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PREAMBULO
A LA EDICION EN CASTELLANO

Un libro que ofrece algo esencialmente nuevo no
puede esperar una plena comprensiéon. Y nada, cier-
tamente, se abre paso con mayor dificultad que los
nuevos conocimientos psicolégicos. Una psicologia
basada en la experiencia toca lo personal y lo inti-
mo siempre y excita por ello todo lo contrario e
inaclarado del alma humana. Cuando se vive, como
yo —por motivos profesionales—, rodeado de un caos
de opiniones, preuicios y susceptibilidades de na-
turaleza psicolOgica, se recibe, por una parte, la im-
presion, honda e indeleble, de la diversidad de las
individuales disposiciones, convicciones y tendencias
psiquicas, y por otra parte se percibe, en creciente
medida, una imperiosa necesidad de ordenacion de
los puntos de vista, cadticamente abigarrados. Esta
necesidad exige una critica orientacion y principios
0 criterios no excesivamente agudizados en e as
pecto especifico que puedan servir de "points de
repére’ en la depuracion de los materiales psicol6-
gicos brindados por la experiencia. Asi, pues, € pre-
sente libro constituye cabalmente un intento de ps-
cologia critica. Con frecuencia se ha pasado por alto
esta tendencia fundamental de mi trabajo y un ni-
mero de lectores realmente excesivo ha caido en e
ara de ver en € capitulo X (Descripcion general
de los tipos) € contenido y designios esenciales de
la obra, interpretados en el sentido de que en é esta
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dado un esquema clasificador practicamente Util para
conocer a las gentes. Incluso en circulos médicos se
ha difundido la especie de que mi método tera-
péutico consiste en clasificar a los pacientes segin
tal esquema y de acuerdo con é darles "consgos'.
Esta lamentable incomprensién olvida completa-
mente el hecho de que semejantes clasificaciones no
son otra cosa que pueriles juegos de sociedad, de tan
menuda significacion como la divisién de los hom-
bres en braquicéfalos y dolicocéfalos. Mi division en
tipos es mas bien un aparato critico destinado a
depurar y ordenar un vasto material psicologico
extraido de la experiencia, pero en modo alguno uti-
lizable en el sentido de poner a los individuos su
etiqueta singularmente y "prima vista". Mi tipologia
no es un tratado fisondbmico ni un esguema antro-
polégico, sino una psicologia critica aplicada a la
ordenacién y demar caciOn como procesos tipicamente
aprehensibles. Por este motivo coloco la tipologia al
final de la obra, después de haber descrito en di-
versos g emplos —del capitulo | al IX—Ia naturaleza
de los procesos en cuestion. Aconsgjo, pues, al lec-
tor que aspire a una verdadera comprension de mi
libro, ahondar en la problematica de los capitulos
Il'y V principalmente. Obtendra asi mas provecho
gque del nuevo aprendizaje superficial de una termi-
nologia tipica que no capacita para otra cosa que
para €l gercicio, de todo punto indtil, de un ma-
niaco devaneo clasificador.

Cumplo un grato deber expresando agqui mi mas
rendida gratitud a Victoria Ocampo* por e desvelo
admirable que ha puesto en la publicacion de la
presente obra, y a Ramén de la Serna por la labor
de traduccion que ha realizado.

C. G. JUNG.

* El autor se refiere ala primera edicién castellana que fue
publicada por SUR. (N. de losE )
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AL LECTOR

El presente libro es fruto de una labor de cas
veinte afios en € campo de la psicologia practica.
Ha ido adquiriendo forma lenta y gradualmente,
como producto de innumerables impresiones y expe-
riencias cosechadas tanto en el gercicio de la medi-
cina en su especialidad de psiquiatria y enfermeda-
des nerviosas, como en € trato con gentes de todas
las clases sociales asi como en mis explicaciones y
desindamientos con amigos y adversarios y, final-
mente, en la critica de mi propia idiosincrasia. Me
he propuesto no embarazar al lector con casuistica,
mas he procurado, en cambio, articular, tanto histé-
rica como terminoldgicamente, las ideas por mi abs-
traidas de la experiencia, a los conocimientos de que
ya disponia. Este propésito obedece menos a un im-
perativo de justicia historica que al deseo de llevar
las experiencias del médico especialista, de su angos-
tura pericial, a una zona de mas generales conexio-
nes. Conexiones que permitan al profano el acceso
fecundo a las conquistas de una especialidad. No
hubiese arriesgado nunca esta articulacién, que po-
dria facil y fatalmente ser interpretada como una
transgresion en zonas ajenas, s no hubiera estado
convencido de que los puntos de vista psicoldgicos
expuestos en € presente libro son de general impor-
tancia y utilidad y que por lo mismo es preferible
tratarlos en una amplitud de generales conexiones
gue localizarlos en la forma de una hipétesis de es-
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pecialidad cientifica. De acuerdo con este prop6-
sito me he limitado a la confrontacién con las ideas
de algin predecesor en la consideracion del proble-
ma de que en cada caso se trate, renunciando a re-
ferirme a todo cnanto sobre la cuestion se hubiese
expuesto. Prescindiendo de que semgante resefia
de materiales y opiniones, aunque solo fuese de inte-
gridad aproximada, sobrepasaria con mucho mis
fuerzas, resultaria ademas que no contribuiria fun-
damentalmente, en absoluto, a enriquecer y apurar
€l problema mismo. Esta es la razon por la que, sin
pena, he eliminado mucho de lo reunido en € trans-
curso de los afios, reduciéndome en lo posible a las
cosas principales. Dicha eiminacion ha sacrificado
también un valioso documento que ha supuesto para
mi una ayuda considerable: la extensa corresponden-
cia sostenida con mi amigo el doctor Schmid, de
Basilea, sobre el problema de los tipos. Debo mu-
cha luz a este cambio de opiniones y en gran parte
—en nueva forma ciertamente, refundido y sometido
a elaboraciénreiterada—ha pasado a las paginas
del presente libro. Este epistolario se incluye esen-
cialmente en ese género de labor preliminar cuya
exposicion produce mas confusion que esclareci-
miento. Sn embargo, la aportacion de su esfuerzo
hace a mi amigo acreedor a mi gratitud, de que
estas palabras son testimonio.

C. G. JUNG.



INTRODUCCION

iPlaton y Aristételes! He aqui no
s0lo dos sistemas, sino dos naturale-
zas humanas distintas, que desde tiem-
pos indeciblemente lganos y bajo
todos los habitos imaginables se en-
frentan mas o menos hostilmente. So-
bre todo durante la Edad Media,
integra, y desde entonces hasta nues-
tros dias, se ha mantenido la lucha
por manera tal, y esta lucha consti-
tuye e mas esencial contenido de la
historia de la Iglesia Cristiana. Sem-
pre se trata de Plalén y de Aristo-
teles, aungque sean otros los nombres
gque se mencionan. Naturalezas febri-
les, misticas, platonicas, desentrafian,
con reveladora virtud, las ideas cris-
tianas, y los simbolos inherentes a
ellas, de los abismas de su eiritu.
Naturalezas précticas, ordenadoras,
aristotélicas, construyen con estas ideas
y estos simbolos un sistema firme,
una dogmatica y un culto. La Iglesia
acaba incorporandose y abarcando,
al fin, ambas naturalezas, parapetan-
dose las unas regularmente en lo cle-
rical y las otras en lo monastico, y
hostilizandose sin tregua.

HEINE, "Alemania®, |.



En mi labor préctica con enfermos nerviosos hace
largo tiempo que llamaron mi atencién ademés de
las numerosas diferencias individuales de la humana
psicologia, diferencias tipicas, evidencidndoseme por
lo pronto dos tipos, que he denominado tipo de in-
troversién y tipo de extraversion, respectivamente.

Al considerar € proceso de la vida humana obser-
vamos que & sino de unos esta condicionado mas
por los objetos de su interés, mientras d de otros
lo estd més por la propia intimidad, por € sujeto.
Ahora bien, como todos nos inclinamos, en cierta
medida, méas hacia uno que hacia otro lado, tende-
mos por modo natural, en cada caso, a interpretarlo
todo de acuerdo con nuestro propio tipo.

Me refiero a esta circunstancia para prevenir fal-
sas interpretaciones posibles. Se comprende que di-
ficulte notablemente una descripcidn general de los
tipos. He de contar con una considerable dosis de
buena voluntad previa por parte del lector a pre-
tender que se me entienda cabalmente. Seria faena
relativamente simple si cada lector supiera a qué
categoria pertenece € mismo. Pero es, con frecuen-
cia, sumamente dificil averiguar € tipo a que € in-
dividuo pertenece sobre todo tratdndose de uno
mismo. El juicio sobre la propia personalidad se en-
turbia siempre de modo extraordinario. Estas sub-
jetivas veladuras del juicio son tan frecuentes ya por
el hecho de que en todo tipo pronunciado hay una
especid tendencia a la compensacion de la unila-
teralidad del propio tipo, tendencia conveniente des-
de € punto de vista biolégico, ya que persigue €
mantenimiento del equilibrio psiquico. La compen-
sacion da lugar a caracteres o tipos secundarios que
nos ofrecen un enigmatico semblante, hastatal punto
dificil de descifrar, que llega uno a inclinarse in-
cluso a negar en definitiva la diferencia de tipos y
a creer en diferencias individuales tan sdlo.
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He de hacer resdtar edas dificultades para jus
tificar cierta peculiaridad de mi pogterior exposicion.
Diriase que 1o més sencillo seria describir y des
componer paralelamente dos casos concretos. Pero es
gue todo individuo posee ambos mecanismos, € de
la extraverdon y @ de la introversion, y sdlo € pre-
dominio relativo de uno de dlos congituye d tipo.
Habria, pues, que recurrir a un fuerte retoque para
obtener € relieve necesario, 1o que nos llevaria a un
fraude mas o menos piadoso. Afiddase a esto que la
reaccion pscoldgica del hombre es cosa complicada,
hagta tal punto, que mi capacidad expositiva dcan-
Zaria apenas a ofrecer un trasunto por modo abso-
Iuto, exacto. Me veo, pues, obligado a reducirme a
exponer los principios por mi abstraidos dd cimulo
de los distintos hechos observados. No se trata, como
acaso pudiera parecer, de una deductio a priori Sno
de una exposicion deductiva de puntos de vista em-
piricamente obtenidos. Estos atisbos son, asi o es
pero, una contribucion esclarecedora de un dilema
gue ha sido y sigue siendo fuente de incomprension
y de discordia, no sblo en la psicologia andlitica,
sno en otras esferas de la ciencia, muy particular-
mente en las relaciones de trato personal entre los
hombres, lo que hace comprensible & hecho de que
la exigencia de dos tipos distintos seq, en realidad,
cosa ya de antiguo conocida, que habia, en una u
otra forma, llamado la atencién dd perspicaz o es
timulado en sus cavilaciones a hombre reflexivo y
gue a la intuicion de Goethe, por gemplo, se pre-
senta como € principio comprensivo de la sistole y
la didstole. Los nombres y conceptos con que se ha
aprehendido € mecanismo de la introverson y la
extraverstn son muy digtintos y se adaptan sem-
pre a punto de vista del observador individua. A
pesar de las digtintas formulaciones, unay otra vez
e evidencia lo que en d fondo tienen de comun,
a saber: en un cao d movimiento del interés hacia

13



el objeto y en € otro caso € movimiento del objeto
ad sueto y sobre sus propios procesos pacoldgicos
En € primer can € objeto actlia magnéticamente
sobre las tendencias dd sujeto, las atrae sobre d,
condicionando en gran medida a sujeto, induso ena-
jendndole y dterando sus cudidades en € sentido
de una asmilacion dd objeto, hasta td punto, que
se diria que € objeto es de importancia mayor y
decisiva en Ultimo término para € sujeto y como
g fuera, en cierto modo, una determinacion abso-
lutay un sentido especid de la viday dd destino
e que @ sujeto se entregue integramente a objeto.
En @ segundo caso, en cambio, € sujeto es d cen-
tro de todos los intereses. Diriase que toda energia
vital busca d sujeto e impide as de continuo que
se otorgue a objeto una influencia excesva cual-
quiera; que la energia fluye dd objeto, como s
d sljeto gerciese sobre @ una atraccion mag-
nética

No es f&cil caracterizar de modo accesibley claro
este antitético comportamiento respecto de objeto
y secorre grave riesgo de llegar a formulaciones pa
radgjicas, que producirian mas tiniebla que luz. De
una maneramuy genera podriadecirse que el punto
de vidaintrovertido es e que eFrocura por encima de
todo supraordinar € yo y & progreso psicolégico
subjetivo a objeto, o afirmarlos por o menos cuando
a objeto s enfrentan. Edta disposicion da, por o
tanto, d sujeto un vaor superior d dd objeto. De
acuerdo con dla se stla sempre d objeto en un
nive de inferior vaor, se le atribuye una impor-
tancia secundaria, incluso llega a consderdrsde como
el 9gno exterior objetivo de un contenido subjetivo,
ago as como la materiaizacion de una ideg, pero
en cuyo proceso la idea sgue sendo lo esencid;
0 bien se le consdera objeto de un sentimiento, pero
sendo la vivencia sentimental misma lo importante
y no € objeto en su individuaidad red. El punto
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de vista extrovertido, por @ contrario, subordina €
sujeto d objeto, atribuyeéndose a éste un superior
vaor. El sujeto tiene sempre un vaor secundario.
El proceso subjetivo diriase una rémora, a veces su-
perflua y perturbadora, del acontecer objetivo. Es
obvio que la psicologia a que dan origen estos pun-
tos de vista contrapuestos habia de dividirse en dos
orientaciones totalmente digtintas. La una lo ve todo
desde & angulo de su concepcidn propia, la otra
desde € terreno del acaecer objetivo.

Estas disposiciones contrapuestas no son por |o
pronto otra cosa que opuestos mecanismos. una dis
tension diastdlica con aprehensidon del objeto y una
contraccion sigtdlica, abandonando la energia €
objeto aprehendido. Todo ser humano posee, como
expresion de su natural ritmo de vida, ambos me-
canismaos, que no casua mente fueron designados por
Goethe con los conceptos fisoldgicos de la actividad
cardiaca. Un ritmico turnarse de ambas formas de
actividad psiquica debiera corresponder a un proceso
de vida norma. Pero la complicacion de las cir-
cunstancias exteriores en gque vivimos, as como las
condiciones més complicadas aun de nuestra dis
posicion psiquica individual, permiten raramente un
proceso no perturbado en absoluto de la actividad
vital psiquica. Las circunstancias exterioresy la dis-
posicion intima son con gran frecuencia favorables
a uno de los mecanismos, sendo un impedimento
para € otro o restringiéndole. De donde surge, na
turamente, la preponderancia de uno de los meca
nismos. S ta Stuacion se hace, de algiin modo, cré-
nica, surge d tipo, es decir, la digposcion habitua
en la que uno de los mecanismos predomina de
modo permanente, ciertamente Sin ser capaz de su-
primir de una manera total a otro, que es impres-
cindible para la actividad psiquica de la vida. No
puede, pues, producirse nunca un tipo en e sentido

del tipo puro que Ao poseyee uno de los meca
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nismos, con atrofia total del otro. Por disposcidn
tipica se entiende tan 0lo la preponderancia rela
tiva de uno de los mecanismos

Comprobadas la introverson y la extraverson se
dio por lo pronto la poshilidad de digtinguir dos
vados grupos de individuos psicoldgicos Es sn
embargo, esta agrupacion de tan superficid y gene-
ra naturaleza, que precisamente por dlo no tolera
una digtincion de tan generd indole. Un mas vigo-
roso examen de las pscologias individuaes que se
incluyen en uno o en otro grupo, evidencia en €
acto grandes diferencias entre los distintos indivi-
duos, aunque pertenezcan al mismo grupo. Hemos,
pues, de avanzar un paso para poder establecer en
qué consisten las diferencias entre los individuos per-
tenecientes a un grupo determinado. La experiencia
me ha hecho ver que de un modo completamente
generd puede distinguirse a los individuos no sdlo
por su diferencia universal de extraversion e intro-
verson, sino segln sus ditintas funciones psicol6-
gicasfundamentales.

En la misma medida en que las circunstancias
exteriores y la intima disposicion dan lugar a pre-
dominio de extraversién o introversion, favorecen
el predominio de una determinada funcién funda-
mental dd individuo. Por funciones fundamentales,
es decir, por funciones que tanto genuina como
esencidmente se distinguen de otras funciones, en-
tiendo —segun por la experiencia se me ha eviden-
ciado— € pensar, d sentir, € percibir y € intuir.
Al predominar de modo habitua una de estas fun-
dones surge @ tipo correspondiente. Distingo, pues,
tipos determinados por € pensar, por @ sentir, por
el percibir y por € intuir. Cada uno de estos tipos
puede ademds ser introvertido o extrovertido, segin
s comporte respecto dd objeto, dd modo antes
desrito.

Las diferencias que aqui se exponen no fue-
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ron incluidas en dos comunicaciones provisionales*
hechas por mi sobre los tipos psicoldgicos en
las que € tipo determinado por € pensar se iden-
tifica con @ introvertido y € determinado por €
sentir con e extravertido. Esta fusion, a una da
boracion més profunda, se ha evidenciado insos
tenible. Para evitar falsas interpretaciones posibles
he de rogar a lector que tenga presente la diferen-
ciacion que aqui se hace. Con € fin de garantizar
la claridad absolutamente indispensable en cosas de
indole tan complicada, he consagrado €l ultimo ca
pitulo dd presente libro a la definicion de mis con-
ceptos psicoldgicos.
C. G. JUNG.

! JUNG: Contribution & I'étude des Types psychologiques.
Arch. de Psychologie, I, XIII, pag. 289.

Id.: Psychological Types. Collected Pgpers on Analytical
Psychology. London, 1917, pag. 287,

Id.: Psychologie der unbewussten Prozesse, Zirich, 2a edi-
con, 1918, pég. 65.
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CAPITULO |

