, poeta incompleto”. NW 2, 321, Nr. 29. (La traduccion
es mia). Por su parte, algunos autores como Kneller, si bien enfatizan en mayor
medida los fragmentos en que Novalis enaltece la actividad poética, no dejan
de expresar sus dudas acerca de la posibilidad de llevar a cabo una lectura del
pensamiento novaliano que solo dé cuenta de este aspecto de su idealismo. Cf.
Kneller, Kant and the Power of Imagination, Cambridge, Cambridge University
Press, 2007, pp. 130-131.
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considera que no recaen en el dogmatismo —adversario prototipico
del idealismo—, como si se da mediante otros desarrollos idealistas
como el de Schelling y el de Hegel.®

El idealismo novaliano y fichteano no pretende dar cuenta de
una sintesis acabada del sujeto consigo mismo en tanto absoluto. En
todo caso, lo que expone es la continua busqueda moral y artistica
de alcanzarlo en la conciencia de su imposibilidad. Es en este sen-
tido que la filosofia superior es, segiin lo dicho en una de las citas
que encabeza el trabajo, ética o, con mayor precision, moral. Pero
también la poesia superior es moral, y la moral, poesia.

68 En palabras de Lopez Dominguez: “[la] contradiccion permanecera siempre en
la filosofia fichteana [...]. El reconocimiento de su irresolubilidad responde a la
intencion de Fichte de mantenerse dentro de los limites marcados por Kant para
la filosofia, es decir, en la perspectiva del sujeto finito y no en un punto de vista
absoluto, dogmatico”, Lopez Dominguez, V. E., Fichte..., op. cit., pp. 95-96.
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“Experimentar con la multiplicidad”.
Novalis en torno al método filosofico

SANTIAGO NAPOLI

Introduccion

Un profesional joven y entusiasta trabaja muy fuertemente. Es
consciente de su constitucion débil. Mas atn: sabe que en su inte-
rior comienza a desarrollarse una enfermedad peligrosa. Consulta
numerosas curas. Pero, fundamentalmente, se preocupa por como
administrar los tiempos en los que goza de buena salud. Por ello,
entre otras cosas, no se priva de ir a su mina, experimentar en su
laboratorio, andar a caballo o ejercitarse en la poesia.

Ese mismo hombre recibe el invierno y sus horas oscuras. An-
tes viajaba. Ahora solo trabaja. Lee. Descubre cosas todo el tiempo.
Los descubrimientos van todos a un cuaderno secreto. Son cosas de
ciencia y filosofia. Ese joven es Friedrich von Hardenberg.

En determinados momentos, el laborioso von Hardenberg cree
poder descubrir el método para descubrir. Reflexiona mucho sobre
ello. En determinado momento, lo circunscribe a la filosofia. Sigue
leyendo, escribiendo y reflexionando.

En este trabajo se analiza una de esas reflexiones sobre el mé-
todo o arte de descubrir. Se trata, a grandes rasgos, de una fotogra-
fia de Novalis hacia noviembre/diciembre de 1798. Para precisar la
operacion filosofica que Hardenberg quiere poner en marcha, nos
serviremos, por un lado, de sus obras péstumas titulada Das allge-
meine Brouillon. Materialien zur Enzyklopadistik. Por otro lado, utili-
zaremos su correspondencia personal.! Ambas fuentes textuales se
limitan al periodo de otofo-invierno de 1798/1799.

1 Novalis, Schriften. Die Werke Friedrich von Hardenbergs, ed. por Richard Samuel
en colaboracion con Hans-Joachim Méhl y Gerhard Schulz. Edicion histori-
co-critica en cuatro volumenes, un volumen de materiales y un volumen su-
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El método segun el criticismo

:Qué descubre Hardenberg? Descubre un tipo muy peculiar de
idealismo. Tal vez convenga preguntar mas bien a quién descubre. A
finales de 1798, Novalis se encuentra con un idealista, un pariente
de Kant y de Fichte, en palabras del propio poeta. Descubre a Ploti-
no.? Este encuentro de autores es posible gracias a la propia bibliote-
ca de Novalis: entre los textos de Goethe, Hemsterhuis y el quimico
y filésofo Schelling, emerge un extenso manual de un tal Dietrich
Tiedemann, historiador de filosofia antigua y moderna.’ Es ahi don-
de aparece, por primera vez para Novalis, aquel filésofo antiguo tan
afin, en principio, al idealismo de su propio tiempo y que, como
ningun otro, “se dejo llevar por su vibrante fantasia™ para descubrir
nuevos horizontes filoséficos.