EL PROBLEMA DE LOS TIPOS EN LA
HISTORIA ANTIGUA Y MEDIEVAL
DEL ESPIRITU

1 SOBRE LA PSCOLOGIA. EN LA ANTIGUEDAD. Los
GNOSTICOS. TERTULIANO Y ORIGENES.

Desde que la historia dedd mundo existe ha habido
psicologia, pero sdlo desde hace poco tiempo hay
psicologia objetiva. Vale decir, por lo que a la cien-
ca de otros tiempos se refiere, que la sustancia en
pscologia subjetiva aumenta con la fata de psco-
logia objetiva. Por eso aunque rebosen psicologia
las antiguas obras bien poco puede cdlificarse de
psicologia objetiva. En no escasa medida debe obe-
decer esto a la peculiaridad de las relaciones huma-
nas en la Antigiiedad y en la Edad Media. La An-
tigliedad valorizabaa préjimo, por decirlo asi, desde
un punto de vista cas exclusivamente biolégico, se-
gln se evidencia a través de los habitos vitales y
las circunstancias juridicas. En la Edad Media se
observa —en cuanto un juicio de vaor ha encon-
trado agqui expresion adecuada— una vaorizacion
metafisica dd préjimo que se inicia con la idea
del valor imperecedero dd alma humana. Edta va
lorizacion, compensadora del punto de vista de la
Antigliedad, es tan desfavorable a la vaorizacién
personad —la Unica que puede congtituir e funda-
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mento de la psicologia objetiva— como la vaoriza-
cion bioldgica. Ciertamente no falta quien pretende
gue una psicologia puede escribirse "ex cathedrd'.
Mas es cierto también que cas todos estén hoy
convencidos de que una psicologia objetiva ha de
basarse en primer término y sobre todo en la obser-
vacion y en la experiencia. Semejante fundamento
seria ided s fuera factible. Pero € ided y d fin
de la ciencia no consisten en una descripcion de los
hechos o més exacta posible —la ciencia no puede
competir con las versiones cinematogréficas y fono-
gréficas—, sno que s9lo cumple su fin y su desig-
nio estableciendo la ley, que no es otra cosa que la
expresion abreviada de procesos mdltiples y, sin em-
bargo, aprehendidos de algin modo en un sentido
de unidad. Este designio se logra por medio de una
concepcion sobre lo puray simplemente experimen-
table y no obstante su validez universa y probada
sera sempre un producto del sino psicologico sub-
jetivo dd investigador. En d edablecimiento de
teorias y conceptos cientificos hay mucho de contin-
gencia persond. Hay también una ecuacion psico-
logico-persond, no slo una ecuacion pscofisca
Vemos los colores, pero no lalongitud de las ondas.
Este hecho bien conocido en nada ha de tomarse
tan en consideracion como en psicologia. La accion
de la ecuacidon personad empieza ya en la observa
con precisamente. Se ve lo que por uno mMisSmo
puede verse mejor. Asi, lo primero que vemos sem-
pre es la pagja en @ ojo geno. No hay duda, en é
et la pga pero la viga esa en € nuestro... y
a fe que debe condtituir un impedimento consde-
rable de la vison. Me inspira recdo € principio
de la "observacion purd' en la sedicente psicologia
objetiva, aunque se reduzca a las gafas dd cronos-
copio, dd taquiscopio o de otros aparatos "pdco-
l6gicos’. Hay que precaverse también contra un
excesvo botin de hechos psicoldgicos experimenta-
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les jPero aun pesa més la ecuacién psicoldgico-
persond en la exposicion y comunicacion de lo ob-
servado, y eso sin hablar de la concepcion y aostrac-
con dd material suministrado por la experiencia
En nada como en psicologia congtituye una exigen-
da fundamental irremisible que e observador e in-
vedigador sea adecuado a su objeto en € sentido
de que sea capaz de ver no solo [o uno, sino lo otro.
No puede siquiera aludirse a la exigencia de que
vea s0lo objetivamente: se trata de dgo imposible.
Puede uno darse por satisfecho s no ve demasiado
subjetivamente. El que la observacion y
cion subjetivas coincidan con € hecho objetivo del
objeto psicoldgico solo tiene valor de prueba, por
lo que a la concepcion e refiere, en tanto la con-
cepaion no pretenda tener carécter general y solo
aspire a validez en lo referente ala esfera dd objeto
de que se trata. En este sentido, puede decirse que
la viga en € ojo propio capacita verdaderamente
para d hallazgo de la paja en & 0jo geno. En ese
ca0, como se ha dicho, la viga en € ojo propio no
demuestra que no esté la pgja en € 0jo geno. Pero
el impedimento de la vison podria facilmente dar
lugar a la teoria general de que todas las pajas son
vigas. El reconocimiento y la toma en considera:
cion de la condicionaidad subjetiva de los conoci-
mientos como tales, y muy especidmente de los o-,
nocimientos pscologlcos es condicion fundamental®
de la estimacién cientifica y justa de una psque
diginta del sujeto observador. Solo se cumple esta
condicion cuando € observador esté suficientemente
informado sobre la amplitud y la indole de la pro-
pia persondidad. Ahora bien, sdlo puede esar in-
formado suficientemente s ha conseguido liberarse
en gran medida de las influencias compensadoras
de los juicios y sentimientos colectivos, Ilegando asi
a una clara concepcion de su propia individualidad.
Cuanto més retrocedamos en la higtoria, més ve-
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remos a la persondidad desgparecer bgjo la sobrehaz
de lo colectivo. Y § descendemos a la psicologia
primitiva nos encontraremos con que ni siquiera
puede hablarse del concepto individuo. Sustituyendo
a la individualidad se obsarva una vinculacion co-
lectiva o0 "participaion mydique’ (Lévy-Bruhl).
Ahora bien, la disposcion colectiva congtituye un
impedimento dd conocimiento e impide también la
estimacién de una psicologia distinta ddl sujeto, pre-
cisamente porque edta disposicion colectiva espiri-
tual es incapaz de pensar y sentir de otra manera
gue por proyeccién. Lo que entendemos bajo € con-
cepto de "individuo" es una conquista, nueva rela-
tivamente, del espiritu humano y de la historia de
la cultura. No es milagro, pues, que la disposicion
colectiva, antiguamente omnimoda, impidiese total-
mente, por decirlo asi, la estimacion psicolégica
objetiva de las diferencias individuales, asi como
toda objetivacion cientifica de los procesos psicolé-
gicos individuales. Precisamente por eda falta de
pensar psicoldgico estaba € conocimiento "psicologi-
zado", es decir, grévido de proyeccion psicolégica
De dlo nos brindan € ocuentes ggemplos los prime-
ros intentos de interpretacion filosofica del mundo.
Mano a mano con la evolucion de la individua-
lidad y con ladiferenciacion psicoldgica de los hom-
bres por dla condicionada, vala"despsicol ogizacion®
de la ciencia objetiva. Precisamente estas conside-
raciones se proponen aclarar por qué en los docu-
mentos de la Antigliedad, que tradicionalmente han
Ilegado a nosotros, las fuentes de la psicol ogia obje-
tiva tienen tan mezquino caudal. La distincién de
los cuatro temperamentos, que hemos tomado de la
Antigledad, apenas puede [lamarse tipificacién psi-
coldgica, desde e momento que los temperamentos
cad puede decirse que no son otra cosa que com-
plexiones psicofisiologicas. Mas la falta de noticias
no quiere decir que no hayamos de encontrar en
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la higtoria antigua dd espiritu alguna huella de la
accion de los contrastes psicolégicos de que nos
ocupamaos.
Ad, la filosofia gnistica establece tres tipos que
aca0 correspondan a las tres funciones fundamen-
tdles pscoldgicas del pensar, € sentir y € percibir.
Al pensar corresponderia @ pneumético, a sentir
el psiquico y a percibir @ hilico. El menosprecio del
psiquico responde a espiritu de la gnosis, que, fren-
te d cristianismo, insistia en & valor del conoci-
miento. Los principios cristianos del amor y de la
fe eran opuestos a conocimiento. Por eso dentro de
la esfera cristiana era menospreciado e pneuméatico
ad sefidarse s0lo por la posesion de la gnosis, del
conocimiento.

Hemos de pensar también en diferencias tipicas
a considerar la larga lucha, no exenta de riesgos,
llevada a cabo por la Iglesia contra € gnosticismo
desde sus comienzos. En la orientacion, preponde-
rantemente practica, sin duda, del cristianismo pri-
mitivo, apenas contaba lo intelectual a no ser que,
obedeciendo a un impulso de lucha, se perdiera en
los atgjos del polemismo apologético. La "regula
fide" era demasiado angosta y no permitia libertad
de movimiento. Era ademés pobre en contenido de
conocimiento positivo. Contenia pocas ideas, e si,
enormemente valiosas desde el punto de vista préc-
tico, pero que eran un cerrojo del pensar. El "sacrifi-
cium intellectus" gravitaba con mucho mayor dureza
sobre €l intelectual, sobre el hombre de pensamiento.
que sobre el hombre de sentimiento. Por eso es muy
comprensible que los contenidos preponderantes cog-
noscitivos de la gnosis —que no sélo no han perdido
la luz de la evolucion espiritual de nuestros dias,
sno que han ganado notablemente— tuvieran una
suprema virtud de atraccion para los intelectuales
de la Iglesia. Venian a s para €los, en verdad, la
tentacion del mundo. El doquetismo, sobre todo, con
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su pretenson de que Cristo sdlo habia tenido un
cuerpo aparente y que dada su existencia y sus su-
frimientos terrenales solo apariencia habian sido,
ocasiond graves preocupaciones a la Iglesa Con
vigorosa prestancia se evidencia en esta afirmacion
lo puramente propio dd pensamiento frente a lo
humanamente propio del sentimiento. Con ta maxi-
ma claridad se observa esta lucha con la gnosis en
dos figuras, no s0lo en extremo notables como pa
dres de la Iglesia, sino como personaidades ssimple-
mente. en Tertuliano y en Origenes, aproximada-
mente contemporaneos de fines del sglo Il. Dice
Schultz* de dlos "Un organismo era capaz de in-
corporarse la materia nutritiva integramente cas y
asmilarse su propia naturaleza, mientras € otro la
eliminacon tempestuosos fendmenos defensivos, casi
integramente también. De tan opuesto modo se com-
portaban por un lado Origenes y por otro lado Ter-
tuliano. Su reaccion antela gnosis no solo caracte-
riza ambos caracteresy su concepto dd mundo, sino
gue es de fundamental importancia por lo que se
refiere a la situacion de la gnosis dentro de la vida
espiritual y de las corrientes religiosas de la época”

Tertuliano naci6 en Cartago por @ afio 160. Era

gentil, entregado a la vida placentera de su ciudad

hagtalos 35 afios aproximadamente, en que se hizo
cristiano. Fue autor de numerosos escritos en los
que su carécter, que nos interesa especidmente, se
evidencia de modo inequivoco y vigoroso. Ante todo
Se nos presenta con gran claridad su noble cdlo, sin
par verdaderamente, sufuego, su temperamento apa-
sionado y la honda intimidad de su concepcién re-
ligiosa. Es fanética y genialmente parcia por una
verdad reconocida, es impaciente, naturaleza com-
bativaincomparable, paladin sin compasion que solo
vera lavictoriaen € total aniquilamiento del adver-

1 Dokumente der Gnosis. Jena, 1910.
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saxio y es su lenguaje como un acero rutilante, con
cruedl maestria blandido. Es € creador dd latin ede-
s&dtico, durante més de mil afios vigente. Pone su
cufio en la terminologia de la joven Iglesia "S
habia hecho presa en un punto de vista, tenia que
llevarle a sus Ultimas consecuencias, diriase que
aguijado por un gército de demonios y aunque no
esuviera ya de su parte la razén, ni mucho menos,
y hubiese de hacer jirones de todo orden raciona."
La pasion de su pensar era tan inexorable que se
apartaba siempre de nuevo de aquello precisamente
por que habia dado la sangre de su corazén. Adi,
era su éica rudamente austera. Mandaba buscar €
martirio en vez de huir de , no permitia segundas
nupcias y pedia que las mujeres llevasen velo. Com-
batié con fanatica desconsideracion la gnosis —que
era precisamente una pasion dd pensar y dd cono-
cer—y con ellala ciencia y la filosofia, en realidad
no muy distintas de dla. A é sele atribuye la gran-
diosa confesion: "credo quia absurdum est". Parece
gue la atribucion no es del todo exacta historica
mente y que solo dijo " mortuus et De filius
prorsus credibile est, quia ineptum est. Est sepultas,
resurrexit; certum edt, quia impossibile eg". ("De
cane Chrigi", 5.)

Merced a la agudeza de su espiritu penetré lo
lamentable del saber filosdfico y gnddtico, apartan-
dolo de si con menosprecio. Se remite, en cambio,
al testimonio de su propio mundo intimo, a los
hechos de su intimidad, que se identificaban con su
fe. Informo estos hechos, convirtiéndose en creador
de las conexiones conceptuaes que aln hoy cons
tituyen la base dd sistema catdlico. El hecho inti-
mo irraciona, que en é era esenciamente de na
turdeza dindmica, era también & principio y €
fundamento frente a mundo, y la cienciay filosofia
racionales o colectivamente vdidas. He aqui agu-
nas palabras suyas.
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"Requiero un nuevo testimonio, 0 mejor aun, un
testimonio mas conocido que todo monumento es
crito, dd que se trata més que de ningln sisema
de vida, més extendido que ninguna publicacion,
mas grande que € hombre todo, pues es lo que le
hace hombre. Asi, pues, acude, joh dmal, ya sess
ago divino y eterno como agunos fil6sofos creen
—tanto menos mentirés entonces—, ya sees dgo no
divino en absoluto, por ser mortal, como ciertamente
0lo Epicuro pretende —aun menos deberdas mentir
entonces—, vengas del cido o de latierra, estés com-
puesta de nimeros o de &omos, hayas empezado
tu exigencia con € cuerpo o0 hayas sdo insertada
en @ ulteriormente, Sn que me importe de donde
vienes, ni por qué modo haces del hombre lo que
€S un ser racional, capaz de percepcion y también
de conocimiento. Pero no es a ti a quien requiero,
ama domegticada en las escudas, que has peregri-
nado por las bibliotecas y te has nutrido y hartado
en las academias y en los pérticos y pregonas la
sabiduria, no: no es a ti. Sino a ti, ama simple e
inculta, 9n recursos y sin experiencias, tal como te
encuentras en los que solo a ti te tienen, tal como
vienes de ahi mismo, del arroyo, de la esquina de
esa caleja, del taller: ati quiero hablarte. Necesito,
precisamente, tu ignorancia."

La automutilacion que Tertuliano concluye en el
"sacrificium intellectus' le llevé a reconocimiento,
sin resarva, del hecho intimo irracional, verdadero
fundamento de su fe. Concretd la necesidad del pro-
ce0 religioso que en si mismo percibia en la insu-
perable formula "anima naturaliter christiana'. Con
e "sacrificium intellectus' sacrifica verdaderamente
la ciencia y la filosofia, luego también la gnosis.

Con € transcurso de su vida se agudizaron aun
més etos raggos, Al verse obligada cada vez més
la lglesa a transigir con la masa, se insubordind
contra €ela, declarandose partidario dd profeta fri-
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gio Montano, un extéico que defendia € principio
de la negacién absoluta dd mundo y de la totd
espiritudizacion. En violentos panfletos ataco la po-
litica del papa Calixto |, viniendo as a quedar, en
e montaiismo, mas 0 menos "extra Ecdesam”. Se
gun nos dice San Agustin, parece que més tarde
rompi6 con € montafiismo e incluso llegd a fundar
una secta propia

Tertuliano es por decirlo asi, un representante
désdco dd hombre introvertido determinado por e
pensamiento. Su intelecto considerable, desarrolla-
do con extrema agudeza, estd flanqueado de inne-
gable sensualidad. El proceso evolutivo psicolGgico
que llamamos cristiano le llevd a sacrificio, a la
amputacion de organo més vaioso, cuyo pensa
miento mitico esta, a su vez, contenido en e grande
y gemplar simbolo del sacrificio del Hijo de Dios.
Su 6rgano maés valioso era d intelecto precisamente
y e claro conocimiento por € transmitido. El "sacri-
ficium intellectus’ le cortd el camino de una evolu-
cion de caracter puramente intelectivo, haciéndola
imposible, 1o que le obligd a reconocer e dinamis-
mo irracional de su fondo psiquico como su funda-
mento esencial. Lo propio del pensamiento de la
gnosis, su intelectua valorizacion especifica de los
fendmenos dinamicos del fondo psiquico, todo esto
tenia que serle odioso, pues era precisamente € ca-
mino que acababa de abandonar para recorrer €
principio del sentir.

En Origenes tenemos €l contraste absoluto de Ter-
tuliano. Nacié Origenes por € afio 185 en Alejan-
dria. Su padre fue martir cristiano. EI mismo se
formo en aquella especialisma atmésfera en que se
fundian las ideas de Oriente y Occidente. Con ver-
dadera ansia de saber aprendié cuanto merecia ser
gprendido, asimilando asi cuanto el opulento mundo
del pensamiento alejandrino de aquella época pudo
ofrecerle de saber cristiano, judio, hdenigtico y egip-
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cio. Descoll6 como maestro de una escuela de cate
cumenos. El filésofo gentil Porfirio, discipulo de
Plotino, decia de &: "Su vida exterior era la de un
crigiano e ilegal, pero en lo que se refiere a su
concepto de las cosas y de la Divinidad helenizada,
vestia las ideas de los griegos con mitos extrafios';
ya antes del afio 211 tiene lugar su autocastracion,
cuyos motivos inmediatos pueden imaginarse cier-
tamente, pero son histéricamente desconocidos. Te-
nia un gran influjo persond y era de verbo persua-
svo. Edaba siempre rodeado de discipulos y de
una multitud de estendgrafos que anotaban las pa
labras preciosas que salian de los labios dd maestro
venerado. Era extraordinariamente fecundo literaria
mente y en su magisterio desplegaba una grandiosa
actividad. En Antioguia ensefié teologia ala misma
emperatriz madre Mammaea. En Ceshea fue jefe
de escuela. Interrumpian frecuentemente su magis-
terio dilatados vigjes. Poseia una extraordinaria eru-
dicion y tenia una capacidad sorprendente para la
inquisicion exacta de las cosas. Descubrio antiguos
manuscritos biblicos y llevé a cabo una labor me-
ritoria en la critica de los textos. "Fue sabio insigne,
puede decirse que € Unico verdadero sabio que ha
tenido la antigua Iglesa’, dice Harnack. Al contra-
rio de Tertuliano, no sdlo no se cerrd a la influen-
cia de gnosticismo, sino que incluso lo introdujo
en lalglesia en forma atenuada. Por o menos orientd
sus aspiraciones en ese sentido. Hasta puede
decirse que era @ mismo, seglin SU pensar y sus con-
cepciones fundamentales, un cristiano gnoégtico. Su
concepto del creer y e saber nos lo describe Harnack
con estas palabras psicoldgicamente significativas:
"La Biblia es de igual modo necesaria a ambos. a
los creyentes se les ofrecen los hechos y los precep-
tos que les son necesarios y a los sabios les da la
ocasion de descifrar las ideas y extraer las fuerzas
gue han de llevarles a la intuicién y a amor de
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Dios...; es decir, que todo lo material aparece tras-
fundido por la interpretacion espiritual  (interpre-
tacion aegdrica, hermenéutica) en un cosmos de
idess e incluso acaba todo por ser superado en la
'‘devacion’ y degjado atréas como peldano, quedando
o la rdacion de bienaventurado reposo entre €
dma de las criaturas, de Dios emanada, y Dios mis-
mo (‘amor et visio)." Su teologia, a diferencia de
la de Tertuliano, era esencidmente filosoficay se
insertaba perfectamente, por decirlo asi, en & marco
de la filosofia neoplaténica. En Origenes se pene-
tran las eferas de la filosofia griega y de la gnosis
por una parte y, por otra, de mundo de las ideas
crigianas, de amoniosa y apacible manera. Esta
ampliay comprensiva toleranciay rectitud acabaron
sdlando también d destino de Origenes con la con-
denacidon por la Iglesa La condenacion definitiva
fue postuma ciertamente, una vez que, anciano ya
y martirizado durante la persecucion de Decio, mu-
ri¢, poco después, a consecuencia de latortura. Fue
condenado € afio 39 por € papa Anastasio | y en
543 un sinodo convocado por Justiniano sanciond con
madicion su hergiia, ateniéndose a esta sentencia
los concilios pogteriores.

Origenes es un representante clésico dd tipo extra-
vertido. Su orientacion fundamental se dirige al
objeto. Evidenciase esto en la concienzuda atencién
de los hechos objetivos y de sus condicionesy en la
formulacion de agquel supremo principio dd amor
y de la "viso De" . El proceso evolutivo cristiano
profesd en Origenes con un tipo cuyo fundamento
origind es la vinculacion a objeto que desde sem-
pre se ha expresado smbdlicamente en la sexuali-
dad, por lo que ciertas teorias reducen todas las
funciones psiquicas esencides a la sexualidad pre-
cisamente. De donde € que la castracion sea la
expresion adecuada dd sacrificio de la funcién més
vdiosa Es en extremo caracteristico € hecho de
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gue Tertuliano lleve a cabo d "sacrificium intelec-
tus', mientras Origenes rediza d "sacrificium phdli",
pues & proceso cristiano requiere la total anulacion
del vinculo sensua con € objeto, 0 més exactamente:
pide d sacrificio de la funcion més adtamente esti-
mada, del mas caro bien, dd mas vigoroso ingtinto.
E1 sacrificio, biologicamente consderado, se rediza
a servicio de la domegticacion, mas considerado
psicolgicamente para, por la disolucién de antiguos
vinculos, alcanzar nuevas posbilidades evolutivas
del espiritu. Tertuliano sacrificod € intelecto, por-
que era d intelecto d més fuerte vinculo que le
unia a mundo. Combati6 la gnoss porque era €
extravio que conducia lo intelectua y que d mis
mo tiempo condicionaba la sensualidad. De acuerdo
con este hecho nos encontramos con que & gnosti-
cismo esta verdaderamente dividido en dos orienta
ciones una corriente gnégica aspira a una eiri-
tualizacion alende toda medida, mientras la otra
se pierde en & animismo éico, en un libertinismo
absoluto que no se detiene ante ninguna impudicia,
ni ante las més abominables perversdades y desver-
glenzas. Asi era realmente, pues se diferenciaba a
losencratitas (abstinentes) de los antitactas o anti-
nomistas (adversarios del orden y de laley), que
pecaban por principio, y, obedeciendo a determina-
dos preceptos, se entregaban a la més desenfrenada
disolucion. Entre ésos se encuentran los nicolaitas,
los arconticos, ec. Hasta qué punto se tocaban aqui
los extremos se evidenciaen € gemplo de los arcon-
ticos. la misma secta estaba dividida en una ten-
dencia encratita y en una tendencia antinomista,
l6gicas y consecuentes ambas. Quien quiera saber
lo que éicamente significa un intelectualismo intré-
pido, llevado a la préctica generosamente, que s
tudie la higtoria de las cosumbres gnidices. Se
comprenderd perfectamente € "sacrificium intellec-
tus'. Edtas gentes eran consecuentes en la préctica
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y vivian su pensamiento hasta e absurdo. Origenes,
en cambio, sacrificd @ vinculo sensual que le unia
a mundo, mutilandose. Evidentemente para € no
constituia @ intelecto un riesgo especifico, sSno, més
bien, un sentir y percibir que le vinculaban al obje-
to. Con la cagtracion se librd de la sensualidad apa-
rgada a gnogticismo, pudiendo asi entregarse sin
temor a la opulencia del pensar gnostico, mientras
Tertuliano, con su sacrificio intelectual, levantd un
muro entre @ y e gnogticismo, alcanzando con dlo
una hondura del sentimiento religioso que echamos
de menos en Origenes. "Lo diferencia de Origenes
e hecho de que vivia en lo mas hondo de su espi-
ritu cada una de sus palabras y que no era, como
ocurria en Origenes, € entendimiento lo que le
arrastraba, sino € corazdon. Queda detréds de Ori-
genes, en cambio, porque siendo € més agpasionado
de los pensadores, estuvo a punto de recusar € sa
ber como tal y de convertir su lucha contra la gnosis
en una lucha contra e pensar humano puray sim-
plemente', dice Schultz.

Vemos aqui como en € proceso cristiano € tipo
originario se trastrueca verdaderamente: Tertuliano,
e agudo pensador, se convierte en hombre de sen+
timientos, mientras Origenes se hace sabio y se pier-
de en d laberinto del pensar. Naturalmente que es
facilismo invertir la cuestion, 16gicamente también,
diciendo que Tertuliano habia sdo siempre e hom-
bre de sentimiento y Origenes € intelectual. Pres-
cindiendo dd hecho de que no por hacerlo asi queda
diminada la diferencia tipica, que se mantiene in-
cdlume, no explica & punto de vista ni se ve como
esque Tertuliano veia su mas peligroso enemigo en
e pensar, mientras Origenes veiaen la sexualidad €
riesgo mayor. Podria decirse que ambos se habian
equivocado, aduciendo como argumento € resul-
tado fatal de la vida de ambos. En este caso habria
que suponer que habian sacrificado ambos aquello
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a que menos importancia daban, es decir, que habian
hecho, en cierto modo, un trato de chalanes con €
degtino. He aqui una opinidn cuya validez es, desde
luego, digna de ser reconocida. Entre los primiti-
vos los hay tan picaros y avisados que aparecen
ante su fetiche con un gdlo negro bgo € brazo
y le dicen: "Mira qué hermoso cerdo negro te s&
cifico Mi opinion, sn embargo, es que la expli-
cacion desvdorizadora, a pesar dd innegable aivio
que siente e hombre vulgar cuando puede derribar
ago grande, no es la acertada en todo caso y nece-
sariamente, por muy "biolégica' que su apariencia
sea Ahora bien, hasta donde & conocimiento per-
sonal que tenemos de estos dos grandes en € reino
dd espiritu lo permite, podemos decir que la indole
de su idiosincrasia es grave y seria a tal extremo,
gue su crigtiano trastrueque no ha sido subrepcion
ni fraude, sno realidad y verdad pura 'y smple.
No puede decirse que nos perdemos en un atgjo
s gprovechamos la ocasion para consderar 1o que
significa psicoldgicamente la ruptura de la tenden-
cia indintiva natural, tal como nos aparece en €
proceso crigiano (de sacrificio). De lo dicho se
deduce que € trastrueque supone, a mismo tiempo,
€ transito a una nueva digposicion. Esto nos explica
dénde esta d origen del impulso ingtintivo dd tras-
trueque y hasta qué punto tiene razén Tertuliano
en su concepciéon dd dma como "naturditer chris-
tiand": la tendencia instintiva obedece, como todo
en la Naturaleza, a principio dd minimo esfuerzo.
Ahora hien, uno estd més dotado para una cos,
otro para la otra. O hien la adaptacion a primer
ambiente de la infancia exige una mayor reserva
y reflexién o una mayor participacion dd senti-
miento, seglin la idiosincrasia de los padres y segin
las circunstancias. Se forma asi, automéaticamente,
una preferente disposicion que da lugar a distintos
tipos. Poseyendo todo humano individuo, como ser
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rdaivamente equilibrado, todas las funciones psco-
|6gicas fundamental es, seria una necesidad psicolégi-
ca, por lo que se refiere a una perfecta adaptacion,
gue se sirviera de dlas con proporcién y uniformi-
dad. Pues su razbn ha de haber para que exigan
digintos modos de adaptacién psicoldgica. Evi-
dentemente no basta uno solo, que parece aprehen-
der @ objeto como simplemente pensado o como
meramente sentido, por gemplo. La digposicion par-
cid ("tipica') da lugar a una merma en € rendi-
miento de la adaptacion psicoldgica que acumula su
pasivo en d transcurso de la vida, o que mas tarde
0 mMas temprano origina una perturbacién en la adap-
tacion misma, que impulsa d sujeto a buscar una
compensacion. Ahora bien, la compensacién sdlo
puede lograrse por medio de un corte (sacrificio)
en la digposicion parcial hasta entonces preponde-
rante. Asi se consigue un embalse tempora de
energia y su flujo en canales hasta € momento
no utilizados conscientemente, pero inconsciente-
mente dispuestos. El déficit de adaptacion que habia
sdo la "causaefficiens' en € proceso de trastrueque,
se hace notar subjetivamente como sentimiento de
insatisfaccion imprecisa. Esta era la atmésfera im-
perante en los comienzos de nuestra era. La Huma-
nidad se sintié presa de una sorprendente necesidad
de salvacién, dando, lugar a aqud inaudito flore-
cimiento de todos los cultos posibles e imposibles
en la vigga Roma. Tampoco faltaron defensores de
la teoria letal, que en vez de con "biologid’, opera-
ban con las razones cientificas de entonces. Y no se
acababa de dar vueltas a especulaciones sobre como
es que a hombre le va tan ma y por qué causa
Es claro que € causalismo de entonces era menos
limitado que e de nuestra cienciay no sdlo se recu-
rria a la infancia, sino a la cosmogonia, tranquila-
mente, inventdndose gran nimero de sstemas que
demostraban cdmo lo ocurrido en anteriores tiem-
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pos habia traido consecuencias insoportables para
la Humanidad.

El sacrificio llevedo a cabo por Tertuliano y Ori-
genes es dragtico, demasiado radical para nuestro
gusto, pero responde d espiritu de la época, que
era en todo concretita. Con este espiritu tomé la
gnosis sus visones por redlidades o por cosas que
de algin modo se referian a ago rea y Tertuliano
mismo considera & hecho de su sentir valedero obje-
tivamente. El gnosticismo proyect6 la intima per-
cepcion subjetiva del proceso de cambio de dispo-
§con como un sistema cosmogdnico y creyd en la
redidad de sus figuras psicoldgicas.

En mi libro Wandlungen und Symbole der Libido
dgé abierta la cuestion sobre € origen de la pecu-
liar tendencia de la libido en & proceso cristiano.
Con tal motivo me referi a la division de la ten-
dencia de la libido en dos mitades opuestas. Explica
esto lo parcial de la disposicién psicoldgica, que-
habia llegado a ser tan unilateral, que la compen-
sacion se impuso surgiendo del fondo de lo incons-
ciente. Precisamente en € movimiento gnégtico de
los primeros siglos del cristianismo se evidencia cla
risimamentela emergencia de contenidos inconscien-
tes en é momento de la compensacion. El propio
cristianismo significa la demolicién y sacrificio de
los antiguos valores culturales, es decir, de la dis-
posicién antigua. Es casi superfluo advertir en nues-
tros dias que lo mismo da hablar de hoy que de
hace dos mil afios,

2. LAS DISPUTAS TEOLOGICAS EN LA ANTIGUA IGLESA.

No es improbable que tropecemos también con €
contraste de tipos en la historia de los cismas y
hergiias de la primitiva Iglesia, que tanto abundd
en disputas de esta indole. Los ebionitas o judeo-
cristianos, que acaso son los propios cristianos pri-
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mitivas, crefan en la humanidad exclusivade Crigto,
hijo de Mariay Jos2 ulteriormente consagrado por
e Espiritu Santo. En este punto se colocan, pues,
los ebionitas d extremo opuesto de los doquetistas.
Este contraste persstié mucho tiempo. En forma
digtinta, agudizada desde € punto de vigta politico-
edesadico, aungque atenuada en su contenido, se
evidencié nuevamente por @ afio 320 con la hergia
de Arrio. Negaba éste la formulatm Matpl omouutis;
(idéntico d Padre) propuesta por la lglesa ortodoxa
S congderamos atentamente la historia de la gran
disputa arriana sobre la homousia y la homoiusia
(identidad esencid y semganza esencid de Crido
con Dios) advertiremos que la homoiusia parece
acentuar claramente lo sensud y lo apto para ser
humanamente sentido, frente a punto de vista abs-
trecto, de puro pensamiento de la homousia. Del
mismo modo diriase que la rebdion de los monofi-
stas (que defendian la unidad absoluta de la na-
turdeza de Cristo) contra la férmula diofista de
concilio de Cacedonia (que defendia la doble na-
turaleza indisoluble de Cristo, es decir, su conjunta
naturaleza humanay divina) hacia valer, nuevamen-
te e punto de vista de lo abstracto e inimaginable
frente alo sensud y natural de la férmula diofisita.
Al mismo tiempo se nos evidencia con elocuencia
arrolladora € hecho de que tanto en @ movimiento
ariano como en la disputa monofisita la sutil cues-
tion dogmatica era lo més importante, ciertamente,
para las mentes que la motivaron, mas no para la
gran masa, que con impetu partidista irrumpio en
la disputa dogmética. Tampoco en aquella época po-
dia tener suficiente fuerza propulsora para la masa
una cuestion tan sutil, sino que eran los problemas
y requerimientos del poder palitico 1o que la movia,
problemas que nada tenian que ver con diferencias
teologicas S la diferencia tipica puede tener agui
alguna sgnificacion, dla fue seguramente la que
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suministré los conceptos eementales que de modo
lisonjero pusieron su etiqueta a los tosoos ingtintos
de la masa. Pero con esto no queda en modo alguno
cancelado e reconocimiento de que, para los que la
suscitaron, la disputa del problema de la homousia
y de lahomoiusia era un asunto serio. Pues tras eta
cuestién se ocultaban, histérica y psicol 6gicamente,
el credo ebionita de la pura humanidad de Cristo
con divinidad relativa ("aparente’) y e credo do-
guetista de su divinidad pura con corporeidad apa-
rente. Y bgo ede estrato se oculta, a su vez, € gran
cisma psicoldgico. Por una parte tenemos la afir-
macién de que € valor y la significacion cardinales
residen en lo sensualmente aprehensible, cuyo su-
jeto, s no humano —persona siempre—, es siempre,
sin embargo, un humano percibir proyectado. Por
otra parte tenemos la afirmacion de que € vaor
capital reside en lo abstracto y extrahumano, cuyo
sujeto eslafuncion, es decir, € proceso natural obje-
tivo que transcurre con impersonal normalidad alen-
de la humana percepcidn e incluso como su funda-
mento. El primer punto de vista pasa por dto la
funcion a favor dd hombre que aparece como su
complgo. El segundo punto de vista pasa por ato
a hombre como vehiculo irremigble, afavor de la
funcién. Cada uno de estos puntos de vista niega €l
valor cardina del otro. Cuanto més decididamente
se identifiquen con su punto de vista los defenso-
res de ambos, méas han de procurar, acaso con los
mejores propdsitos, imponerse mutuamente a punto
de vista propio, violentando asi € valor cardina del
contrario.

Otro aspecto del contraste de tipos parece eviden-
ciarse en la disputa pelagiana de principios dd -
glo v. La experiencia, por Tertuliano hondamente
sentida, de que & hombre ni después del bautismo
puede evitar € pecado, adquiri6 en San Agustin
—Que en mas de un aspecto e asamga a Tertu-
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liano— la forma de la doctrina pesimista del pecado
original, cuya esencia reside en la concupiscencia *
heredada de Adén. Frente d hecho del pecado ori-
gind pone San Agustin la gracia redentora de Dios
con la institucién de la Iglesia por dla creada, que
administra los medios de salvacion. En esta concep-
cidn se sitdia € valor del hombre en un nivel de gran
inferioridad. En realidad s6lo es una abyectay des-
dichada criatura a merced dd demonio, a la que
o la Iglesia —Unico poder capaz de proporcionar
la bienaventuranza— puede hacer participe de la
gracia divina. Con ello no silo queda rebajado €
vaor de hombre, sino que también se rebaja, més
0 menos, su libertad moral y su autodeterminacion,
con lo que, ciertamente, se incrementa tanto més €
valory la significacion de laidea de lalglesia, o que
respondia perfectamente al programa propuesto en
la "Civitas De" agustiniana.

Frente a concepciones de tal manera depresivas
se dza, siempre de nuevo, @ sentimiento de la li-
bertad y del valor moral del hombre, que a la larga
no se deja oprimir ni por la mas profunda inteli-
gencia ni por laldgica mas acerada. Fueron Pelagio,
un monje britano, y su discipulo Celestio, quienes
sdieron por los fueros dd sentimiento del humano
vaor. Su doctrina se fundaba en la libertad moral
dd hombre como un hecho dado. Es caracteristico,
porlo que se refiere a parentesco psicoldgico entre
€l punto de vista pelagiano y la concepcion diofisita,
gue los perseguidos pelagianos hallaron acogida cer-
ca de Nestorio, € patriarca constantinopolitano. Nes-
torio defendia acentuadamente la separacidon de las
?os naturalezas de Cristo frente a la doctrina de la

USIKN eNWSZ, delaunidad fisica de Cristo como
Dios-hombre. Tampoco consideraba a Maria como

1 Apstito, libido indémita —diriamos acaso— que como
eimarmhne (como hado o imposicion del destino) trae consigo
la culpa y la perdicion del hombre.
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madre de Dios sno como madre de Criso smple-
mente. Con perfecta razon cdificdba de impia la
idea de que Maria fuese madre de Dios. Fue Nesto-
rio causa de la disputa que dio origen a la separa
cion de la Iglesa nestoriana

3. EL PROBLEMA DE LA TRANSUSTANCIACION.

Con las grandes transformaciones politicas, €
hundimiento del Imperio romano y e ocaso de la
civilizaciéon antigua, dieron fin también estas dispu-
tas. Mas cuando a cabo de algunos siglos se hubo
logrado una cierta estabilidad, surgieron de nuevo
las diferencias psicoldgicas en su forma caracteris-
tica, primero timidamente, pero con mas intensi-
dad d aumentar la cultura. No se trataba ya, cier-
tamente, de los mismos problemas que habian
conmovido a la antigua Iglesa. Se habian encon-
trado nuevas formas, pero la psicologia que tras ellas
se ocultaba era la misma.

A mediados dd dglo ix dio a la publicidad €
abad Paschasius Radbertus un escrito sobre la co-
munién en € que defendia la doctrina de la tran-
sustanciacion, es decir, la afirmacion de que en la
comunion € vinoy e pan se transforman en la ver-
dadera sangre y la verdadera carne de Cristo. Seme-
jante criterio llegé a convertirse, como es sabido,
en dogma, segun € cua la transformacién se veri-
fica "vere, redliter, substantiditer"; s bien los "acci-
dentes’, es decir, € pan y € vino, conservan su
gpariencia, son, sn embargo, seguin la sustancia, car-
ne y sangre de Crigo. Contra edta extrema con-
crecion de un simbolo arriesgd ciertas objeciones
Ratramnus, monje del mismo convento, en que Rad-
bertus era abad. Mas en quien Radbertus encontrd
un decidido adversario fue en Scotus Eriugena, €
gran filosofo y audaz pensador de la temprana Edad
Media, tan en soledad y a tal altura sobre su época,
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que la execracion de la Iglesa solo d cabo de d-
glos le alcanzo, como en su historia de la Iglesa
dice Hace. Siendo abad de Malmesbury fue ases-
nado e afio 839 por sus propios monjes Scotus
Eriugena, para quien la verdadera filosofia era tam-
bién verdadera religion; no era un ciego satélite de
la precedencia, ni de la autoridad, pues a diferencia
de la mayoria de las gentes de su época, era ca
paz de pensar por si mismo. Ponia la razén sobre la
autoridad, muy en desacuerdo con su época, muy
fuera de tiempo y lugar acaso, pero seguro del reco-
nocimiento de los siglos venideros. Incluso a los Pa
dres de la Iglesia, que por modo excelso estaban
encima de toda discusion, los consideraba como auto-
ridad tan sblo porque sus escritos encerraban tesoros
de la razon humana. Asi, pensaba que la comunion
no era otra cosa que la conmemoracion de la dltima
cena que reunié a Jesus con sus discipulos, que es
lo que pensara siempre toda persona razonable. Pero
Scotus Eriugena, por muy claro y simplemente que
pensaa y aunque no pretendiera, ni mucho menos,
negar € sentido y € valor de la ceremonia sagrada,

no participaba con € sentimiento en e espiritu de
su época y en los deseos de los que le rodeaban,
lo que se evidencia elocuentemente ya por € hecho
de su asesinato a manos de sus propios comparieros.
Por es0 su pensar razonado y consecuente no tuvo
el éxito que Radbertus alcanzd. No sabia éste pen-
s, pero si "transustanciar" ingeniosamente lo sim-
bdlico y entosquecerlo sensualmente, participando
ad con su sentimiento en € espiritu de la época,
gue pedia la concrecion del acaecer religioso.

Se reconocen aqui sin dificultad aquellos elemen-
tos fundamentales con que hemos tropezado en las
disputas de que hemos tratado anteriormente: €
punto de vista abstracto, contrario a la fusién con
el objeto concreto, y € que tiende a lo concreto,
atraido por e objeto mismo. Nada més lgos de
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Nnosotros que enjuiciar parcialmente con menospre-
cio, desde € punto de vista intelectual, a Radbertus
y su obra. Y aunque precisamente este dogma pa-
rezca absurdo al espiritu moderno, no hemos de
ceer en la ligereza de negar su valor histérico. Se
trata, ciertamente, de una pieza magnifica para una
coleccién de humanos extravios, pero no se le ha
de quitar valor "hoc ipso”, pues antes de condenar
debemos averiguar con alguna atencién lo que este
dogma supuso en la vida religiosa de aquellos siglos
y lo que nuestra época ha de agradecer aun indirec-
tamente a su influjo. No puede, en efecto, pasarse
por ato e hecho de que precisamente la creencia
en la realidad de este milagro exige un desprendi-
miento del proceso psiquico de lo puramente sen-
shle, lo que no puede dejar de influir sobre la natu-
rdeza dd proceso psiquico mismo. El proceso del
pensar ajustado llega a ser una completa imposibi-
lidad cuando lo sensible tiene un valor de umbral
excesivo. Merced a este excesivo valor se introduce
en la psique constantemente y asuelay destruye en
la funcién del pensamiento gjustado que se basa
en la exclusion de lo no adecuado precisamente. De
esta sencilla reflexion se deduce, sin més, e sentido
practico de esta clase de ritos y dogmas, que desde
este punto de vista precisamente mantiene un modo
de consideracion puramente oportunistay bioldgico,
e0 sin hablar de la influencia directa, especifica-
mente religiosa, que la fe en este dogma habia de
gercer en el individuo. Por muy altamente que es-
timemos la personalidad de Scotus Eriugena, no
hemos de permitirnos rebajar € valor de la obra
de Radbertus. Pero este caso debe servirnos de en-
sefianza para que nos demos clara cuenta de hasta
qué punto e pensamiento del introvertido es incon-
mensurable con € pensamiento del extravertido,
pues ambas formas de pensar, referente a su deter-
minacion, son total y fundamentalmente digtintas.
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Acaso pueda decirse que € pensar del introvertido
es racional y € del extravertido programatico.

He de hacer notar expresamente que en estas con-
sderaciones nada en modo alguno decisivo quiero
decir sobre la psicologia individual de ambos auto-
res. Las noticias personales que tenemos de Scotus
Eriugena son bien escasas. no bastan para un diag-
ndgtico seguro de su tipo. Lo que sabemos habla a
favor del tipo de introversion. De Radbertus puede
decirse que no sabemos nada. Es decir, sabemos
que dijo algo que contradecia el general pensar
humano, pero que con segura l6gicadel pensamiento
descubrié aquello que la época estaba dispuesta a
aceptar como lo a ela adecuado. Este hecho parece
hacer probable € tipo de extraversion. Pero la insu-
ficiente informacion que sobre ambos personajes
poseemos nos obliga a suspender nuestro juicio, pues
sobre todo o que a Radbertus se refiere podria la
cuestion presentar un aspecto completamente dis-
tinto. Pudo haberse tratado muy bien de un intro-
vertido que por su entendimiento limitado no reba-
saba en modo alguno las concepciones de los que le
rodean y cuya logica, por muy exenta de origina
lidad que estuviera, acanzaba justamente para obte-
ner una inferenciainmediata de las premisas que se
le ofrecian en los escritos de los Padres de la Iglesia.
Y en cambio Scotus Eriugena podria muy bien ser
un extravertido s se probase que habia obrado im-
pulsado por un ambiente que, de todos modos, se
distinguia por su "common sensg' y que aceptaba
toda manifestacion de acuerdo con este sentido co-
mun como lo adecuado y desesble. Ahora bien, esto
precisamente es 10 que en modo aguno ha podido
probarse por lo que a Scotus Eriugena se refiere.
Por otra parte sabemos hasta qué punto se anhelaba
en aguella época la redidad dd milagro religioso.
A ede carécter del espiritu de la época debid pare-
cerle frio y mortificante € punto de vista de Scotus

41



Eriugena y llena de estimulo vivificante, en camhbio,
la afirmacion de Radbertus, pues venia a concre-
tarse en ella o que todos deseaban.

4. NOMINALISMO Y REALISMO.

La disputa del siglo ix sobre la comunion no fue
sino el preludio de una disputa de mucho mas vasta
amplitud, que dividié durante siglos los espiritus
y tuvo consecuencias de indecible alcance. Nos re-
ferimos ala pugna entre nominalismo y realismo. Se
entiende por nominalismo e movimiento que afir-
maba que los Ilamadosuniversalia, es decir, los con-
ceptos genéricos y generales, como, por ejemplo, la
belleza, e bien, & animal, e hombre, etc., no son
otra cosa que "nomina’, nombres o palabras o "flatus
vocis', como se les [lamaba también por burla. Ana-
tole France dice: "Et qu'est-ce que penser? Et com-
ment pense-t-on? Nous pensons avec des mots...,
songez-y  un meétaphysicien n'a, pour constituer le
systéme du monde, que le cri perfectionné des sin-
ges et des chiens." Esto es nominalismo extremo, lo
mismo que cuando Nietzsche concibe la razén "me-
tafisica del lengugje’.