El joven minero y poeta transita un otono e invierno sajones
cargado de pensamientos sobre el trabajo del cientifico.” Se ve atra-
pado por aquello que hoy denominamos epistemologia. Principal-
mente le preocupan las operaciones cognoscitivas en general. Por
aquellos dias, cualquier funcion capaz de dar lugar al conocimiento,
sea ésta fisica o espiritual, capta verdaderamente la atencion de Har-
denberg. Se sumerge asi en las clasificaciones mas habituales de los
saberes existentes. Examina enciclopedias, revisa sistemas filosoficos
de sus contemporaneos, observa informes de experimentos en fisica
y en quimica. Persigue, en definitiva, la “férmula del genio o férmula

plementario en cuatro partes junto con la poesia postuma de juventud y los
manuscritos aparecidos recientemente, Stuttgart, Kohlhammer, 1960-2006.

En adelante, las obras de Novalis seran citadas segn esta edicion histori-
co-critica iniciada en 1960, que sera abreviada con las siglas NHKA y seguida
del volumen en nuimeros romanos y la/s pagina/s en numeros arabigos. Las
traducciones son todas propias.

2 Laconocida carta de Novalis a Friedrich Schlegel que atestigua su hallazgo de
Plotino data de diciembre de 1798, y dice: “No sé si ya te escribi algo sobre mi
querido Plotino. Es un filésofo nacido para mi”; NHKA 1V, 269.

3 Tiedemann, Dietrich, Geist der speculativen Philosophie. Band III: von den neuern
Akademie bis auf die Araber, Halle, Neuen akademischen Buchhandlung, 1793.

4 Ibid. p.273.

5 De acuerdo a muchos testimonios biograficos, Novalis se describia a si mismo
como “técnico, cientifico y minero (Bergmann) de profesion”, pese a que las
minas de sal circundantes eran en verdad propiedad suya. Cf. Schulz, Gerhard ,
Novalis. Leben und Werk Friedrich von Hardenbergs, Munchen, C.H. Beck, 2011,
pp. 13-18.
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del espiritu”.® Busca también por ello el “método de libre generacion
de la verdad”.”

Hardenberg considera que el método es jurisdiccion del criti-
cismo por antonomasia. Esta particular filosofia iniciada por Kant
triunfa al “mostrar la limitacion — determinacion [...] y transformar
la especulacion en un instrumento util y poético”.® Novalis esta con-
vencido de que el espiritu de cualquier sistema generador de cono-
cimientos “regulares” y “geniales” tiene que ser critico.

El propio von Hardenberg cree encaminarse hacia la genialidad.
De alli su enciclopedistica (Engyklopadistik), esa compleja “Biblia
cientifica, modelo y germen de todo libro”.” Para concretar semejante
proyecto, debe poder elevarse mas alla del idealismo critico (kritischer
Idealismus). Debe poder conectar dicho sistema filosofico con las par-
ticularidades de la observacion y la experimentacion, pues son estas
ultimas operaciones las que se relacionan de manera mas directa con
los fendmenos en tanto practicas eminentemente cientificas.

El método pone en marcha la comprension de todo objeto de
conocimiento. El criticismo viene a unir sentidos y voluntad, a cohe-
sionar el mundo interno con el externo. Consigue, a fin de cuentas,
poner todas las cosas en Dios, es decir, teologizar. Sin importar si
este Dios se encuentra en el exterior (Spinoza) o en el interior (Fich-
te),'® Novalis llena su proyecto enciclopedistico de ideas en torno a
esa extrana teologia del idealismo. Es entonces cuando descubre que
Plotino es el indicado para dinamizar y a la vez completar su propio
sistema filosofico.