Por e contrario, afirmaba e realismo la existencia
de los universalia ante rem, es decir, que los con-
ceptos universales tenian su existencia por si a la
manera de las ideas platonicas. A pesar de su reli-
giosismo eclesagtico es € nominalismo una tenden-
cia escéptica que pretende negar la existencia espe-
cia propia de lo abstracto. Es una especie de
escepticismo cientifico dentro del dogmatismo méas
rigido. Su concepto de la realidad coincide necesa
riamente en la realidad sensible de las cosas, cuya
individualidad representa lo real frente a la idea
abdtracta. El edtricto realismo, en cambio, traspone
el acento de la redidad a lo abstracto, a la idea,
alo universal, que antepone a la cosa misma.
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a) El problema de los universaliaen la Antigue-
dad. Como lo demuestra la alusion a la teoria plato-
nica de las idess, se trata de un conflicto que se
retrotrae a lejanos tiempos. Algunas mordaces obser-
vaciones de Platén sobre "ancianos tardos en apren-
der" y "pobres de espiritu” se refieren a los repre-
sentantes de dos escuelas filosoficas afines que anda-
ban a la grefia con €l espiritu platénico: la escuela
de los cinicos y la de los megaricos. El jefe de la
primera, Antistenes, aunque en modo alguno se sen-
tiaajeno alaatmosfera espiritual socrética e incluso
se contaba entre los amigos de Jenofonte, era adver-
sario decidido de bello mundo de las ideas plato-
nicas. Incluso lanzé un escrito contra Platén en €l
que le cambiaba el nombre, |lamandole de modo
inconveni entesaqw N. Estapal abraquieredecirmu-
chacho u hombre, pero bgo € aspecto sexua de
varon, puesSAWNse deriva desaqh, pene, con la
que Antistenes, por medio de la proyeccion que
conocemos, suavemente alude a lo que queria de-
fender contra Platon. Para € cristiano Origenes era
este motivo —original también, como puede verse—
precisamente el demonio, a que procuré hurtarse
por la castracion, con lo que, sin impedimento ya,
hizo su entrada en el rico y galano mundo de las
ideas. Pero Antistenes eraun pagano, anterior a cris-
tianismo, que conocia muy bien la causa—a la que
se sentia aun muy vinculado— de que el falo habia
sido simbolo desde siempre: |a percepcion de lo sen-
shle. No sdlo é se encontraba en este caso, pues
es sabido que el lema de la escuela cinica toda era
la vuelta a la Naturaleza. Los motivos que impul-
saron a sentir y percibir concretos de Antistenes a
una prestancia de primer término, no eran exasos.
ante todo era un roletari%,que hacia de su envidia
unavirtud. No era& eNnJ, depurasangre. Proce-
dia de la periferia, ensefiaba extramuros de Atenas
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y cultivaba un comportamiento proletario, dechado
de la filosofia cinica. También la escuela se com-
ponia de proletarios, o por lo menos de gentes "pe-
riféricas’ a las que era peculiar una critica demo-
ledora de los valores tradicionales. Después de
Antistenes, una de las mas preeminentes figuras de
a excudla era Didgenes, que se llamaba a sl mismo

Uwn, can, y sobre cuya tumba se esculpi6 un perro
de marmol de Paros. A pesar de su cdido amor a
préjimo y de su cardcter integra y humanamente
comprensivo, atacO demoledoramente cuanto era sa-
grado a los hombres de su tiempo. Se burlaba del
estremecimiento de horror que a los espectadores
producia en € teatro el espectaculo del banquete
thyesteico y la tragedia del incesto de Edipo, pues
la antropofagia nada de malo tiene, ya que la carne
humana no puede reclamar ningun privilegio de
excepcidn sobre otra carne cualquiera y tampoco €l
tropiezo de un trato incestuoso es una gran desdi-
cha, seglin nos lo demuestra el ejemplo elocuente de
nuestros animales domeésticos. Afin en muchos as-
pectos de la escuela cinica era la escuela megarica.
iMegara fue la rival desgraciada de Atenas! Des
pués de un comienzo prometedor, en que descoll6
Megara con la fundacién de Bizancio y de la Me-
gara hiblea en Scilia, surgieron conflictos intesti-
nos que fueron la ruina de Megara, desbordada por
Atenas en todos los aspectos. A las toscas ocurren-
cias lugarefias les |lamaban en Atenas "chistes me-
gaicos'. Esa envidia de la inferioridad, que diriase
transfundida ya en la leche materna, podria expli-
carnos no poco de lo que caracteriza a la filosofia
megarica. También esta filosofia, como la cinica, era
de todo punto nominalistay estaba en estricta con-
traposicion con € readismo platénico de las ideas.

Un eminente representante de esta escuela era
Stilpon de Megara, de quien se cuenta la anécdota
siguiente. habiendo llegado en una ocasién a Ate-
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nas, vio en la Acrépolis la prodigiosa estatua de
Palas, obra de Fidias. Y con espiritu auténticamente
megdrico dijo que aquella N0 era la hija de Zeus,
sino de¢ Fidias. En esta broma esta expreso todo e
espiritu del pensar megarico, pues Stilpon ensefiaba
que los conceptos genéricos carecian de realidad, y
de validez objetiva. Asi, pues, quien hable de hom-
bre no habla de nadie, ya que no desigha ni a éste, ni
a aqueél: »izz <4v3z cune <ovez, Plutarco le atribuye es-
tas palabras:¥zpov érégnvuy xamryogeizdar €S decir que
lo uno nada puede decir sobre lo otro. Semejante
era la doctrina de Antistenes. El méas antiguo repre-
sentante de esta modalidad de juicio parece haber
sido Antiphon de Romnus, sofista'y contemporéneo
de Socrates. A é se le atribuyen estas palabras: "No
puede ver la longitud con los ojos, ni reconocerla
con el espiritu, quien conoce un objeto dado de
longitud." De aqui se deduce, sin més, la negacion
de la sustancialidad del concepto genérico. Con esta
peculiar forma de juicio se socava el fundamento de
las ideas platonicas, pues Platdn atribuye precisa
mente a las ideas una eterna e inmutable validez
y duracion, mientras lo "red" y la "pluraidad’ solo
son perecederos reflejos. El criticismo cinicomegé-
rico, en cambio, disuelve desde e punto de vista de
lo real los conceptos genéricos en puros homina ca
suisticos y descriptivos, sin sustancialidad alguna. Se
coloca @ acento sobre la cosa individual.t

Este contraste evidente y fundamental ha sido
claramente aprehendido por Gomperz como € pro-
blema de la inherencia y lapredicacion: Cuando, por
giemplo, decimos "caliente y frio", nos referimos a
cosas “calientes’ y "frias', con las que "cdiente’
y "frio" se corresponden como atributos o predica-
dos o expresiones respectivamente. La expresion se

1 Tueopor GoMpERz: Griechische Denker, 1912, t. 11, p&
gina 143.
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refiere a algo percibido y en redidad existente;, es
decir, a un cuerpo caliente o frio. De una plura-
lidad de cosas semejantes abstraemos el concepto
de "cdor" y del "frio", a que de modo inmediato
vinculamos algo objetivo o lo pensamos conjunta-
mente. Asi, el “calor”, d “frio”, elc., son para nos-
otros algo vinculado a la cosa, como consecuencia
del eco de la percepcidén en Ia abstraccion. Es en
verdad dificil borrar lo objetivo de la abstrac-
cion, desde € momento en que por e origen de la
abstraccion es algo inherente a dla. En este sentido
la objetividad del predicado es verdaderamente a
priori. Ahora bien, si pasamos al concepto genérico
inmediato superior "temperatura’, advertimos aun
sn dificultad lo objetivo, que ha perdido, cierta-
mente, algo de su precision sensible, pero nada de
su calidad de imaginable. Pero también esta calidad
de imaginable esta intimamente adherida a la per-
cepcion sensble. S pasamos a un concepto gené-
rico mucho mas clevado, al de la energia, por gem-
plo, desaparcce, ciertamente, € carécter de lo obje-
tivo, e igualmente, en cierta medida, Ia cualidad
de imaginable, pero, a su vez, se plantea el con-
flicto sobre la “naturaleza” de la cnergia, es decir,
sobre s es algo puramente del pensamiento, abs-
tracto, 0 S es algo "red". Es cierto que € investi-
gador nominalista de nuestros dias esta convencido
(le que "energid’ es un mero nombre, una "ficha' de
nuestro célculo mental, pero no puede impedir que
en e lenguaje vulgar se maneje como algo de todo
punto objetivo y que constantemente dé lugar a la
mayor confusion del conocer.

La objetividad de lo puramente propio del pen-
samiento, que tan naturalmente se cuela en nuestro
proceso de abstraccion dando lugar a la "realidad”
dd predicado o de Ja idea abstracta, no ¢s un pro-
ducto artificial, ni la arbitraria hipétesis de un con-
cepto, sino algo por naturaleza peculiarmente nece-
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sano, NO es que se haga la hipotes's arbitraria del
concepto abstracto, situindolo en un trasmundo de
origen igualmente artificial, no: @ proceso histérico
verdadero es lo contrario. En € primitivo la “imago”,
la resonancia psiquica de la percepcion sensible, es
tan fuerte, y et en dla lo sensble tan acusada-
mente matizado, que cuando se produce reproduc-
tivamente, es decir, como imagen espontanea del re-
cordar, llega, en ocasiones, a tener la cuadidad de la
alucinacién, Ast cuando se le presenta al primitivo
en e recuerdo la imagen de su madre muerta di-
liase que ve'y oye su espiritu. Nosotros "pensamos’
en los muertos, mientras e primitivo los ve, precisa
mente a causa de |la sensualidad extraordinaria de sus
imagenes mentales. De aqui viene la creencia de
primitivo en los espiritus. Los espiritus no son otra
cosa que lo que nosotros llamamos sencillamente
pensamientos. Cuando € primitivo "piensd’, lo que
verdaderamente hace es tener visiones cuya realidad
es tan grande que confunde constantemente lo psi-
quico con lo real. Powell dice "La confusion des
confusions dans la pensée des non-civilisés et la
confusion de Tobjectif et du subjectif.” Spencer y
Guien dicen: “What a savage experiences during a
dream s just as real to him as what he sees when
heis awake.” Lo que por observacion directa conozco
yo mismo de la psicologia del negro confirma en
absoluto los anteriores juicios. De este hecho fun-
damental del realismo psiquico de la independen-
cia de la imagen respecto de la independencia de la
percepeion sensible, procede la creencia en los es-
piritus y no porque e savae sienta la necesidad
ae explicarse alguna cosa, necesidad que le han in-
ventado los europeos. El pensamiento tiene para €
primitivo cardcter visionario y auditivo y por elo
Carécter de revelacion. Por eso el mago, cs decir
#} visionario, es siempre € "pensador” de la tribu, €
;Jue transmite |a revelacion de los espiritus o dio-
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s Precisamente este es @ origen de la accion ma-
gica del pensamiento, pues siendo red equivale a
hecho, 1o mismo que la palabra como vestidura exte-
rior del pensamiento mismo. La palabra suscitaiméa-
genes “reales” del recuerdo, luego produce efectos
"reales’ también. Nos sorprenden las supersticiones
dd primitivo sencillamente porque en nosotros se ha
logrado una amplia asensualizacién de la imagen
psiquica, es decir, hemos aprendido a pensar "dbs
tractamente”, aunque desde luego con las limita
ciones a que ya nos hemos referido. En todo caso,
cuantos se ocupan de psicologia analitica saben cuan
a menudo se ven abligados a recordar a sus "cultos'
pacientes europeos que "pensa no es “hacer”. A
unos porque creen que les basta con pensar una
cosay a otros porque creen gue no deben pensarla,
pues tendrian entonces que hacerla. Cuan fécilmente
se reproduce la realidad original de la imagen psi-
quica se evidencia, en @ normal, en los suefios, y
en las alucinaciones en caso de pérdida del equili-
brio mental. En los gercicios misticos incluso se
procura establecer por introversion artificia la redi-
dad primitiva de la “imagp” con el fin de aumentar
el contrapeso frente a Ja extraversion. Tenemos un
certero gemplo en la iniciacion del mistico maho-
metano Tewekkul-Beg por Molla Shih.t Cuenta
Tewekkul-Beg: "Después de estas palabras me man-
do (Molla-Shih) sentarme delante de &, mientras
se apoderaba como una embriaguez de mis senti-
dos y me mandO recrear en mi interior su propia
imagen. Y después de haberme vendado los ojos
me ordend que concentrara en @ corazon todas las
fuerzas de mi alma. Obedeci, y a instante, por la
divina grecia y por la ayuda dd jeque, se abrid
mi corazon. Adverti que en mi interior habia algo
semejante a un vaso volcado. Cuando se hubo

1 Buser: Ekstatische Konfessionen. 1909, p4g. 31 y sgs
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erguido este objeto nuevamente se desbordd por
todo mi sar un sentimiento de beatitud ilimitada.
Dije a maestro: desde esta celda en que ante ti me
encuentro veo en mi interior un fiel trasunto y es
como S otro Tewekkul-Beg estuviera ante otro Mo-
lla-Shah.” El maestro le interpretd lo sucedido como
el primer fendmeno de su iniciacién. Poco después
se sucedieron, efectivamente, nuevas visones, una
vez abierto e camino de la primitiva imagen redl.

La realidad del predicado estd dada a priori, pues
desde siempre estaba en la mente humana. Solo por
critica ulterior se despoja a la abstraccion del ca
récter de realidad. Aun en tiempos de Platon era
la fe en larealidad méagica del concepto verba tan
grande, que los fil6sofos se daban a inventar deduc-
ciones de lazo o sofismas que merced a la signifi-
cacion verbal absoluta traian obligada la respuesta
absurda. Nos ofrece un ejemplo sencillo € sofisma
llamado Enkekalymmenos (el encubierto), debido
a megarico Eubllides. Dice asi: “~¢Conoces a tu
padre? —Si. —;Conoces a este hombre encubierto?
—No. —-Te contradices, pues es tu padre. Luego co-
noces a tu padre y no Jo conoces. El engafio con-
sge simplemente en que € preguntado ingenua-
mente presupone que la palabra "conocer” significa
sempre y en cada caso la misma situacion objetiva,
cuando su validez queda realmente limitada a de-
terminados casos. Sobre el mismo principio se basa
el Keratines (el cornudo), que dice asi: "Lo que
no has perdido lo tienes todavia. No has perdido
cuernos, luego los tienes." También aqui € engafio
reside en la ingenuidad del preguntado, que da por
implicita la premisa de determinado estado de co-
ss Por este método podia demostrarse de modo
convincente que la significacion verbal absoluta era
una iluson. Asi se atacd también la realidad de
i concepto genérico que en la forma de la idea pla-
ftomca tenia incluso existencia metafisica y validez
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exclusiva. Dice Gomperz: “No se consideraba toda-
via @ lenguaje con € recdo con que nosotros lo
consideramos v que con tanta frecuencia nos hace
ver en las palabras una expresion poco adecuada de
los hechos. Por € contrario, se crefa ingci.aamente
gue una latitud conceptual y la latitud de uso de la
paiabra que en conjunto le correspondia habian de
comcidir en todo can." Aplicada a la significacion
verbal mégica y absoluta que presupone que por
éla csta a veces dado al proceder objetivo de las
cosas, la critica sofistica es algo adecuado perfecta-
mente. Demnuestra con aplastante elocuencia la im-
portancia del lenguaje. En cuanto las ideas scn me-
ros "nomina’ —suposicién que habria de demostrar—
estd justificado e ataque a Platdén. Ahora bien, los
conceptos genéricos dejan de ser meros "nomina’ en
el momento en que designan semejanzas o confor-
midades entre |las cosas. Tréatase entonces de s estas
contormidades son objetivas o no. Efectivamente
existen estas cenformidades, de donde @ que los con-
ceptos genéricos respondan a una realidad. Contie-
nen lo real tan bien como la descripcion exacta de
una cosa. Lo Unico que diferencia a concepto ge-
nérico es que es la descripcidn o la designacion de
las conformidades entre las cosas. La fragilidad no
reside, pues, en € concepto, SN0 en su expresion
verbal, que, naturalmente, en ninguna circunstancia
reproduce adecuadamente la cosa o la conformidad
rntre |as cosas. Elataque nominalista a la teoria de
las ideas presupone, pues, como principio, una Su-
plintacién que no sejustifica. Laréplicairritada de
Platon fue, por lo tanto, de todo punto justa. En
Antistenes consiste € principio de la inherencia en
que de un sujeto no sdlo no pueden expresarse mu-
chos predicados, sino que no puede expresarse ca
balmente ninguno que sea distinto a €L Antistenes
SOlo aceptaba como vélidas las expresones que se
identificaban con € sujeto. Prescindiendo de que
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«estas proposiciones de identidad (como “lo dulce
s dulce") nada cabalmente dicen y carecen, por Ic
tanto, de sentido, la fragilidad del principio de in-
herencia reside en € hecho de que € juicio idén-
tico tampoco tiene nada que ver con la cosa. La
palabra "hierba' nada tiene que ver con la cosa
*hierba” en si. El principio de la inherencia se re-
dente en igual medida del vigjo fetichismo verbal
que presupone que la palabra cubre la cosa Asi
pues, cuando €l nominalista, dirigiéndose al realista,
exclama: “;Estis sofiando, crees manejar cosas y solo
esgrimes quimeras verbales!”, € redlista podria con-
testar lo mismo a nominalista, pues tampcco éste
maneja |as cesas mismas, sino palabras que pone en
lugar de las cosas. También cuando asigna indivi-
dualmente a cada cosa una paabra especid, se s-
gue tratando de palabras y no de la cosa misma»

Ahora bien, la idea de la "energid' es reconoci-
damente un mero concepto verbal, y no obstante, tan
extracrdinariamente real, que la sociedad anénima
que explota una central eléctrica le saca dividendos.
El consejo de administracion no se dejaria conven-
¢er, de ninguna manera, de lairredidad de la energia

demés metafisicas. Con "energid’ se designa la con-
ormidad entre los fendmenos de la fuerza que no
puede negarse y que cotidianamente demuestra su
existencia del més convincente modo. En tanto una
cosa es real y una palabra designa convencional-
mente la cosa. se atribuye a la palabra "significacion
red". En tanto la conformidad entre las cosas es
red, se atribuye "significacion red" también d con-
cepto genérico que designa la conformidad entre las
cosas significacion que no es mayor ni menor que la
e |a palabra que designa la cosa individualmente.

El cambio del acento valorativo del uno a otro
lado es cosa de |a disposicién individual y de la psi-
Bologia contemporénea. Esta base la presiente tam-

n Gomperz en Antistenes y hace notar los s-
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guientes puntos: “Robusto buen sentido, repugnan-
cia hacia toda exaltacion, acaso también la fuerza
de sentimiento individual, para € que la perso-
nalidad individual y por o mismo el individuo cabal-
mente tienen validez como tipo de realidad integra.”
Afiadimos, por cuenta nuestra, la envidia de pri-
vado de los plenos derechos de ciudadania, del prole-
tario, del hombre con quien €l destino fue avaro en
belleza y que aspira a subir siquiera sea por una
actividad demoledora de los valores gjenos. Es esto
especialmente caracteristico del cinico, dedicado
siempre a la censura del projimo, para € gue nada
era respetable, sobre todo s pertenecia a otro, y
gue ni ante € sagrado del hogar se detenia con tal
de hacer carne con su critica implacable y mordaz.

Frente a esta tendencia del espiritu, esencialmente
critica, sitlase e mundo platénico de las ideas con
su esencialidad eterna. Es evidente que la psicolo-
gia dd creador de este mundo habia de orientarse
en direccion opuesta a la del estilo de juicio critico
demoledor que acabamos de exponer. El pensar de
Platén abstrae de la pluralidad de las cosas y c.ea
conceptos  sinteticoconstructivos que designan
expresan las conformidades generales entre las cosas
como lo en verdad existente. Su invisibilidad y super-
humanidad es precisamente lo contrario del concre-
tismo del principio de la inherencia, que quisiera
reducir la materia del pensar a lo singular, indisj-
dual y positivo. Semejante empresa es tan imposible
como la validez exclusiva del principio de la pte-
dicacién, que quisiera elevar lo expresado sobre mi!-
tiples cosas singulares a una eterna sustancia exis-
tente allende lo perecedero. Ambas formas dejuicio
tienen derecho a la existencia desde e momento
gue ambas estdn naturalmente dadas en todo sc:
humano. Se evidencia esto del mejor modo. ami ver
en el hecho de que precisamente € fundador de la
escuela megdrica, Euclides de Megara, propusieid
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wna unidad universal que estaba a inmensa e ind-
canzable altura sobre lo individual y casuistico. Com-
bind d principio eleatico de lo "exigente' con €
*bien”, de modo que para € lo "existente" y € “bien”
eran idénticos. A éste s0lo se enfrentaba lo "malo
no existente". Esta unidad universal optimista no es,
naturalmente, otra cosa gue un concepto genérico
de orden supremo, un concepto gque abarca lo exis-
tente, en contradiccion, ademés, con toda evidencia
y dlo en mayor medida que las ideas platdnicas. Asi
buscd Euclides una compensacion de la disolucién
dd juicio constructivo en mera cosa verbal. Esta
unidad universal es tan remotay tan vaga, que mala-
mente podia expresar ya una conformidad entre las
005 NO constituyendo, pues, un tipo, sino € com-
‘plejo del deseo de una unidad que abarque todo el
<cumulo desordenado de las cosas angulares. El de-
;se0 de una unidad semejante se apodera de todos
-aquellos que se entregan a un nominalismo extremo
tan pronto como intentan sdir de su actitud critico-
negativa. De donde € que entre esta clase de gentes
no sea nada raro encontrar un concepto fundamen-
tal de unidad, generalmente de una arbitrariedad y
una inverosimilitud insignes. Es que, en verdad; es
una cosa imposible basarse exclusivamente en €
principio de la inherencia. De esto dice Gomperz
certeramente; "ES de prever que intentos semejan-
tes fracasen siempre y en toda época. De todo punto
imposible era su logro en una €poca que se resentia
de falta de comprension histérica y a la que una
honda doctrina psiquica se le escgpaba por com-
‘pleto. No sdlo amenazaba, sino que era indludible
aqui el peligro de que las utilidades més evidentes
¥ diafanas, pero en todo y por todo menos impor-
tantes, habian de suplantar, naciéndolas pasar a un
o secundario, a las mas ocultas, pero en ver-

iad de importancia mayor. Al tomar como modelo
iA mundo animal y e hombre elementa, para a
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gemplo suyo hacer un corte en las creencias de la
cultura, se puso la mano en mucho de lo gque habia
sido fruto de una evolucién que se contaba por mi-
riadas de afios y que considerada en su conjunto
es de indole ascendente.”

El juicio constructivo, que a contrario de la in-
herencia, se orienta hacia la confoimidad entre las
cosas, ha creado ideas generales que se cuentan entie
los supremos tesoros de la cultura. Aunque estas
ideas sean patrimonio de los muertos nos unen a
ellas vinculos que, como Gomperz dice, apenas po-
drén romperse nunca, tal es la consistencia que han
adquirido. Aun afiade; "Lo mismo que sucede con
el cadaver privado de alma, pucde también por tal
manera reclamarse, para lo en si inamimado, tole-
rancia, veneracion e incluso abnegado sacrificio.
Piénsese en los monumentos, en lab tumbas, en la
bandera del soldado. Mas si nos hacemos violencia
y nos esforzamos con éxito en desgarrar c.te tejido.
nos haremos culpables de brutalidad, sifiiremos me-
noscabo en todas las scnsaciencs que visten como
en vn rico monto de opulenta vida ei duro sucio d
la redlidad. En la conservacion» de esta exuberancia.
en la estimacion de todo eso que podriamos lama
valores adquiridos, se asienta todo €l refinamiento.
toda la alegria y la gracia de la vida y todos los
ennoblecimientos de los bestiales instintos, asi como
todo goce y todo cjercicio del arte. .. precisamente
aquello en cuyo exterminio se esforzabunlos cinico>
sin escripulo y sin piedad. Ciertamente —de buena
gana se lo concederemos, o mismo a ellos que a sus
continuadores, N0 raros, de nuestros dias— hay un
l[imite alende el cual ya no podemos seguir €l prin-
cipio de la asociacion sin cometer la simpleza dc
incurrir en la supersticién nacida del uso inmede-
rado de este principio.”

Nos hemos detenido tanto en e problema de la
inherencia y de la predicacion, no solo porque haya
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surgido con et nominalismo'y €l realismo escol asticos,
sino porgue aun no ha llegado € punto de reposo
y de compensacion, ni, la verdad sea dicha, llegara
nunca. Pues vuelve a tratarse aqui e contraste ti-
pico entre € punto de vista abstracto, en e que
el valor decisivo se sitla en € proceso mismo del
pensar, y € punto de vista en € que pensar y sen-
tir se orientan (consciente O inconscientemente) en
el sentido del objeto sensible. En d ultimo caso €
proceso mental es medio y fin por lo que a realce
de la prosperidad se refiere. No es, pues, milagro
gue fuese precisamente la filosofia proletaria la
que adoptara €l principio de la inherencia. Alli don-
de hay razones suficientes para que e centro de
gravedad desplace en el sentido dd sentir indivi-
dual, pensar y sentir, flacos de energia positiva-
creadora (que se desvia totalmente en beneficio de
los logros personales), se hacen necesariamente cri-
tico-negativos, analizan y reducen alo singular con-
creto. A la acumulacion de cosas singulares desorde-
nadas que asl se produce, se supraordina, en €
mejor de los casos, una vaga unidad universal cuyo
cyricter de deseo Se transpaienta CON mayor 0 menor
claridad. Alli donde el centro de gravedad se des-
plaza en €l sentido del proceso mental, €l result.do
de la c1eacién mental se supraordina ala pluralidad
como idea. La idca es lo mas despersonalizado po-
shle. Mas € percibir personal se incorpora hasta
donde es posible en ¢l proceso mental, producién-
dose la hipéstasis.

También aqui, de pasada, hemos de plantearnos
la cuestion de s la psicologia de la teoria platénica
de las ideas nos autoriza a dar por bueno que Pla-
tén, personalmente, pertenece a tipo introvertido
y de si ja psicologia de los cinicos y megaricos nos
permite incluir a un Antistenes, aun Didgenesy a un
Stilpon en d tipo extravertido. Planteada la cuestion
asf, una decision es de todo punto imposible. Una
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investigacion cuidadosissima de los escritos auténti-
cos de Platén, como sus “documents humains” acaso
dejara traducir € tipo a que personalmente perte-
necié. Por mi parte no me atrevo a emitir un juicio
positivo. Si aguien llegase a aducir la prueba de que
Platon pertenecio al tipo extravertido, no sorprende-
ria. La informacion que sobre los demés ha Ilegado
hasta nosotros es hasta tal punto fragmentaria, que,
a mi parecer, resulta completamente imposible He-
gar a una decisiéon. Como los dos modos del pensar
de que hemos tratado obedecen a un desplazamiento
del acento valorativo, es igualmente posible, natu-
ralmente, que por determinadas razones en € intro-
vertido € percibir personal se desplace en primer
término y se supraordine a pensar de modo que
éste se haga critico-negativo. En e extravertido €
acento valorativo se sitda en la relacion que se esta-
blece en & sentido del objeto sencillamente, mas
no de modo necesaio en la correspondencia perso-
nal ata efecto. Cuando la relacion que se establece
en el sentido del objeto pasa a primer término, puede
decirse que € proceso mental eta ya efectiva
mente subordinado, pero carece de caracter destruc-
tivo cuando se ocupa exclusivamente de lanaturaleza
del objeto y mantiene alejada la intervencion del
percibir personal. Hemos, pues, de calificar e con-
flicto entre inherencia y principio de predicacion,
de caso especial que en & curso de la investigacién
merecera una atencion honda y circunstanciada. Lo
especial de este caso reside en la participacion po-
sitiva y negativa del percibir persona. Alli donde
el tipo (concepto genérico) oprime a la cosa sSingu-
lar hasta hacer de ella una sombra, es que ha lo-
grado redlidad € tipo, la idea. Alli donde la cosa
singular anula al tipo (concepto genérico) es que
ha empezado la faena demoledora Ambas posicio-
nes son extremas e injustas, pero dan lugar a una
imagen de contraste que nada deja desear en cuanto
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a evidencia y que precisamente por la exageracion
procura readlce a rasgos que en forma ciertamente
mas atenuada, y porTo tanto més culta, se adhieren
también al caracter del tipo introvertido y extraver-
tido, aun en & caso de personalidades en las que €
percibir personal no se ha desplazado a primer tér-
mino. Pues la diferencia es notable segin que lo
mental sea sefior o siervo. El sefior piensay siente
de distinto modo que €l siervo. Ni una amplia abs-
traccion de lo personal a favor del valor general es
capaz de eliminar por completo las injerencias per-
sonales. Y en tanto éstas existan, han de hallarse
contenidas en el pensar y en e sentir esas tenden-
cias destructivas que tienen su origen en la afirma-
cion de lo personal frente a la adversidad de las
condiciones sociales. Pero se cometeria un craso
error si, en virtud de la existencia de las tenden-
cias persondes, se pretendiera reducir los valores
generales producidos a corrientes subalveas perso-
nades. Esto seria pseudopsicologia. Y hay quien la
hace.

b) El problema de los conceptos universales en
la escolastica. El problema de ambas formas de jui-
cio quedd sin resolver, pues. .. “tertium non datur”.
Asi transmitioé Porfirio €l problema a la Edad Me-
diaa “Mox de generibus et speciabus illud quidem
sive subsistant sive in nudis intellectibus posita sint,
sve subsistentia corporalia sint an incorporalia, et
utrum separata a sensibilibus an insensibilibus po-
sSita, et circa haec consistentia, dicere recusabo. {“Por
lo que respecta a los conceptos generales y gené-
ricos es Ja cuestion si son sustanciales 0 meramente
intelectuales, s son corporales o incorpéreos, si estan
separados de los objetos de percepcion o s estan
en dlos y en torno suyo.”) En esta forma aproxima-
damente recogié e problema la Edad Media se
distingue e punto de vista platonico, los “universalia
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ante rem”, lo general o la idea como dechado y gjem-
plo ante toda cosa singular y completamente desli-
gado de ella. como existente :v o) avip <éwe (en
urénica paite), scgin ja sapiente Diotima. en su
consideracion sobre "lo bello”, dice a Socrates.

"Esto bello no ha de remesentaise como un sem-
blante 0 unas manos o como algo pertenecicnte al
Cuerpo, ni como una expresion conceptual o un co-
nocimiento, ni cabalmente como algo que esta en
otra cosa, ya sea en un ser individual o en ja tierra
0 en €l ciclo 0 en cualquicr otra paite, sino en si
y por si mismo ¢ idintico a sl mismo cternamente,
y todo 1o demis bello que en ello participa ¢s pot
tal manera que con la g¢nesis y el transito de lo de-
més bello ni es aumentado ni disminuido, ni en modo
alguno expecimenta ago.” (Svraposion 211 B.)

A la forma platonica se enfrentaba, como hemos
visto, el supuesto critico de que los conceptos ge-
néricos son meras palabras. En este caso lo rea es
prius y lo ided es posterius. Se resumia este punto
de vista en las palabras universalia post rem.

Entre ambos criterios se sitla la concepeion reaiis-
ta moderada de Aristételes, que podriamos desig-
nar como “universalia in re', segdn la cua forma
(siv55) y materia coexisten. El puntc de vista aris-
totélico es un intento concretista de mediacion que
corresponde perfectamente al caracter de Aristételes.
Frente a trascendentalismo de su macstio Platon,
cuva escuela cay 6 luego en un misticismo pitagérico.
era Aristoteles en todo y por todo un hombre dado
a la realidad, a su realidad antigua, hemos de decir,
que contenia mucho de lo concreto que tiempos pos-
teriores absobicron y sumaron a inventario del es
piritu humano. Su solucién responde al concretismo
del “commeon sense” antiguo.

Estas tres formas nos ofrecen la articulacion de
los puntos de vista medicvales en la gran disputa
dc los conceptos universales que propiamente cons-
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tituye la esencia de la escolastica No es mision
mia —ya por mi falta de competencia— penetrar
hasta €l detalle en la gran disputa. He de confor-
marme con algunas indicaciones orientadoras. La
disputa se inicié con las opiniones de Juan Rosce-
llinus. en |as postrimerias del Siglo x1. Los concep-
tos universales eran para €l meros “nomina rerum”,
nombres de las cosas, 0 como la tradicion les [lama
“flatus vocly”. Solo cosas singulares, individuos,
habia para é. Estaba, como Taylor dice certera-
mente, “strengly held by the reality of individuais'.
La consecuencia inmediata fue pensar a Dios exclu-
sivamente como individuo y disolver asi la Trinidad
en tres personas, con lo que propiamente acabd Ros-
cellinus (n un triteisrio, Esto no podia tolerarlo el
realismo imperante. En un sinodo convocado en
Soissons en €l afio 1092 fueron condenadas las opi-
niones de Roscellinus. Del otro lado estaba Guiller-
mo de Champeaux, € maestro de Abelardo, un rea-
lita eatreinacio, pero de matiz aristotélico. Segun
Abclardo, eusenaba que unay la misma cosa existe
en su totalidad y al mismo tiempo en las distintas
cosas singulares. Entre las cosas singulares no hay
cabalmente una diferencia esencia, sino sélo una
multiplicidad de “accidentes”. Con este Ultimo con-
cepto quedan caracterizadas las diferencias reales
entre las cosas como contingencias, del mismo modo
que en cl degnia de la transustanciacién € pan y
el vino, como tales, son meros "accidentes'.

Dd lado dcl realismo estaba también Anselmo de
Canterbury, padre de |a escolastica. De modo autén-
ticamente platénico se sitlan en é los conceptos
universales en el logos divino. Con este espiritu ha
de entenderse también la prucba de la existencia
de Dios, psicol6gicamente importante, establecida
por Anselmo, llamada Prueba onicldgica. Esta prue-
ba demuestra la existencia de Dios por la idea de
Dios. J. H. Fichte (Psicologia, 11, 20) la resume de la
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siguiente manera: "La existencia de la idea de un
absoluto en nuestra conciencia demuestra la exis-
tencia real de este absoluto.” La idea de Anselmo
es que e concepto existente en e intelecto de un
ser supremo encierra la cualidad de su existencia
(“non potest €SSe in intellectu solo"). Concluye, pues.
"vero ergo est aliquid, quo majus cogitari non potest,
Ut nec cogitari Posset non esse, et hoc es tu, Deus
noster”. La fragjlidad l6gica del argumento onto-
l6gico es tan evidente, que requiere razones aclara-
torias de indole psicoldgica va € hecho de que un
espiritu como € de Anselmo pudiera establecer se-
mejante argumentacion. La razén inmediata ha de
buscarse cabalmente en la disposicion general psico-
l6gica del realismo, es decir, en € hecho de que
tanto una determinada clase de hombres, como tam-
bién, de acuerdo con las corrientes de la época,
determinados grupos humanos, situaran en la idea
su acento valorative, de modo que la idea repre-
sentaba para ellos un valor real y por ende vital,
superior a la realidad de las cosas singulares. De
donde que les pareciera sencillamente imposible que
lo que para ellos era lo mas vailoso e importante
no existieratambién realmente. Tenian, pues, la mas
decisiva prueba de su efectividad en sus propias
manos, desde el momento que su vida, su pensar
y su sentir estaban integra y evidentemente orien-
tados desde este punto de vista. Nada importa la
invisibilidad de la idea frente a la extraordinaria
efectividad, que es precisamente una realidad. Te-
nian un concepto ideal de la realidad, no un con-
cepto sensualista.

Ya un adversario contemporaneo de Anselmo,
Gaunilo, objet6 que la idea, tan frecuente en la
literatura, de una insula feliz y perfecta (a la ma-
nera del pais de los faliacos), N0 prueba necesaria-
mente su existencia real. Se trata de una objecion
palpablemente razonable. Otras semejantes se adu-
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jeron en € transcurso de los siglos, 10 que en modo
alguno impidi6é que e argumento ontolGgico sobre-
viviera hasta época recientisima v que aun en el
siglo xix fuera defendido por Hegel, Fichte v Locke.
Semejantes contradicciones no han de atribuirse a
una especial falta de légica 0 a una ceguera, mayor
aun, de una o de otra parte. Seria descabellado. An-
tes bien, tratase de diferencias psicoldgicas de hondo
alcance, que han de reconocerse una vez y ser te-
nidas en cuenta. La pretension de que slo existe
una psicologia 'y un principio fundamental psicol6-
gico unico, constituye una tirania insoportable del
prejuicio pseudocientifico del hombre normal; se
habla siempre del hombre y de su "psicologia’, que
en todo caso es reducida a otra cosa. Del mismo
modo se habla siempre de la realidad, como s no
hubiera més que una. Realidad es lo que actlia en
una ama humana y no lo que ciertas gentes cons-
deran efectivo y generalizan premeditadamente. Por
muy cientificamente que se proceda a hacerlo, no
debe olvidarse que la ciencia no es la “summa” de
fa vida, que incluso s6lo es una de las distintas dis-
posiciones psicolégicas y hasta que puede decirse
que s0lo es una forma del pensar humano.

El argumento ontolégico ni es tal argumento, ni
ta prueba, sino la comprobacion psicoldgica del
hecho de que hay una cdase de hombres para los
gue determinada idea es lo efectivo y lo red, reali-
dad tan vigorosa, por decirlo asi, como la del mundo
de la percepcion. El sensualista adega contundente-
mente la certidumbre de su "redidad", mientras el
hombre entregado a la idea se aferra a su realidad
psicolégica. La psicologia ha de atenerse a la exis-
tencia de estos dos tipos (0 de mas), v evitar, en
todo caso y en cualquier circunstancia, € considerar
el uno como una falsa interpretacion del otro,
no debiendo proponerse nunca seriamente reducir
un tipo a otro, como s todo ser le otro fuera solo
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una funcién de ser 1o uno. No se anula por dlo
acreditado principio cientifico segun el cual "prin-
cipia explicand: praeter necessitatem non sunt mul-
tiplicanda”. Pues subsiste |a necesidad de una plura-
lidad de principios psicolégicos aclaratorios. Pres-
cindiendo en abscluto de lo aqui aducido en pro
de este supuesto, debiera bastar a abrirnos los ojos
el hecho. tan digno de ser tenido en cuenta, de que,
en redidad, a pesar de la en apariencia decisiva
climinacién del argumento ontolégico por Kant, no
pocos fildsofos poskantianos hayan recurrido a é
y le hayan reavivado de nuevo. Y hoy dia nos en-
contramos tan lgjos, mejor dicho, mucho més lejos
<le un acuerdo entre los contrastes idealismo-realismo
y espiritualismo-materialismo, inclusas todas las cues-
tiones accesorias, como en los primeros tiempos de
la Edad Media, en los que por lo menos imperaba
una concepcidon del mundo comun a todos.

A favor de la prueba ontolégica puede decirse que
no hay un solo argumento légico que tenga elocuen-
cia para d intelecto moderno. Precisamente d ar-
gumento ontoldgico no tiene en si mismo nada que
ver con la légica, Sino que es, en la forma en que
Anselmo lo legd a la historia, un hecho psicoldgico
ulteriormente intelectualizado o racionalizado, lo
que, naturalmente, no podia ocurrir sin ' petitio prin-
cipii” y demés sofisterias, pero es que precisamente
se evidencia la validez inconmovible del argumento
en el hecho de que exista y que € “consensus gen-
tium” lo pruebe como :n heche de geac:ql existen-
cia. COP el hecho es con 1o que hay que contar, no
con € scfisma con que se pretende fundamentarlo,
pues el errmx del argumento ontolégico consiste, de
modo unico y exclusivo, en que quiera argumentar
|6gicamente cuando es mucho mas que una mera
prueba l6gica. Se trata, en verdad, de un hecho ps-
colégico cuva efectividad y presencia es de tan aplas-
tante claridad que no necesita de ninguna dase de
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argumentos. El “consensus gentium” demuestra que
Anselmo tiene razon a comprobar que Dios ¢s por-
que es pensado. He aqui una verdad evidente, que
incluso no es otra cosa que UNa proposic:on de ter-
mines que <o equivolen. La fundamentacion "logica!
aparece, pues, completamente superflua, y es falsa
desde el momento que Anselmo pretende probarle
a su idea de Dios una realidad objetiva. Dice asi:
Enistit ergo procul dubio aliquid, quo majus co-
gitari non valot, et in inteilectu et in re.” Existe,
pues, por encima de todo género de duda, algo que
nuda inits grande que €s0 puede ser pensado, y existe
tanto en el intelecto como en la cosa (objetividad,
“realidad”). ALora bien, @ concepto "res' era para
el escolasticismo algo gque se situaba a mismo nivel
del pensamiento. Asi, Dionysius Areopagita, cuyos
escritos glercieron influencia notable en la filosofia
de Ja primera época medieval, distingue paralela-
mente cntia rationalia intellectuaiia sensibilia y sim-
pliciter cxistentia, y Tomas de Aquino, llama "res’ a
aquello “quod et in anima’ y también a aquello
quod cst extra animam, Esta notable equiparacion
nos permite ver todavia la primitivaobjetividad (rea-
lidaa™) del pensamiento segan la concepcion enton-
ces vigente. Con este espiritu ha de entenderse tam-
bién facilimente, por lo tanto, la psicologia de la
prueba ontolégica. La hipéstasis de la idea no su-
puso un paso esencial, sino que fue dada, sin mas,
como un eco de la primitiva sensualidad del pen-
samiento. El wrgumento de Gaunilo en contra es
insuficiente, desde € punto de vista psicoldgico, des-
de el momento en que la idea de una insula feliz
aparece, Si, frecuentemente, como € "consensus gen-
tium" lo demuestra, pero es indudablemente menos
efectiva que la idea de Dios, que en consecuencia
se atribuye un mas ato “valor-de realidad”.
Cuantos posteriormente han recurrido a argu-
mento ontolégico han recaido en € error de Ansel-
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mo, por lo menos desde el punto de vista del prin-
cipio. La argumentacion de Kant parecio ser la de-
finitiva. Volvamos a ella brevemente. Dice: "que €l
concepto de un ser absolutamente necesario sea un
concepto de razdn pura, es decir, una pura idea,
no prueba, ni mucho menos, su realidad objetiva por
€l hecho de que larazén necesite de dla’. "La abso-
luta necesidad de los juicios no es una absoluta ne-
cesidad de las cosas. Pues |la absoluta necesidad del
juicio solo es una necesidad condicional de la cosa
0 dd predicado en € juicio.”

Inmediatamente antes, da Kant como e emplo de
un juicio necesario el que un tridngulo tenga tres
angulos. A dlo se refiere cuando afade: "La ante-
rior proposicion no nos decia sencillamente que fue-
ran necesarios tres angulos, sino que solo con la
condicion de que tengamos un triangulo tendremos
también tres angulos necesariamente. No obstante,
esta necesidad légica ha demostrado un gran poder
de ilusion. Pues a hacerse uno un concepto a priori
de una cosa en forma que se creia que su amplitud
comprendia la exisencia, se crela también poder
inferir de élo con seguridad que porgue a objeto
de este concepto le corresponde necesariamente la
existencia, esto es, con la condicién de que yo
considere esta cosa como dada (existiendo), ha de
considerarse también como necesaria su existencia
(segun laregla de la identidad) y este ser ha de con-
siderarse por lo tanto como sencillamente necesario
€l mismo, porque en un concepto presupuesto a
voluntad, su existencia, con la condicién de que yo
incluya € objeto del mismo, es pensada también."
Este poder de ilusion a que agui alude Kant no es
otra cosa que € primitivo poder magico de la pala-
bra que en € concepto se incluye subrepticiamente.
Ha sido necesaria una larga evolucién para que los
hombres se den cuenta, con la méxima autenticidad,
de que la palabra, la “flatus vocis”, no supone en todo
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cas0 unaredlidad, ni da lugar a éla. Pero € hecho
de que algunos hombres lo hayan visto asi no quiere
decir, ni mucho menos, que e poder supersticioso
que reside en € concepto formulado se naya des
vanecido en todas las cabezas. Evidentemente hay
algo en esta supersticion "ingtintiva' que se resse
a desaparecer, algo revelador de un derecho a la
existencia que hasta ahora no ha sido estimado sa
tisfactoriamente. El paralogismo se introduce de pa
recido modo en e argumento ontoldgico, es decir,
por una ilusién que Kant explica asi: se refiere en
primer término a la afirmacion de "sujetos absolu-
tamente necesarios' a cuyo concepto es inherente
el concepto de la existencia pura y simplemente y
que, por lo tanto, no puede ser suprimido sin intima
contradiccion. Este concepto seria e del "mas red
de los seres'. "Tiene, decis, toda la realidad y tenéis
el derecho de considerar un ser semejante como po-
sible... Ahora bien, entre toda realidad se incluye
la existencia: luego, se incluye la exigencia en d
concepto de lo posible. Ahora bien, s esta cosa se
suprime quedara suprimida la intima posibilidad de
la cosa, 10 que es contradictorio. Repito: ya habds
cometido contradiccién a incluir en e concepto de
una cosa —que SOlo queriais pensar segin su pos-
bilidad, bajo € nombre oculto que sea— € concepto
de su existencia. Si concedemos esto habéis ganado
la partida aparentemente, pero en verdad nada
habéis dicho, pues habéis cometido una simple tau-
tologia.