El método segun Plotino

El criticismo lleva consigo un problema insoluble segun el juicio
de Hardenberg. Como sistema filosofico, no parece ser capaz de ex-
perimentar con la multiplicidad (mit Mannigfaltigkeit experimentieren).
No se encuentra comodo en el mundo humeano de los haces de per-
cepciones. Su método, entendido por Novalis al estilo de la Segunda

NHKA III 287.
NHKA III 445.
NHKA 1T 442.
NHKA III 363.
10 Cf. NHKA 11T 382, y NHKA 11T 451.

6
7
8
9
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Introduccion de Fichte, es decir, como “la puesta en marcha de un
experimento”,!'" requiere todavia del complemento de un pensador
capaz de comprender la reciprocidad en toda su profundidad. Har-

denberg encuentra en Plotino a este pensador. Lo confiesa al decir:

Con respecto a la mayoria de los resultados, Plotino ya
era — idealista y realista critico./ El método de Fichte y de
Kant aun no esta completo y presentado con suficiente
precision. Ambos no saben atn experimentar con la lige-
reza y la multiplicidad — en general no poéticamente — Todo
es aun tan rigido, tan temeroso.

El libre método de generacion de la verdad todavia puede ampliar-
se y simplificarse mucho —en general mejorarse. Ahora existe este
auténtico arte de experimentar— la ciencia del empirismo activo. (De la
tradicion surgio la teoria) (toda teoria se remite al arte — praxis).

Se debe poder esclarecer la verdad en general — representarla en
general (en sentido activo, productivo).'?

iCual seria ese método del idealista y realista critico, capaz de
producir y representar la verdad? ;Como se logra hacer posible la
praxis a partir de la teoria? Novalis esta convencido de que el pen-
sador debe hacerse cargo del pensamiento, y ello implica, en este
caso, ser capaz de producirlo, crearlo. Conocer debe por ello ser
una forma de actuar, y, mas propiamente, una forma particular de
hacer. Dicha realizacion del concepto es el elemento empirista que
el cientifico von Hardenberg cree descubrir en Plotino. El hecho de
que el concepto en el alma deviene materia en el mundo, una idea
profundamente plotiniana,”’ demanda una tarea cientifica, poética y
filosofica. Se trata ahora de elaborar conceptos, abstraer elementos
de la realidad y descubrir sentidos, al tiempo que se realizan dichos
conceptos, se materializan las abstracciones, y se experimenta viva-
mente con los nuevos sentidos descubiertos.

La teoria de la emanacion plotiniana, entendida bajo un punto
de vista gnoseologico y empirico, complementa asi el método kan-

11 Fichte, Johann Gottlieb, Zweite Einleitung in die Wissenschaftslehre, GA 1/4 209.
12 NHKA III 445.

13 La Enéada 11, IV, que trata sobre la materia inteligible, resulta sugerente al res-
pecto. Cf. Plotin, Ennéades II, éd. par Emile Bréhier, Societé d’Edition “Les Belles
Lettres”, Paris, 1956, pp. 56-59.
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tiano y fichteano. Ella supone la praxis filosofica del ascenso y el
descenso de lo mas sensible a lo mas inteligible. Se trata de una tarea
constante, marcada por el pathos neoplatonico y spinoziano del éxta-
sis. Quien comprende y sigue este método critico-empirico, aprende
a “emplear las cosas y las palabras como si fueran sabores”.!* Este
maestro de la asociacion y la combinatoria es por ello también un
poeta en sentido amplio.

Fl fin de la enciclopedistica

Semanas después de este y otros hallazgos cientificos y filoso-
ficos, el joven von Hardenberg abandona abruptamente su proyecto
enciclopedistico, dejando el allgemeine Brouillon como una obra in-
conclusa. Su gran Biblia cientifica no recibe, a partir de entonces,
nuevos estimulos. Esta saturada. A finales de enero de 1799, confie-
sa: “hace dos meses que estoy estancado en lo relativo a mis activi-
dades psiquicas libres. No tuve ni tres buenas ideas en este tiempo
espacioso”."” Esta carta a Caroline Schlegel expresa con claridad el
lamento de Novalis por no ser capaz de concluir su ambicioso pro-
yecto cognoscitivo.