"Ser no es evidentemente un predicado real, eso
€5, un concepto de algo que pudiera afiadirse a con-
cepto de una cosa. Es solo la posicion de una cosa o
ciertas determinaciones respecto de si misma. En
el uso ldgico es Unicamente la copula del juicio. La
proposicion ‘Dios es omnipotente contiene dos cor-
ceptos que le tienen por objeto: Dios y omnipoten-
cia La palabra ‘es” no es un predicado que pueda
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afdadirse, SN0 simplemente lo que relaciona a pre-
dicado con € sujeto. Ahora bien, s reino el sujeto
(Dios) con todos sui predicados (entre los que so
cuenta |la omnipotencia) y digo: Dios es o un Dios
€s, no puede decirse que afiada un nuevo predicado
al concepto de Dios, sino que enuncio simplemente al
sujeto en si mismo con todos sus predicados y a ob-
jeto en relacidn con mi concepto. Ambos deben
contener exactamente 1o mismo y, por lo tanto, nada
puede afadirse a concepto que solo expresa la po-
sibilidad por € hecho de que yo piense su objeto
como pura y simplenente dado (por la expresion
es). Y asi lo real no contiene mas que lo meramente
posble. Cien escudos contantes y sonantes, reales,
no contienen o mas minimo mas que cien escudos
posibles.

Tero dado el estado de mi hacienda suponen mas
cien escudos contantes y sonantes, reales, que su
mero concepto (esto es. que su posibilidad }.

"Nuestro concepto de un objeto puede contener
cuanto se quiera, pero hemos de salir de é para
otorgarle la existencia; tras los objetos sensiblec
ocurre e0 por una conexién con una de mis per-
cepciones, segun las leyes empiricas. Mas para los
objetos del pensar puro no hay absolutamente nin-
gun medio de conocer su existencia, porque tendri
gue s conocida completamente a priori y nuestra
conciencia de toda existencia pertenece en todo y
por todo a la unidad de la experiencia, y es cierto
que fuera de este campo una existencia no puede
ser declarada como absolutamente imposible, peic
€S una presuncion que con nada podemos justificar.

Eda larga cita de la fundamental consideracion
kantiana me ha parecido necesaria porque en !
encontramos la mas depurada distincién entre “esc<e
in intellectu” y "ese in re'. Hegel reprochd a Kant
que @ concepto de Dios no puede compararse con
clen escudos en la fantasia. Pero como Kant dice, con
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razon, abstrae la légica de todo contenido, pues de-
jariade ser légicasi € contenido prevaleciera. Como
siempre, entre el logico 0 lo uno o lo otro no hay
unatercera cosa. .. quieredecirse desde el punto de
vida l6gico. Pero es que entre “intellectus”™ y “res”
h;g' ademas el "anima y este "ese in anima" hace
toda argumentacion ontoldgica innecesaria y super-
flua. EI mismo Kant realiza en la Critica de la razén
practica un grandioso intento de estimacion filosd-
fica de este ‘esse in anima'. Presenta a Dios como
un postulado de la razon préctica, resultado del
“respeto (reconocido a priori) a la tendencia a su-
toremo bien, necesario a la ley moral, y de la pre-
suncion de la objetiva realidad del mismo que de
dla s= deduce”.?

Ahora bien, € "ese in anima' es un estado de
hecho del que Unicay exclusivamente podemos de-
tir que se observa singular, plural o universalmente
en la psicologia humana. El hecho reconocido Ila-
mado Dios v formulado como "sumo bien”, significa,
‘romo ya indica el término, € supremo valor psiqui-
feo, 0 con otras palabras: la representacion a la que
i$e concede--o ef ectivamente seatribuye—laméaxima
Y més general significacion por lo que a la deter-
‘minacion de nuestro obrar y de nuestro pensar se
refiere. En el lenguaje de la psicologia analitica
Coincide & concepto de Dios con € complejo repre-
sentativo que, de acuerdo con la anterior definicién,
eoncentra en s1 la mayor suma de libido (energia

iquica). Segun esto el concepto efectivo de Dios

1 &nima seria de todo punto diferente en los dis-
tintos seres humanos, 10 que confirma la experiencia.
Pios ni siquiera es una esencia fija en la idea, mu-
kho menos en 3a realidad. Pues e sumo valor efec-
¥ivo de un alma humana estd, como se sabe, locali-
sado de muy distinto modo. Hay gentes v ¢ 934 1

 Kritik der praktischen Vernunft,pags. 90, y 157 y sigs
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xotfx (cuyo Dios es € vientre, Fil. Ill, 19), y las
hay cuyo Dios es € dinero, la ciencia, € poder, la
sexualidad, etc. Segun la localizacién del sumo bien
se desplaza la psicologia toda del individuo, por
o menos en sus rasgos cardinales, de modo que una
"teorid' psicoldgica que se base en un ingtinto fun-
damental cualquiera —por gjemplo: €l ansia de po-
der, la sexualidad—, aplicada a una persona de orien-
tacion distinta, solo rasgos de importancia accesoria
puede aplicar adecuadamente.

c) El intento conciliador de Abelardo. NO carece
de interés para nosotros el averiguar como € esco-
lasticismo intentd buscar una coordinacion en la
disputa de los universales para llegar a un equili-
brio entre les tipicos contrastes, separados por €l
“tertium non datar". Este intento compensador es la
obra de Abelardo, aguel hombre desdichado en su
ardiente amor por Eloisa, que hubo de pagar su pa-
sién con la pérdida de la virilidad. Quien conoce la
vida de Abelardo sabe hasta qué punto estaban con-
tenidos en su alma estos separados dobles contra-
puestos y hasta qué punto € diarlos congtituia un
anhelo de su corazdn. Rémusat 1 caracteriza a Abe-
lardo como un ecléctico que criticaba y rechazaba.
ciertamente, todas las teorias expuestas sobre Ins
“universalia”, pero que, no obstante, tomaba de todas
lo que tenian de verdadero y sostenible. Los escritos
de Abelardo. en cuanto se refieren a la disputa de
los “universalia”, son dificilmente comprensibles y
mueven a confusién, pues € autor se entrega a un
sopesar constante de todos los argumentos y de to-
dos los aspectos. Y precisamente € hecho de que
no diera la raz6n a ningun punto de vista de con-
torno acusado, sino que procurase comprender siem-
prelo contrapuesto, hizo que ni siquiera por sus pro-

1 Cuarces DE REMUSAT: Abélard. Parfs, 1845,



os discipulos fuese comprendido cabalmente. Unos
ﬁ: creian nominalista, otros realista. Esta incompien-
si6n es caracteristica, pues es mucho mas facil pen-
sa de acuerdo con un tipo determinado. a poder
mantenerse en é ldgica y consecuentemente, que
de acuerdo con los dos tipos a los que ralta un pun-
to de vista intermedio. Tanto el realismo como el
nominalismo, cuando se les sigue ¢n su propia tra-
yectoria, conducen a la rotundidad, a la claridad y
a la unidad. En cambio, la tarea de sopesar y ala
nar los contrastes conduce a la cenfusién y a una
conclusion insuficiente en el sentido de los tipos,
en cuanto la solucién ni a uno ni a ctro puede satis-
facer. Rémusat ha entresacado dc¢ les escritos de
Abelardo toda una serie de afirmaciones cas con-
tradictorias en lo concerniente a nuestra cuestion,
que le hacen exclamar: “Faut-il admetire, en effet,
ce vaste et incohérent ensemble de doctrines dans la
téte dun seul homme, et la philosophie d'Abélard
est-elle le chaos?' Del nominalismo tcma Abelardo
la verdad de que los “universalia” son “palabras” en
el sentido de convenciones mentales expresadas
por € lenguaje; toma, ademas, la verdad de que
una cosa en redidad no es algo general, sino algo
sempre diferenciado y que la sustancia en realidad
nunca es un hecho universa], sino un hecho indivi-
dual. De realismo toma Abelardo la verdad de que
los "genera’ y “species” son conjunciones de hechos
y cosas individuales sobre la base de sus semejan-
zas indudables. El punto de vista conciliador es
para Abelardo el conceptualismo, que ha de enten-
derse como una funcién que concibe los objetos in-
dividuales percibidos y los clasifica basandose en su
semejanza, en géneros y especies, llevandolos asi de
fu pHuraﬁdad absoluta a una unidad relativa. Tan
indudable como la pluralidad y diversidad de las
coss individuales es la existencia de semejanzas
§ue hacen posible su conjuncién en el concepto. A
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quien estd dotado de una disposicion psicoldgica
gue le permite percibir principalmente las semejan-
zas entre las cosas, puede decirse que se le da por
afiadidura el concepto conjuntivo; diriamos que se
le impono la efectividad innegabl e de |a percepcion
sensible. Mas al que esta dotado de una disposicion
I)sico]()%ica que le hace percibir principalmente la
diversidad de las cosas. no le es dada de modo
exclusivo la semejanza entie¢ las cosas, sino ladiver
sidad que se les impone con efectividad tan grande
como a otro la semejanza. Diriase que el consenti-
miento con el objeto constituye el proceso psicol6gico
gue sitla precisamente la diversidad del objeto
mismo en un foco de radiante luminosidad, mien-
tras la abstraccidon del objeto constituye el proceso
dotado especialmente de la facultad de pasar por
alto la diversidad de los objetos individuales en pro
de su semejanza general, que es precisamente €l
fundamento de la idea. Con-sentimiento y abstrac-
cion unidos dan lugar a la funcién en que se basa
el concepto del conceptualismo. Se basa, efectiva-
mente, cste concepto, en la funcion psicologica, que
brinda realmente la Unica posibilidad de hacer con-
fluir en el mismo cauce a la divergencia entre ¢l
nominalismo y el realismo.

Aunque la Edad Media sabia decir grandes pa-
labras sobre el alma, no tenia psicologia, que es
cabalmente una de las ciencias mas jovenes. Si
hubiese habido psicologia entonces, hubiera elevado
Abelardo el "esse in anima" alacategoriadefdérmula
mediadora. Claramente lo ve Rémusat cuando dice:

“Dans la logique pure, les universalia ne sont que
les termes d'un langage de convention. Dans Ia physi-
que, qui est pour lui plus trascendente qu'expéri
mentale, qui est sa véritable ontologie, les genres
et les esi)éces se fondent sur la maniere dont les étres
sont réellement produits et constitués. En fin, entic
la logique pure et la physique, il y a un milieu et
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comme UNe sCience mitoyenne, qu'on Eeut appeler
une psichologie, ou Abé¢lard recherche comment
sengendrent nos concepts €t retrace toute cette gé-
néalogie intellectuelle des étres, tabieau ou symbole
de leur hiérarchie et de leur existence réelle.” (Ré-
musat: Tomo |l, pag. 112.)

Los “universalia ante rem” y “post rem” han se-
guido siendo, en los siglos subsiguientes, punto de
discordia, aungue se despojaran de su vestidura es-
colésticay adoptaran nuevo indumento. En el fondo
era la vieja cuestion. El intento de solucién se inclina
unas veces del lado realista y otras veces ddl lado
nominalista. El cientificismo del siglo xix maniobré
en el problema una guifiada por la borda nomina-
lista despu¢s que la filosofia de los comienzos del
mismo siglo se habia entregado al realismo gene-
rosamente. Pero no se establece una separacion tan
grande entre los extremos contrapuestos como en
tiempos de Abelardo. Tenemos una psicologia, la
ciencia mediadora, Unica capaz de conciliar [a idea
y la cosa sin violentar a ninguna de las dos. Esta
posibilidad es algo que reside en la esencia de la
psicologia, pero nadie podia afirmar que, hasta
ahora, hubiese cumplido la psicologia semejante mi-
sién. En este sentido hemos de otorgar nuestro asen-
timiento a las palabras de Rémusat: “Abelard a donc
triomphé; car malgré les graves restrictions qu'une
critique clairvoyante découvre dans |e nominalisme
ou le conceptualismo qu'un lui impute, son esprit
est bien lesprit moderne a son origine. II I'annonce,
il le dévance, il le promet. La lumiére qui blanchit
au matin T'horizon est déja celle de lastre encoré
invisible qui doit éclairer le monde."

A quien pasa por alto los tipos psicolégicos y con
élo el hecho de que la verdad de uno supone €
error del otro no ha de parecerle la.empresa de Abe-
lardo mucho més que una sofisteria escolagtica. Mas
en tanto reconozcamos la existencia de ambos tipos,
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el intento de Abelardo ha de parecemos de muy co..-
siderable importancia. Busca € punto de vista me-
dio en e "sermo", por lo que entiende menos €
“verbo” que €l periodo informado, estructurado en
un determinado sentido, es decir, una definicion que
para la afirmacion de su sentido se sirve de varias
palabras. No habla del “verbum”, pues éste, en el
sentido del nominalismo, no es més que una “vox”,
un “flatus vocis”. Pues precisamente la gran hazafa
psicolégica del nominalismo antiguo y medieval con-
sgte en que disuelve la identidad primitiva, mégica
0 migtica, entre la palabra 'y el estado objetivo de
las cosas, y que lleva a cabo esta faena radicalmente,
demasiado radicalmente para €l tipo hombre, qu.
no tiene su fundamento en el estacionamiento en las
cosas, Sno en la abstraccion de laidea de las cosas.
Abelardo era un espiritu demasiado amplio para que
dejase de advertir este valor del nominalismo. La
paabra era para é, ciertamente, una “vox”, € pe-
riodo, en cambio —“sermo” en su terminologia—, era
algo mas, pues traia consigo un sentido firme, des-
cribia lo coman, lo ided, lo pensado, percibido en
las cosas por € pensamiento. En @ “sermo”, y sélo
en €, residia lo universal. Por esto es comprensible
que se contara a Abelardo entre los nominalistas,
ciertamente sin razon, pues lo universa era para €
de mayor efectividad que una simple "vox".

La expreson de su conceptuaismo hubo de ser
para Abelardo una faena erizada de dificultades,
pues habia de ser necesariamente un compuesto de
contradicciones. Un epitafio a Abelardo que se con-
serva en un manuserito de Oxford, ofrece, a mi ver,
un certero atisbo en lo paradgjico de su doctrina:

Hic docuit voces cum rebus significcre,
Et docuit voces res significando notare;
Errores generum correxit, ita specierum.
Hic genus et species in sola voce locavit,
Et genus et edies sermones e notavit.
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Sic animal nullumque animal genus esse probatur.
Sic et homo et nullus homo species ocitatur.

Lo contradictorio apenas admite otra compagina-
cién que la paradoja en tanto se aspira verdadera-
mente a una expresién que por principio se apoya
en uno de los puntos de vista; en e caso prece-
dente en el punto de vista intelectual. No debemos
olvidar que la diferencia fundamental entre nomi-
nalismo v realismo no es en realidad solo una dife-
rencia logico-intelectual, Sino una diferencia psico-
légica que va a parar en Ultimo término a una diver-
sidad tipica de la disposicion psicologica respecto
del objeto. El idealmente dispuesto concibey reaccio-
na desde el angulo de la idea El dispuesto objetiva-
mente concibe y reacciona desde € angulo de su
percepcion. Lo abstracto viene en segundo término
para él; por eso lo que ha de pensarse de las cosas
es para € lo menos esencial, a revés de lo pri-
mero. El objetivamente dispuesto es, naturalmente,
nominalista —“el nombre es humo y sonido™— en
tanto no ha aprendido a compensar su disposicion
orientada hacia € objeto. Cuando este caso se da, se
convierte, s para €llo tiene las dotes necesarias, en
un légico agudisimo, a quien no hay quién aventaje
en exactitud, método y sequedad. El idealmente dis-
puesto es naturalmente l6gico, por o que en & fondo
no podra comprender ni estimar € manua de la
l6gica. La evolucién en € sentido de la compensa
cion de su tipo le convierte, como hemos visto en
Tertuliano, en apasionado hombre de sentimiento
pero cuyos sentimientos quedan circunscritos a la
esfera de la proscripcion de sus idess.

Con esta reflexion llegamos a la zona de sombra
del pensamiento de Abelardo. Su intento de solucion
es parcial. S en € contraste entre nominaismo y
realismo solo se tratara de una cuestion |6gico-inte-
Jectual, no se comprende por qué no habia de en-
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contrarse otra formulacién final que la pedagdgica
Ahora bien, como de lo que se trata es de un con-
traste psicolégico, una parcial formulacion 16gico-
intelectual ha de acabar en paradoja. — “Sic et homo
et nullus homos species vocitatur.”— La expresion 16-
gico-intelectual es incapaz sencillamente, ni siquiera
en laforma del “sermo”, de proporcionar la formula
intermedia que por modo igual concede lo suyo a
las disposiciones psicoldgicas contrapuestas, pues esta
por completo situada en la zona abstractay por com-
pleto desprovista del reconocimiento de la realidad
concreta.

Toda formulacion 6gico-intelectual —por perfecta
gue sea— borra la vivacidad y la inmediatez de la
impresion objetiva. Y ha de hacerlo cabalmente asi
para poder llegar ala formulacion. Mas con dlo se
pierde precisamente lo que la disposicion extraver-
tida considera lo mas esencial, a saber: la relacion
con € objeto real. No hay, por lo tanto, la menor
posibilidad de llegar, por la via de una o de otra
disposicion, aunaformula unificante de algin modo
satisfactoria. 'Y sin embargo, no puede € hombre
—aunque SU espiritu pudiera— mantenerse en esta
disension, pues esta disension no es mero asunto de
una filosofia remota, sino que congtituye el proble-
ma, cotidianamente reiterado, de la relacion del
hombre comsigo mismo y con & mundo. Y precisa-
mente porque en el fondo se trata de este problema,
no puede ser resuelta la disension por la discusion
de argumentos nominalistas y redistas. La solucion
requiere un tercer punto de vista conciliador. Al
"ese in intellectu” le falta la realidad papable, a
"ese in re' le falta € espiritu. Ahora bien, idea y
cosa se encuentran y contrapesan en la psique del
hombre. ¢Qué es, a cabo, la idea, S la psique no
le facilita un valor vital? §Qué es la cosa objetiva s
la psique le priva de la fuerza condicional de la im-
presion sensible? ¢Y qué eslarealidad, s no esuna

74



redlidad en nosotros, un "ese in anima'? La realidad
vital no est dada exclusivamente nr por el compor-
tamiento efectivo, objetivo, de las cosas, ni por la
formula ideal, sino en virtud de la conjuncion de
ambos, dentro del proceso vital psicologico, por €
“esse in anima". Solo por la actividad vital especifica
de la psique alcanza la percepcidn sensible ia hon-
dura impresiva y la idea de la fuerza efectiva que
son partes integrantes ineludibles de una realidad
vital. La actividad propia de la psique, que no puede
explicarse ni por reaccion refleja a una excitacion
sensible, ni considerandola érgano ejecutivo deideas
eternas, es, como todo proceso vital, un continuo
acto creador. La psique crea la readlidad cotidiana
mente. SAlo una expresion encuentro para designar
edta actividad: fantasia. La fantasia es tanto sentir
como pensar: es tan intuitiva como perceptiva. No
funcion 1paquica que no se encuentre en élla,

m iferenciable, en conexion con las deméas funcio-
nes psiquicas. Tan pronto aparece con caracter pri-
migenio, como bajo el aspecto de Ultimo y audaz
producto de la concentracién de toda capacidad. Por
e0 la fantasia me parece la més clara expresion de
la especifica actividad psiquica. Es, sobre todo, la
actividad creadora que procura la respuesta a todas
las interrogaciones contestables; es la madre de to-
das las posibilidades, en la cual, asi como todos los
extremos psicoldgicos, se encuentran vitalmente vin-
culados el mundo interior y e mundo exterior. Siem-
pre fue la fantasia —y lo sigue siendo— la que ha
tendido e puente entre los reguerimientos incon-
ciliables de objeto y sujeto, de extraversion e intro-
version.

Solo en la fantasia se encuentran unidos ambos
mecanismos.

S Abelardo hubiese ahondado hasta llegar a re-
conocimiento de la diversidad psicologica de ambos
puntos de vista, hubiese requerido necesaria y con-
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sedientemente la fantasia para la formulacion de la
expresion unificadora. Pero la fantasia es tabu en
el reino de la ciencia, 1o mismo que € sentimiento.
Ahora bien, s reconocemos € carécter psicoldgico
del contraste fundamental, la psicologia se vera en
el trance de reconocer. no sdlo & punto de vista del
sentimiento, sino el punto de vista intermediario
de lafantasia. Pero aqui surge la gran dificultad: la
fantasia, en su mayor parte, es un producto de lo
inconsciente. Contiene, indudablemente, parte de
conciencia, pero es caracteristico de la fantasia €
que sea esencialmente involuntaria y que aparezca
como algo extrafio al contenido consciente. Tiene de
comin con el suefio estas cualidades, aunque el
suefio sca, ciertaments, en mucho mayor medida,
involuntario y extrafio. La relacion entre el hombre
v su fantasia esta en gran medida condicionada por
la indole de su relacion con lo inconsciente en ge-
neral. Y edsta relacién esta, a su vez, especidmente
condicionada por € espiritu de la época. Segin €
grado de predominio del racionalismo, se inclinard
el individuo mas o menos a admitir 1o inconsciente
y sus productcs. La esfera cristiana, como toda ro-
tunda forma religiosa cabalmente, acusa la tenden-
cia indudable a reprimir en la mayor medida po-
sible lo inconsciente en € individuo y a paralizar,
con ello, su fantasia. La sustituye la religion con
intuiciones simbdlicas de plasticidad densificada, qie
han de equivaler plenamente a lo inconsciente del
individuo. Las representaciones simbdlicas de todas
las religiones son condensaciones de procesos in-
conscientes en forma tipica de general accesibilidad.
La doctrina religiosa ofrece, por decirlo asi, noticias
definitivas sobre las "cosas Ultimas’, sobre & maés
alla de la conciencia humana. Alli donde podemos
observar una religion en trance de nacimiento ve-
mos también como a fundador mismo le afluyen
las figuras de su doctrina como revelaciones, es de-
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cir, como concreciones de su fantasia inconsciente.
A las formas surgidas de su inconsciente se les atri-
buye general validez y por tal modo sustituyen a las
fantasias individuales de los demés. El evangelio de
San Mateo nos ha conservado un fragmento de este
proceso en la vida de Cristo. El pasaje de las ten-
taciones nos hace ver como la idea de la monarquia,
surgiendo de lo inconsciente, acosa a fundador en
forma de vision diabdlica que le ofrece € poder so-
bre los imperios de la tierra. Si Cristo hubiera in-
terpretado falsamente la fantasia, en el sentido con-
cretista, hubiera habido un loco mas en el mundo.
Pero rechazo € concretismo de su fantasia y se pre-
sentdé a mundo como un rey a que esta sometido
el reino de los ciclos. No era por dlo un paranoico,
como lo ha demostrado € éxito. Las opiniones ex-
puestas por algunos psiquiatras sobre la psicologia
enfermiza de Cristo no pasan de ridiculos chismes
racionalistas lejos de toda comprension para seme-
jantes procesos en la historia de la humanidad. La
forma en que Cristo presenté a mundo e contenido
de su inconsciente fue aceptada y declarada su ge
neral vigencia. Con dlo quedaban todas las fanta-
sias individuales condenadas a la ilegitimidad y ala
invalidez, incluso a la persecucion por hergjia, como
lo demuestra € sino del movimiento gndstico y de
todas las hergjias posteriores. En este sentido habia
hablado ya € profeta Jeremias (XXIII, 16):

"Asi hablo @ sefior Zebaoth: no obedezcés las
palabras de los profetas que os vaticinan. Os enga-
fian, pues predican por e semblante de su corazon
y por la boca dd Sefior.”

XXV. "Qigo bien lo que predican los profetas y
vaticinan falsamente en mi nombre y dicen: he so-
fiado, he sofiado.”

XXVI. "Acaben ya los profetas que vaticinan o
falso, que vaticinan la impostura de su corazén."

XXVII. “Y quieren que mi pueblo olvide mi nom-
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bre por sus suefios, que € uno cuenta a otro, del
n.smo modo que sus padres olvidaran, por Baal, mi
nombre."

XXVIII. "Un profeta que tiene suefios, que cuente
suefios; mas quien tiene mi palabra, predique mi
palabra rectamente. ¢COmo se pueden conciliar la
pajay € trigo?, dice el Sefior."

Por modo semejante vemos como en e primitivo
cristianmsmo 10S obigpos se esforzaban en neutralizar
la accion del inconsciente individual entre los mon-
jes. Destde este punto de vista nos ofrece un atisbo
especialmente valioso e arzobispo Atanasio de Ale-
jandria en su biografia de San Antonio.! Describe,
para, ilustracién de sus monjes, las apariciones y vi-
sones y peligros del alma que asaltaban a solitario
en las horas de oracion y de ayuno; les hace ver con
cuanta habilidad se disfraza e demonio para tender
su red a santo. El demonio es, naturalmente, la voz
del propio inconsciente del anacoreta, que se rebela
contra la violenta represion de su naturaleza indi-
vidual. Ofrezco aqui una serie de citas literales de
este libro dificilmente accesible. Evidencian con gran
claridad hasta qué punto €l inconsciente era repri-
mido y desvalorizado sisteméticamente:

"Hay veces en que a nadie vemos, y 0imos, sin
embargo, €l gjetreo de la faena diabdlicay es como
Si alguien cantase en voz ata un cantar; y otras ve-
Ces es como S oyesemos las-palabras de la Sagrada
Escritura, como s1 un ser vivo las repitiera y son
justamente las palabras que oiriamos si aguien le-
yese en €l Libro (la Bibliz). Y ocurria también que
nos impulsaban (los demonios) a la oracion noctur-
nay nos hacian levantarnos. Y nos engafiaban pre-
sentédndose en traza de monjes, parecidos a otros y
con la aparicion de los que gimen (es decir, lo-

1 Lapy Mevx, manuscrito N° 6. The book of Paradise by
Palladius, Hieronymus, etc. Edited by E. A. Wallis Budge.
London, 1904
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anacoretas). Y se nos acercan como si vinieran de
lejos v empiezan a pronunciar palabras destinadas
a debilitar el entendimiento del pusilanime: ‘Sobre
la creacion impeia hoy una ley que amemos la deso-
lacion, pe.v Tuimos incapaces por la voluntad de
Dios ue entrar en nuestras casas cua.do llegamos
para hacer 10 justo.” Y cuando no logran imponer
su voluntad de esta manera sustituven este engafio
por otro y dicen: ‘sCémo es poshble que vivas? Pues
has pecado y obrado injustamente en algunas cosas.
¢Crees tu que €l espiritu no me ha revelado 1o que
has hecho y que no sé que has hecho esto y aquello?
Por ¢so, cuando un hermano ingenuo ove estas co-
ss y dente en lo intimo que ha obrado efectiva-
mente asi, tal como e maligno se lo dice y cuando
no conoce su doblez y su astucia, entonces se con-
funde, presto, su espiritu, desespera y sufre una
recaida. No es necesario, joh amados mios!, que nos
asustemos de estas cosas, pero debemos temer que
los demonios empiecen a hablar aun de las cosas
que son verdaderas y entonces debemos imprecarlos
sin duelo. Debemos, por eso, estar alerta y no dar
oidos a sus palabras. aunque sean las suyas pala-
bras de verdad. Pues seria una verglienza para nos-
otros que llegaran a ser nuestros maestros precisa
mente los que se rebelaron contra Dios. Y cifiamos,
joh hermanos mios!, la armadura de la justiciay to-
guémonos con e yelmo de la Redencion y en €
instante de la lucha disparemos, con un sentido cre-
yente, flechas del espiritu como de un arco tenso.
Pues ellos (los demonios) nada son en absoluto, y
aunque algo fuesen, nada habia en su fuerza que
pudiera resigtir el poder de la Cruz."

"San Antonio cuenta: “Una vez Se me aparecié un
demonio de modales especialmente soberbios v des-
vergonzados y se llegé con @ estruendo tumultuoso
de una multitud y se atrevié a decirme: “Yo. yo pre-
#isamente S0y |a fuerza de Dios yo, yo precisamente

79



oy e Sefior de los mundos.” Y siguié hablando:
‘Qué deseas, qué quieres que te dé€? Pide y reci-
biras.” Entonces le soplé y le rechacé en el nombre
de Cristo. — En otra ocasion en que ayunaba, €l
taimado se me aparecio en la figura de un hermano
que me traia pan, y empezé a darme consejos y de-
cirme: ‘Levantate y aplaca tu corazon con pan y
agua y descansa un poco de tus esfuerzos extrema-
dos, pues eres un ser humano y por muy ato que
estés habitas un cuerpo mortal y debieras tener en-
fermedades y aflicciones.” Y0 entonces consideré sus
palabras, conservé mi tranquilidad y reservé mi res-
puesta. Y, tranquilo, me incliné, e hice penitencia,
orando, y dije: ‘;Oh Sefior!, acaba con @ como solias
hacerlo siempre! Y cuando hube dicho estas pala-
bras dio fin su aparicion y se desvanecié como polvo
y abandon6 mi puerta como humo.

”Y una vez, una noche, se acercd Satdn a mi casa
y llamé a la puertay yo sai a ver quién llamaba y
acé mis ojos y percibi la figura de un hombre extra-
ordinariamente alto y fuerte y cuando le pregunté:
‘«Quién eres?”, respondi6 y hablé de esta manera:
‘Soy Satdn.” Entonces yo le dije: ‘¢Qué buscas? y
é me contesto diciendo: ‘¢Por qué me afrentan los
monjes y los anacoretas y los demas cristianos y por
gué acumulan en todo tiempo la maldicion sobre
mi?” Me eché las manos a la cabeza, asombrado de
su necedad sin sentido y le dije: ‘¢Por qué los ator-
mentas?” Entonces €l me respondid: ‘No soy yo quien
los atormenta, sino que elos se atormentan a si mis-
mos, pues en cierta ocasidn me ocurrio, y es verdad
que ocurri6 asi, que si no les hubiera dicho que o)
el enemigo se hubieran quitado la vida para siem-
pre. Por eso no hay sitio donde yo pueda estar, ni
hay espada relampagueante, ni siquiera hombres que
sean realmente mis vasallos, pues aquellos que me
sirven me desprecian con todo su ser y he de mante-
nerlos ademéas encadenados, pues no sienten hacia
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mi la mencr inclinacién, porque consideran justo
hacerlo asi y estdn siempre dispuestos a huir de mi
cn la primera ocasion. Los cristianos han Ilenado el
mundo, y mira, hasta el desierto esta lleno de con-
ventos y cenobios, que tengan cuidado si acumulan
abusos sobre mi.” Entonces, admirado de la mise-
ricordia de nuestro Sefior, le dije: ‘:Como es que tu,
que has mentido siempre, dices ahora la verdad? ¢Y
cémo es que dices ahora la verdad. estando acos
tumbrado a mentir? Es. cfectivamenté, verdad, que
td, a venir Cristo a mundo, fuiste arrojado a los
profundos abismos v que fueron arrancadas de la
tierra las raices de tu eiror” Y caando Satin cvo
el nombre de Cristo desaparecio su imagen y dieron
fin sus palabras.”

Estas citas demuestran como era recusado el in-
consciente del individuo con ayuda de la fe vigente
y aunque por é hablase, con transparencia, la ver-
dad. Que fuera recusado tiene sus razones especiales
en la historia del espiritu. No nos importa ahora
aclaiar a fondo estas razones. Nos basta e hecho de
que fuera reprimido. Esta represion consistio, psico-
Jogicamente hablando, en una sustraccion de libido,
de energia psiquica. La libido asi lograda sirvio para
la construccion y desarrollo de la disposicion cons-
ciente, con lo que, de modo gradual, fue adquiriendo
forma una nueva concepcién del mundo. Las ven-
tajas indudables asi conseguidas vinieron a afirmar,
naturalmente, esta disposicion. No es, pues, milagro
que nuestra psicologia se caracterice por una actitud
en la que se advierte, de preferente modo, la repulsa
de lo inconsciente.

No sdlo es comprensible, sino de todo punto nece-
sario, que las ciencias excluyan tanto el punto de
vista dd sentimiento como el de la fantasia. ¢Qué
ha de hacer la psicologia? En cuanto se considere
a si misma como ciencia debe hacer lo mismo. Ahora
bien, ¢responde asi a su asunto justamente? Toda
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ciencia procura, por modo exclusivo, formular y ex-
presar su asunto en abstraccioncs: podria, pues —y
puede—, la peicolegia apreheader los procesos dei
sentir y del percibir o €l proceso de la fantasia, en
abstracciones intelectuales. Asi se aseguraria, cierta-
mente, e! derecho del punto de vista abstracto-inte-
lectual. pero no el de los demas posibles puntos de
vista psicoldgicos. Los dimas puntos de vista posi-
bles s0lo puedon, en una psicolagiy clentitica. ser
enunciados, mas no hacer acto de presencia como
principios independicntes de una ciencia. Siempre
y cn (oda circunstancia, la ciencia es asunto del in-
telecto y las demas funciones psicoldgicas le son so-
metidas como objetos. El intelecto es el soberano
en el campo intelectual. Cosa distinta ocurre cuando
se trata de la aplicacion practica de la ciencia. El
intelceto, que antes era soherano, queda aqui con-
vertido en un simple instrumento auxiliador, un ins-
trumento cientifico afinado, es verdad, pero siempre
un mero utensilio que ya no es en si mismo fin, sino
pura condicion. El intelecto, y con él la ciencia, estan
aqui al servicio de la fuerzay el designio creadores.
Y cso puede decirse que c¢s aun "psicologid’, pero
no es ciencia ya. Es psicologia en & mas lato sen-
tido de la palabra, actividad psicolégica de natura-
leza creadora, en la que la fantasia creadora se atri-
buye la primacia. Lo mismo podria decirse, en vez
de hablar de fantasiu creadora, que en semejante
psicologia practica corresponde a la vida € papel
principal. Pues, por una parte, es ya, ciertameate. la
fantasia cradora la que se sirve de la ciencia como
le Un instiumento, Mas, por otra, son los maltipies
requerimientos de la realidad exterior los que esti-
mulan la actividad de la fantasia creadora. La cien-
cia como fin en si misma es ciertamente, un «lto
ideal, pero su consecuente realizacion da lugar a
tantas finalidadcs propias como ciencias y artes hay.
Esto conduce, ciertamente, a una ata difercncia-
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cion y especializacién de las funciones de que en
cada cuso se trate, pero con €lo, a un algamiento
deimundo v de la vida y ademés a vna acumulacion
de zonas especiales que acaban por perder toda in-
tima conexion. Con €lo no solo se inicia un empo-
brecuniento v una desclucion de lus \hqtmh\ zonas
de especialid.di. sino en la psique misa del hombre,
al elevarse... 0 rebagarse en su difvrenciuaion de
especialistas. Ahora bien, la ciencia ha de eviden-
ciar su valor vital demostrando que no sdlo puede
~cr seinrd. s que pucde ser sierva tambici, En
mode alguno se deshonra por ello. Si. ciertamente,
la ciencia nos ha llevado a conodimicento de las des
ignaldades v prrturbaciones de la psique, merecién-
donos por clle €l intelecto, que en ella tiene su sede,
la més alta estumacion, constituye, sin embargo, un
grave error inventarle por ello una finalidad propia
que la incapacita para ser mero instrumento. Mas
si con € intelecto y su cienciaingresamos en lavida
real, nos damos ¢nseguida cuenta de que nos encon-
tramos dentro de una limitacién que constituye una
valla para otras zonas vitales de idéntica realidad.
Nos vemos asi obligados a concebir la universalidad
<le nuestro ideal como una limitacién y a lanzarnos
a la busqueda de un espiritu rector que en vista de
les requerimientos de la vida plena nos ofrezca una
mayor garantia de universalidad psicoldgica de lo
gue puede hacerlo €l intelecto solo. Cuando Fausto
exclama: “el sentimiento lo es todo", expresa lo con-
trario que € intelecto y con elo se aduefia de un
aspecto distinto, pero no de la totalidad de la vida,
y con ella de la propia psique, que reline sentir y
pensar en una tercera cosa superior. Esta tercera
cosa superior puede ser entendida,-como he indicado
ya, tanto en el sentido de unafinalidad préctica como
en e sentido de la finalidad de la fantasia creadora
Este fin de la totalidad no puede ser reconocido, ni
por la ciencia, que es fin en Sl misma, ni por @ sen
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tir, que carece de la fuerza de vision del pensar. Lo
uno ha de tomar a préstamo lo otro como instiu-
mento, Pero SuU centraste es de tal magnitud, que
necesitamos un puente. Este puente nos es dado en
lafantasia creadora. Xo es ninguna de las dos cosa-.
pues es madre de ambas...; mas aun, esta gravid:
con el vastago. e fin que une a los contiarios.

Si la psicologia sigue siendo ciencia exclusiv.-
mente para nosotres, no llegamos a asir 1a vida, smo
gue servimos al fin propio de la ciencia. Nos con-
duce, ciertamente, a conocimiento del estado de «c-
sas, pero seresiste atodo otro fin que no sea € suo
propio. El intelecto se mantiene preso en si mismo
en cuanto no sacrifica SU primacia por prepia vo-
luntad para reconocer la dignidad de otros fines. Le
intimida este paso de salir de si mismo y negar su
validez universal, pues para é todo lo demas es
pura fantasia. Mas, ¢ha habido nunca algo grande
gue no haya sido antes fantasia? De tal modo se
ciega a si mismo la fuente de la vida € intelecto
anquilosado en el fin propio de la ciencia. Para é
la fantasia no es otra cosa que ensuefio de deseo,
con lo que se expresa todo ess menosprecio tan
grato como necesario a la ciencia. La ciencia como
fin propio es ineludible en tanto se trate de fomen-
tar € desarrollo de la ciencia. Pero esto mismo cs
un mal cuando lo que hay que fomentar es el des-
arrollo de la vida. Por eso fue una necesidad histé-
rica en el proceso cultural cristiano que la fantasia
libremente creadora fuese reprimida, y por eso fue
también una necesidad de nuestra época cientifica
la represion, en otro aspecto, de la fantasia. No debc
olvidarse que la fantasia creadora puede degenerar
en frondosidad perniciosisma s no se le ponen li-
mites justificados. Ahora bien, estos limites no son
las vdlas artificides que levantan € intelecto o €
sentimiento racional, sSino que estédn dados por la
necesidad y por la realidad incontestable. Es dis-
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tinta la mision de cada época y sblo después puede
decirse con seguridad lo que tuvo que sery lo que
no debio ser. En €l presente de cada época imperara
siempre lalucha de las convicciones, pues "la guerra
¢»> madie de todos'. Solo la historia decide. La ver-
dad no es eterna: es un programa. Cuanto "més
eterna” la verdad es més falta de vida y de valor,
pues 1 a no ncs dice nada, al ser la cosa més natural
y entendorse por si misma.

Qué valor dalapsicologia, en cuanto es solo cien-
cia, a la fantasia, nos lo demuestran las conocidas
opiniones de Freud y Adler. La interpretacién freu-
diana reduce la fantasia a los procesos instintivos
causales y elementales, La concepcion de Adler, en
cambio, a los designios elementales y finales del yo.
La primera es una psicologia del instinto y la se-
gunda una psicologia del yo. El instinto es un fe-
noinero bioldgico, impersonal. Una psicologia que
en @ se base ha de descuidar naturalmente a yo.
pues el yo debe su existencia al “principium indivi-
duationis”, a la diferenciacion individual, que no es
un fenébmeno biolégico general por su caracter de
individualizacion, Si bien generales fuerzas instin-
tivas bioldgicas hacen posible la constitucion de la
personalidad, precisamente por eso mismo es lo in-
dividual esencialmente distinto del general instinto,
e incluso estd en el maés estricto contraste a su res-
pecto, del mismo modo que, como personalidad, el
individuo se diferencia siempre de la colectividad.
Su esencia consiste precisamente en esa diferencia-
cion. Por esn toda psicologia del yo ha de excluir
y omitir precisamente lo colectivo de la psicologia
del instinto, pues lo que describe es e proceso del
yo que se diferencia del instinto colectivo. La carac-
teristica animosidad entre los defensores de ambos
puntos de vista ticne su origen en ‘el hecho de que
el uno supone consecuentemente una desvaloriza-
Jon y destino del otro. Pues en tanto no sea reco-
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nocida la diferenciacién de psicologia del instinto v
psicologia del yo, tanto una parte como la otra han
de atribuir, nataralmente, validez general a su teo-
ria. En modo alguno quiere decirse que con esto.
por ejemplo, la psicologia del instinto no pudiera
establecer uni teoria dol proceso del yo. Puedl
hacerlo pertectuaente, pero de modo y manera gne
al psicéfogo del vo le aparezca como un nogatinvo
de su p.oput teoria Pcr eso ocurre cu Frcud que
los “instintos del vo™ hacen acto de presencia, cierta
mente, de modo ocusional, pero en lo mas impor-
tante han de conformarse con una existencia pro-
cania. En Adler, en cambio, la sexualidad aparece
cast COMO un mero vehwulo a serviczo —de una o
de otra manera— de |os elementales designios de po-
der. El principio de Adler consiste en asegurar €l
poder personal, que se superpone a los instintos oc-
nerales. En Freud es e instinto & que pone € vo
a su servicio, de modo que €l yo sélo aparece como
una funcion del inginto.