Con todo, las razones del abandono del Brouillon parecen tener
menos que ver con la temprana muerte y la falta de ideas que con
el comienzo de su carrera como asesor estatal de las minas de sal
de WeifSenfels, donde Novalis comenzaria a trabajar apenas unas
semanas mas tarde. Sea cual sea el motivo, el proyecto del saber de
Novalis parece concluir casi al mismo tiempo que su periodo de
formacion académica. A partir de entonces, y en tanto lo aguarda
una profesion de importancia, Hardenberg se refugia en dos acti-
vidades durante sus ratos libres: la ciencia y la poesia. Ambas ocu-
paran, como es logico, un espacio menor a la labor de funcionario
o director de las instalaciones mineras. Por una parte, tal vez sea la
profesion o la praxis diaria de su especialidad la que lleve a Novalis
a seguir cultivando el mentado empirismo activo. Por otra parte, tal
vez dicho empirismo, en tanto compatible con el idealismo, haya
sido encontrado en la poesia, la filosofia o la ciencia teérica. O qui-
zas, por ultimo, en todas las expresiones cognoscitivas mencionadas.

14 NHKA III 541.
15 NHKA III 273.
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Consideraciones finales

Este breve trabajo intenté aclarar y analizar las diversas re-
flexiones de Novalis sobre el método durante el fecundo periodo de
noviembre y diciembre de 1798. Nuestra indagacion no invalida el
hecho de que la metodologia en general sea una preocupacion pre-
sente en toda la obra tedrica y filosofica de Novalis. Con todo, cree-
mos que la aproximacion intensiva de las fuentes permite extraer
tres conclusiones bien precisas sobre el pensamiento de Novalis en
la época de redaccion del allgemeine Brouillon.

En primer lugar, Hardenberg se revela, quizas mas que en nin-
gun otro periodo de su obra, como un lector muy peculiar de los
filésofos de épocas anteriores a él. Su aproximacion a Plotino en
clave empirista, es decir, en tanto maestro de la experimentacion
y del método cientifico, permite algo mas que una mera compa-
racion del alejandrino con Kant o Fichte, por poner dos ejemplos.
De acuerdo a lo ya exhibido por Hans Joachim Mahl en 1963,
encontramos que el allgemeine Brouillon de Novalis reinterpreta y
resignifica la mayoria de los conceptos plotinianos, operacion que
se hace atin mas evidente si recordamos que la lectura de Plotino
le viene dada a través de un manual de filosofia, el ya mencionado
Geist der spekulativen Philosophie de Tiedemann.

Observamos, en segundo lugar, el constante intento de No-
valis por pensar el idealismo en relacion complementaria con el
empirismo, busqueda que se hara muy presente en historia de la
filosofia durante los siglos XIX y XX. Esto vale tanto para la “foto-
grafia” del Brouillon de los fragmentos de noviembre-diciembre de
1798 como para la correspondencia perteneciente a esos mismos
meses. Creemos que el lenguaje atin no definido y la falta de rigor
conceptual para calificar de idealista o empirista a los diversos sis-
temas son elementos que permiten entender al Brouillon como un
auténtico work in progress.

En tercer lugar, por tltimo, notamos la obsesién de Novalis por
la propedéutica, en este caso igualmente cientifica y filosofica. Sus
reflexiones parecen apuntar siempre a construir una introduccion a
todo sistema, un punto de partida previo a todo principio. En este
sentido, su busqueda por un organon cientifico y filosoéfico marca

16 Cf. Mahl, Hans Joachim, “Novalis und Plotin”, en Jahrbuch des freien deutschen
Hochstifts, D. Luders (ed.), Max Niemeyer, Tubingen, 1963, pp. 139-250.
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la etapa de pensamiento posterior a las Fichte-Studien de 1797, y se
extiende hasta 1799, cuando, como ya sefialamos, Novalis abandona
su Brouillon para convertirse en funcionario estatal. Pero, mas alla
de eso, creemos poder aventurarnos y decir que la misma enciclo-
pedistica, esa ciencia de las ciencias, mathesis universalis o Biblia del
conocimiento, no seria otra cosa que la nombrada obsesion por una
gran introduccion, encarnada, en este caso, en un libro, una me-
ta-enciclopedia o propedéutica a todo saber en general.
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El sumo bien como causa del primado
practico en el primer Schelling y en Fichte

Luciano UTTEICH

“Si el sujeto posee una causalidad propia e independiente,
en tanto que es objeto, la exigencia «jpiérdete
en lo absolutol» contiene una contradiccion”.

SCHELLING, CARTAS FILOSOFICAS SOBRE
DOGMATISMO Y CRITICISMO, VII.

1. Introduccion

Debido al grado de ordenamiento en el vinculo entre la ley mo-
ral y “la propiedad natural del hombre de tener que pensar para
todas las [= sus] acciones [...] un fin (Zweck)”,! la teoria de la mora-
lidad kantiana se presupone como teniendo que entrar en el calculo
de la accion moral; pese a esto, dice él:

la Moral por causa de ella misma no necesita de ninguna
representacion del fin que hubiese de preceder a la deter-
minacion de la voluntad, aun asi puede ser que [ella] tenga
una relacion necesaria a un fin semejante, a saber: no como
al fundamento, sino como a las consecuencias necesarias
de las maximas que son adoptadas con arreglo a leyes.?

Solamente con respecto al establecimiento de las condiciones
de evaluacion de esas consecuencias es que puede verdaderamente

1 Kant, La religion dentro de los limites de la mera razon, trad. Felipe Martinez Mar-
zoa, Madrid, Alianza, 1986, p. 201 nota; AA VI 06 n. Como patrén de las citas,
haremos primero la referencia a las obras en idioma espanol, seguida de la
paginacion de la edicion alemana de las obras completas de Kant de la edicion
de la academia: Kants gesammelte Schriften, herausgegeben von der Deutschen
Akademie der Wissenschaften, Berlin, Walter De Gruyter, 1902 ss. [AA, segui-
do por el numero del volumen en ntimeros romanos y el ntimero de pagina en
numeros arabigos].

2 Ibid., p. 20; AA VI 04.
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existir, insiste Kant, la determinacion de la voluntad en el hombre,
puesto que no puede ser indiferente a la razon “[...] de qué modo
cabe responder a la cuestion de qué saldra de este nuestro obrar bien”.?
Por tanto, la accion humana, el hacer, se debe dirigir hacia ello “[...]
inclusive si es algo que no esta plenamente en nuestro poder”.* Se
observan aqui las lineas centrales que conducen a la figura del sumo
Bien en la concepcion de la razon practica en la Kritik der praktische
Vernunft kantiana, que aprovecha la sintesis entre felicidad y virtud
solamente por la cual se trae consigo la aceptacion del concepto de
“[...] un ser superior, moral, santisimo y omnipotente, el tinico que
puede unir los dos elementos de ese bien supremo”.”

Es cierto que la teoria kantiana del sumo Bien esta presidida por
una logica propia.® Sin embargo, me gustaria considerar brevemente
su recepcion —o el equivalente a esto— por parte de los pensadores
Fichte y Schelling, en cuanto se oponen al sistema critico kantiano
(a su escision entre sujeto/objeto y al dualismo fenoménico/noumé-
nico), que se apoya en la apelacion final a la Teologia Moral y al
postulado (presupuesto tedrico) de Dios en la razon practica.’” Fichte
y Schelling responden de otro modo a esa necesidad de fundamenta-
cion del sistema de la razon pura. En primer lugar, sacan la razon de
la posicion de rehén de la escision y del dualismo vy, enseguida, anti-
cipan, como en un salto, sus condiciones eminentemente practicas,

3 Ibid., p.21; AAVI05.

4 Ibidem.

5  Ibidem.

6  Como sugerencia de lectura sobre el desdoblamiento del esfuerzo logico kan-
tiano, remito a los trabajos de Rodriguez Aramayo, Roberto, “Postulado/Hi-
potesis: las dos facetas del Dios Kantiano”, en Revista Pensamiento, Vol. 2, n°
166, abr.-jun. 1986, pp. 235-244; e “Ideas de la razon y sus rendimientos”, en

Alegria, Daniela — Ordenes, Paula (coords.), Kant y los retos practico-morales de
la actualidad, Madrid, Tecnos, 2017, pp. 75-91.

7 Para un extenso y detallado debate sobre esa cuestion, cf. Rovira, Rogelio, Teo-
logia FEtica. Sobre la fundamentacion y construccion de una Teologia racional segiin
los principios del idealismo trascendental de Kant, Madrid, Ediciones Encuentro,
1986; y Gomez Caffarena, José, El Teismo Moral de Kant, Madrid, Ediciones
Cristiandad, 1983. Asi, en los Prolegémenos a toda metafisica futura Kant critica
al antropomorfismo objetivo propuesto por Hume, al cual sustituye por un
antropomorfismo simbolico, consciente de que segun la capacidad de la razon
solo es posible para ella actuar allende de los limites, desde el recurso al “como
si” (als ob). Cf. Kant, Prolegomenos, trad. M. Caimi, Madrid, Istmo, 1999, §§ 57
y 58, pp. 251-271; AA IV, 350-360.
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para hacerla auto-fundada. Asi, si no directa al menos indirectamen-
te, en esos pensadores la concepcion kantiana del sumo Bien (Dios)
sirve para promover un cambio decisivo en el dominio de la concep-
cion y auto-justificacion de la razon. Aqui voy a poner de relieve dos
momentos en los cuales considero bastante perceptible esa recepcion
en los pensadores que aprovechan, en verdad, el cambio histérico en
el uso del concepto de Dios. En un primer momento, me centraré
en la exposicion de Schelling que refuté la concepcion dogmatica de
ese concepto, en las Cartas filoséficas sobre el dogmatismo y criticismo
(1795); y luego, en la presentacion de Fichte sobre el modo puro
de tratar el orden del mundo desde una perspectiva moral —como
idéntica a la concepcion racional de Dios— en el opusculo Sobre el
fundamento de nuestra fe en un gobierno divino del mundo (1798) (Ueber
den Grund unseres Glaubens an eine gottliche Weltregierung).

Tal como Schelling defendera muy posteriormente que el pri-
mer presupuesto de la razon es la libertad,® del mismo modo ya en el
temprano Del Yo como principio de la filosofia (Vom Ich als Prinzip der
Philosophie, 1795) se encuentran las tesis centrales respecto del cam-
bio en la concepcion de la funcion del concepto de Dios en la filo-
sofia,” principalmente por su consideracion critica de la concepcion
del sumo Bien en la filosofia trascendental de Kant."

Es cierto que el pasaje de la perspectiva critico-trascendental
kantiana hacia las otras dos perspectivas se debe a la adopcion del

8  Schelling, E W. J., Urfassung der Philosophie der Offenbarung, Hamburg, Felix
Meiner Verlag, 1992, p. 23, apud Denker, Alfred, “Freiheit ist das hochste Gut
des Menschen”, en Asmuth, Christoph (Hrsg.), Sein, Reflexion, Freiheit, Amster-
dam / Philadelphia, Griiner, 1997, p. 56.

9  (f.los §§ 14y 15 de Del Yo como principio de la filosofia, trad. Illana Giner Co-
min y Fernando P. B. Alvarez, Madrid, Editorial Trotta, 2004, pp. 98-114; esta
edicion incluye la paginacion de la edicién critica: E W, J. Schellings. Historisch-
Kritische Ausgabe [en adelante: HKA], editada por H. M. Baumgartner, W. J.
Jacobs, H. Krings y H. Zeltner, Stuttgart, Frommann/Holzboog, 1976 y ss.; en
este caso, 1/2 87-143.

10 Asumo previamente que el cambio en la concepcion de la razon practica ha
sido impulsado por la importancia radical que el concepto de libertad tuvo en
los sistemas de estos pensador