En ambos tipos la tendencia cientifica consiste
en reducirlo todo a principio propio v decuciilo
luego todo del mismo. Esta operacién puede llevarse
a cabo con especial facilidad en las {antasits, pues
éstas no se ad..ptan a la realidad con caidcter obje-
tivamente orientado como las funciones de la con-
ciencia, sino que van de acuerdo con €l instiato y
con el yo. A quien considera desde €l puni6 de vista
del instinto, no le cuesta mucho trabajo encontrar
"d cumplimiento del deseo”, e "deseo infantl’ 'y
la “sexuahidad reprimida’. Quien considera desde €
punto de vista del yo encuentra con idéntica faci-
hdad los designios elementales que persiguen la se-
guridad y diferenciacion de la personalidod del 1o,
pues las fantasias son productos intermecros entie
el yoy € instinto general. En este sentido contie-
nen los elementos de ambas partes. La interpreta-
cion partiendo de una de las dos partes ha de ser

86



siempre, por o tanto, algo arbitraria y violenta, pues
a hacerla se repume vempe uno de los caracteres.
Mas ea tedo v por todo s obtiene sin embargo, una
verdad detacstiebler mas uar verdad parcial tan
solo, cue NO puede protandes general vahdez. Su va
lidez no reb sa la esfera de su principio. En la de
otro p.«¢ p'o es mvaehda La psicologia de Freud
estid Car wtaazada por ] coneepto central ce la re-
pre-ion de tendencias de dt cos icompat:bles. El
hombre apa*»re como un maueo de deseos solo
paraalmente adaptibles por jo que a objeto se 1e-
fiere  S:s dificultades ncuroticas conssten en que
el mfiu)y dei medio, la educacion v las condiciones
obwtivas unpilen ¢n part  que les isetimtos vivan
io tuve. Del padie y do iv madre proceden inflnjos,
en paite morales, que on cormen de dificultades
v vinculos, en parte infintles, que comprenden la
vida ultmicr La disposicon instmtiva original es un
algey dado, inmutable, que principaimente por influ-
ijos objetivos sufre nlodf}mdciones perturbadoras, por
v que aparece como remedio necesario €l explaya-
miento de los instinto,, lo menos perturbado posible,
respecto de objetos cenvenientemente elegidos. Por
el contrario, la psicologia de Adler estd caracteri-
zada por el concepto central de la superioridad del
vo Fl hombie wpaicce, <n primer término, como
punto egocéntrico que de ningin modo debe some-
terse @ objeto Mientras en Freud la apetencia dd
objeto, el vinculo a objeto y la indole imposible
de ciertos deseos por 1o que a objeto se refiere, re-
presentan un papel importante, todo se orienta en
Adler en € sentido de la superioridad dd sujeto.
Lo que en Freud es la represion del instinto frente
«! objeto, es en Adler la seguridad del sujeto. El
remedio es en éste la supresion de la seguridad
aisladora, en Freud la supiesién de la represion que
hace al objeto inaccesible.

El esguema fundamental es, por lo tanto, en
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Freud, la sexualidad. que es lo que expresa la rela-
cién mas fuerte entre sujeto y objeto. En Adler, en
cambio, es el poder del sujeto, es o que del modo
mas efectivo supone una segundad frente a los obje-
tos v proporciona a sujeto un aislamiento inexpug-
nable y anulador de toda relacion. Freud quisiera
garantizar la afluenciz imperturbada de los instin-
tos en el sentido de sus objetos. Adler, en cambio,
quisiera vencer la hostil proscripcion de los objetos,
para librar al yo de la asfixia en su propio capara-
zon. Parece, pues, que € primer punto de vista sea
€l extravertido y € segundo el introvertido. La teo-
ria extravertida es vélida para el tipo extravertido,
mientras la introvertida lo es para e tipo introver-
tido. Ahora bien, en cuanto € tipo puro es un pro-
ducto de evolucién completamente unilateral, carece,
naturalmente, de balance. La sobreacentuacion de
una funcién supone tanto como la represion de otra.
Esta represion no es anulada tampoco por € psico-
andlisis en cuanto € método en cada caso aplicado
esta orientado segun la teoria del tipo propio. Lo
que en verdad haré el extravertido serd reducir a su
contenido instintivo las fantasias que emergen de su
inconsciente, de acuerdo con su teoria. El introver-
tido, en cambio, las reducira a sus designios de po-
der. Lo que se consigue con semejantes analisis viene
a sumarse, en cada caso, a la preponderancia que
ya se manifestaba previamente. Asi, pues, esta clase
de andlisis sdlo contribuye a fortalecer € tipo exis
tente ya, no posibilitando con €lo la comprension
0 la mediacién entre los tipos. Por d contrario, la
sima se ensancha aun méas y €lo tanto exterior como
interiormente. También se produce en la intimidad
una disociacion desde € momento que las particu-
las de la otra funcion que, segin los casos, surgen
en las fantasias inconscientes (suerios, etc.), son des-
valorizadas y reprimidas. Por eso tenia, hasta cierto
punto, razén determinado critico que afirmaba que
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la teoria de Freud era una teoria neurética, pres-
cindiendo, claro, de que esta expresion es mal in-
tencionada, y solo tiende a desembarazar del deber
de ocuparse seriamente de los problemas debatidos.
Tanto el punto de vista de Freud como el de Adler
son parciales y sdlo caracteristicos para un tipo.

Ambas teorias adoptan una actitud de repulsa res-
pecto del principio de la imaginaciéon desde & mo-
mento en que reducen las fantasias y las consideran
s9lo como una expresion semidtica.l Pero en reali-
dad las fantasias suponen mas que esto. En verdad
son, a mismo tiempo, representantes del otro me-
canismo. Asi, pues, en €l introvertido de la extra
version reprimida y en el extravertido de la intro-
version reprimida. Pero la funcion reprimida es
inconsciente y no desarrollada; por lo tanto, es em-
brionaria y arcaica. En tal estado es inconciliable
con € superior nivel de la funcién consciente. Lo
inaceptable de la fantasia procede principamente
de esta peculiaridad de la funcién basica no reco-
nocida

Por estas razones la imaginacion es para todo aquel
gue considera principio cardinal la adaptacion a la
realidad exterior, algo recusable e indtil. Con todo,
se sabe que toda buena idea y todo acto creador
de la imaginacion proceden y han tenido principio
en lo que se estd acostumbrado a llamar fantasia
infantil. No sdlo € artista es a la fantasia deudor de
lo més grande de su vida, sino todo espiritu creador.
El principio dinamico de la fantasia es lo que tiene
de jucgo; lo que es igualmente propio de nifio y
que, como tal y por lo mismo, parece inconciliable

1 Digo “semidtico” frente a "smbdlico”. Lo que Freud
Nama simbclos no son otra cosa que signos de procesos ins-
tintivos elementales. Ahora bien, simbolo es la mejor expre-
ton posible de un estado de cosas que no puede ser expre-
sado de otra manera que por una analogia més o menos
#proximada.
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con e principio del trabajo serio. Pero jamas
se ha hecho obra creadora sin esto juego de fanta-
sias. Es infinito lo que debemos al juego de la ima-
ginacion.  Supone, pues, una verdadera miopia €
dar a la fantasia trato de mesosprecio por su caréc-
ter aventurero o inaceptable. No debe oividarse que
lo més valioso de un hombre pucde residir precisa-
mente en su imaginacion. Digo expresamente puecde.
pues por ctra parte las fantasias carecen de valor
a no ser uti'izables en su forma de materia bruta
Puara’ obtener lo valicso que en ellas reside es nece-
saria una evolucion de las mismas. Pero a ota evo-
lucion no puece llegarse por mero analisis, sino en
virtud de un trato sintético, merced a una especie
de precedimicnto construci:vo.!

Queda sin resolver la cucstion de s € contraste
entre ambos puntos de vista podri ser nunca alla-
nado intelectualmente de modo satisfactorio. Si bien
teniendo en cucnta su sentido ¢l mtento de Abelardo
debe estimarse extraordinariamente, no acanzé. sm
embargo, resultados précticos dignos de mwencicn,
pues no pudo establecer unz funcién psicoldgica in-
termediaria y hubo de ccnformarse con € concep-
tualismo 0 sermonismo, que parece ser una nueva
edicion parcial e iatelectu.l de la vicja idea del lo-
gos. El logos tiene como interinediario. ciertamenie,
sobre €l sermo, la ventgja de que en su humano
modo de presencia colma esperanzis no intelectia-
les también.

5. T.A DISPUTA SOBRE LA COMUNION ENTRE LUTERO Y
ZUINGLIO.

Entre los posteriores contrastes que conraovicron
los espiritus deberiamos cabalmente incluir en nuc s
tra consideracion el protestantistio y el movimiento

1 Véase Junc: Inhalt der Diychese, 2* edic. fdem: Psyeho-
logic der unbewussten Prozcsse.
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de la Reforma. Sdlo que so trata de un fenémeno
hasta tal punto complejo que habria que descom-
ponerlo en muchos procesos singulares para ¢ le pu-
diera ser objeto de Ja consideracion analitica. 1Hasta
ahi no alcanza mi capacidad. He de con:crmmarme,
pues, con destacar un tnivo casa individual en esta
gran disputa e 10s espiritus: la disputa subi6 ia
comunion entre Lutero y Zmng_,:'q La doctri. men-
cionada ya, de la transtetunciao i, fue sancmnada
en 1213 por € concilio latcrunense y desde oste me-
mento constituvd una firme tradicion de fe. bajo
cuya influcncia’se formé Lutero. Aunque va la idea
de que una ceremonia y SU practica concreta puedan
tener una sig m!.cacum sagrada objetiva es algo anti-

evangélico Uosde @ momento que el movimiento
evangélico se rebelaba contra las instituciones cato-
licas, no pedia, sin en'i\arffo Lutero librarse de la
etectiva impresion imme:lata de la consumicion del
pan y dcl vino. Beciuma, por lo tanto, la presencia
rea del cuerpoy dela sangre de Cristo en}Ia comu-
nion.

La siguificacién ?2liviosa de la vivencia inme-
diata en € cbjeto era tan grande para é, que tam-
bién su idea se seatia liguda por ¢l hechizo concre-
tista de una presencia meteriai del cucrpo sacrosanto.
Asi, pues, sus iutentos aclaratorios parten todos del
hecho de Iaple\xmm S bien “inextensa”, del cucrpo
de Cristo. Apoyandese en la llamada doctrina de ™
consustanciacion, reconocia que con Ja sustancia d: I
pan y del vino estaba ademas la sustancia del cuerpo
sacrosanto realmente presente. la ubicuidad del cuer-
po de Cristo que esta pro.uncion exigia y que
causa a humano conzebir especiales desazones, fue,
ciertamente, sustituida por e‘ concepto de la omni-
potencia, que es tanto como decir que Dios esti
presente dcnde quiere. Por encima- de todas estas
dificultades obtuvo Lutero, firme e impertérrito, la
vivencia inmediata de la impresion sensible, prefi-
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riendo buscar la transaccién con todos jos recelos
del entender humano, recurriendo a explicaciones en
parte abusadas y en parte insuficientes. ES acepta-
ble apenas que fuera sdlo el poder de la tradicién
lo que determinara a Lutero a mantenerse aferrado
a este dogma. pues ha demostrado de sobra que sa-
bia desembarazarse de formas de fe tradicionales.
No erraremos. cicrtamente, supom’cndo que era pre-
cisamente e] contacto con lo "real" y material de la
comunion aquello cuya significacion. desde el punto
de vista del sentimiento, estaba incluso sobre €l prin-
cipio evangélico para Lutero, es decir, sobre €
principio de que la palabra es el vehicuio exclusivo
de la gracia. Asi, para Lutero tenia, ciertamente, la
palabra la significacién redentora, pero con ella y
ademéas era la comunién transmisora de la gracia
Como hemos dicho, esto sélo en apariencia habia de
Ser una concesion a las instituciones de la Iglesia
catélica, ya que en realidad, sélo ¢ra cabalmente un
reconocimiento, exigido por la psicologia de Lutero,
del hecho del sentimiento basado en la inmediata
vivencia sensible.

Frente al punto de vista luterano defendié Zuin-
glio la pura concepcion simbélica. Se trata para ¢!
de una consumicion "espiritual" del cuerpo y de la
sangre de Cristo. Este punto de vista esta caracte-
rizado por la razon y por una concepcion ideal de
la ceremonia. Tiene la ventaja de no lesionar el prin-
cipio evangélico y de eludir a mismo tiempo todas
las hipGtesis contrarias a la razén. Pero esta concep-
cion no tiene en cuenta lo que Lutero queria con-
servar: la realidad de laimpresion sensible y su es-
pecial valor desde el punto de vista del sentimiento.
Ciertamente daba también Zuinglio la comunion y
hacia consumir el pan y €l vino lo mismo que Lu-
tero. Sin embargo, no contenia su concepcion la foér-
mula que reflejara adecuadamente el valor de per-
cepcion y sentimientos caracteristicos del punto de
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vista objetivo. Lutero ofrecia una férmula, pero ésta
chocaba con la razon y con el principio evangélico.
Al punto de vista de la percepciéon y del sentimiento
esto no le importa v con razén, pues a la idea. €
"principio”, le tiene sin cuidado la percepcion de
objeto. Ambos puntos de vista se excluyven en Gltimo
término.

Para la concepcion extravertida constituye la for-
mulacién luterana una ventaja; para el punto devi--
ta ideal, ia de Zuinglio. Si bien la férmula de Zuin-
glio no ejerce violencia en el sentimiento y en la
percepcién, sino que se reduce a otrecer una con-
cepeion ideal. aparentemente se deja espacio a la
accion objtiva. Pero diriase que el punto de vista
extravertido no se conforma con tener espacio libre,
sino que pide. a su vez, una formulacion en que alo
ideal sigan los valores de la percepcion, del mismo
modo que laformulacionideal exige que sentimiento
y percepcion le sigan.

Cierro el presente capitulo sobre el principio de
los tipos en la historia antigua v medieval dd espi-
ritu en la conciencia de no haber hecho otra cosa
que plantear la cuestiéon. Ni con mucho alcanza mi
competencia, en modo alguno, a tratar un problema
tan dificil y tan vasto agotando el tema. Si he con-
seguido transmitir al lector una impresion de la exis-
tencia de la diversidad de puntos de vista tipicos,
estara mi mision cumplida. Apenas necesito decir
hasta qué punto estoy convencido de que ninguna
de las materias aqui tratadas lo ha sido de un modo
definitivo y rotundo. Dejo esta labor a aquellos que
sobre estos temas tienen més conocimientos de los
que yo dispongo.



Caritveo |l

SOBRE LAS IDEAS DE SCHILLIR
EN EL FROBLEMA DE LOS TIPOS

1. LAS CARTAS SOBRE LA EDUCACION ESTETICA DEL
HOMBRE.

u) Sobre la funrion de validez superior y sobre la
funcion de validzz inferior. En cuanto mis limitados
medios aplicados a la experiencia han podido des-
cubrir, parcee ser Federico Schiller € primero que
ha irtentado una verificacion consciente, mas en gran
estilo y con més completa exposicién en los deta
lles, de la diversidad de disposiciones tipicas. En-
contramos este notable intento de exposicion de los
dos mecanismos que aqui se tratay de la busca de
una posibilidad concilizdora en el articulo, publica-
do en 1795. titulado "Sobre la educacion estética del
Liombre”. Consta en realidad e articulo de una s
rie de cartas dirigidas por Schiller a duque de Ilols-
tein-Augustenburg.

Por la hondura dz los pensamientos, por |a penctra-
¢ion pricologica de la materia y por la amplia vision
de la posibilidad de una solucion psicologica del
contlicto. me mueve el articulo de Schiller a una
exposicion, Yy consideracion de sus ideas, como no
han merecido, hasta ahora, con esta extension y re-

1 Edic. Cotta, 1826, tcino XVIII.
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feridas a este tema. Como a continuacion ha de elu-
cidarse, no es, realmente, escaso € mérito de Schiller
desde nuestro punto de vista psicoldgico. Nos da,
pues, puntos de vista elaborados que ahora precisa-
mente empieza a tomar en consideracion nuestra
ciencia psicolégica. Mi empresano serg, ciertamente,
demasiado fécil, pues podria ocurrir que diese a las
ideas de Schiller una interpretacion de la que pu-
diera afirmarse que su sentido no esta en lo que él
dice. Pues aunque procure citar las palabras mismas
del autor en todos los pasajes esenciales, no serg,
ciertamente, posible insertar sus ideas en |a conexion
(ue YO me propongo establecer aqui sin algo de in-
terpretacion y exégesis. A ello me obligard, por una
parte, la expresada circunstancia, mas por otra parte
también el hecho, que no podemos™ pasar por alto,
de que también Schiller mismo pertenece a un de-
terminado tipo y que, por lo tanto, a su vez se ve
obligado, incluso contra su voluntad, a ofrecernos
una descripcion parcial. En nada se evidencia con
tanta claridad la limitacién de nuestras concepcio-
nes y conocimientos como en las exposiciones psico-
l6gicas, en las que es cas imposible proyectar otra
imagen que no sea aquella cuyos rasgos fundamen-
tales estan previamente delineados en nuestra almal
De muchos de estos rasgos infiero que la indole de
Schiller pertenece a tipo introvertido, mientras
Goethe —si prescindimos de su intuitivismo, supe-
rador de todo— se inclina més del lado extravertido.
No nos sera dificil descubrir la propia imagen de
Schiller en su descripciéon del tipo idedista. Este
hecho de pertenecer a un tipo determinado impone
a su formulacion una limitacion ineludible, cuya
existencia, en virtud de una més perfecta compren-
sSon, no debemos olvidar en ningin momento. A
eda limitacion ha de atribuirse que uno de los me-
canismos Sea descrito por Schiller de modo mas com-
pleto que €) otro, y que, ad, d introvertido esté
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desarrollado de modo incompleto y que evidencie
aun ciertos caracteres de validez inferior, atribuible
precisamente a su desarrollo insuficiente. En tales
casos la descripcion del autor necesita nuestra cri-
tica y nuestra correccion. Se schrentiende que esta
limitacion de Schiller hava dado lugar auna especie
de terminclogia no aplicable en sentido general.
Como introvertido, se entiendz Schiller mejor con
las ideas que con las cosas del mundo. La relacion
con las ideas sera de cardct.r mas sentimental o mas
reflexivo, segan que €l irlividuo pertenezca mas
0 menos al tipo determinaco por el sentir o por el
pensar. Quistera rogar aqui al lector —acaso inicia-
do ya por anteriores publicaciones en la equipara-
cién de sentir y extraversion y pensar € introversion—
gue tuviese en cuenta las definiciones dadas en el
altimo capitulo. Con los tipos deintroversion y extra-
version se distinguen o ellos dos clases generales de
seres humaugs, respecto de las cuales la clasificacion
en tipos funcionules, con.o tipos determinados por
la funcion del pensar, del sentir. del percibir o del
intuir, tiene carécter de subdivision. Un introvertido
puede, por lo tanto, pertenecer a tipo determinado
por el pensar o por e sentir, pues tanto el reflexivo
como el sentimental pueden situarse bajo la prima-
cia de la idea, asi como en determinados casos pue-
den ambos estar bajo la primacia del objeto.
Ahora bien, si segiin su indole y teniendo en cuen-
ta especiamente su contraste caracteristico con
Goethe, considero a Schiller como introvertido, que-
da, por lo pronto, sin resolver la cuestién de a
qué subdivision pertenece Es dificil resolverla. Sin
duda & momento de la intuicion representa en €
un papel muy importante, por lo que, consideran-
dole exclusivamente como poeta, podria incluirsele
en e tipo de hombre intuitivo. Mas en las cartas
sobre la educacion estética se nos presenta Schiller
como pensador. Y no sdlo sacando de aqui la con-
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secuencia. SinO teniendo en cuenta también |as reite-
radas confesiones de Schiller mismo, sabemos cuan
fuerte era el momento reflexivo en é. De acuerdo
con esto hemos de hacer gravitar su intuitivismo muy
del lado del pensar, de modo que también desde €l
punto de vista de la psicologia dd tipo reflexivo
introvertido se le acerque més nuestra comprension.
Espero que a continuacién quedara suficientemente
demostrado que esta concepcion coincide con larea
lidad, desde el momento en que no pocos pasajes
de los escritos de Schiller hablan a su favor.
Quisiera rogar a lector, por lo tanto, que tuviera
presente que mis consideraciones se basan en € su-
puesto que acabo de esbozar. Paréceme esto nece-
sario porque Schiller trata € problema que se le
plantea tal como lo ha extraido de su propia expe-
riencia intima. La formulacién generalisima que le
da, teniendo en cuenta e hecho de que otra psico-
logia, es decir, otro tipo de hombre concebiria €
mismo problema en formas completamente distintas,
podria considerarse como una trasgresién 0 COMO Una
generalizacion precipitada. Pero esto seria injustp
desde € momento que existe toda una clase de in-
dividuos para los que e problema de las funciones
diferenciadas presenta € mismo aspecto que para
Schiller. Ahora bien, s en algunos momentos de mis
consideraciones subsiguientes hago resaltar la parcia
lidad y e subjetivismo de Schiller, nada pretendo
restar de la vaidez y de la importancia del proble-
ma por € planteado, SN0 que, mas bien, me pro-
pongo hacer sitio para otras formulaciones. Por lo
tanto mi critica ocasional tiene més d significado
de una transcripcién a un modo de expresion que
despoja a la formulacion de Schiller de su condi-
ciondidad subjetiva

De todos modos, se gjustan tanto a Schiller mis
consideraciones, que tratan mucho menos de la cues
tion general de la introverson y la extraversion,
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que nos ha ocupado exclusivamente en d capitulo I,
que de conflicto tipico del tipo reflexivo.

Lo primero que preocupa a Schiller es la cues-
tion de la causa y origen de la disociacion de ambos
mecanismos. Con certera vision atisba € motivo
fundamental en la diferenciacion de los indivi-
duos. "Fue la cultura misma la que abri6 esta herida
alanueva humanidad." ' Ya estas palabras eviden-
cian la amplia comprension de Schiller para nuestro
problema. La disolucion de la accién conjuntay ar-
ménica de las potencias del alma en la vida instin-
tiva, es como una herida incurable y siempre abierta,
una verdadera herida de Amfortas, porque €l dife-
renciar ‘una funcion de varias funciones trae consigo
irremisiblemente su desarrollo excesivo y € descui-
do y desmedramiento de las demés.

"No niego las ventgjas --dice Schillee— que la
generacion actual puede adegar, en la balanza del
entendimiento, frente alo mejor dd mundo anterior.
Mas en filas cerradas ha de empezar la lucha y ha
de medirse € todo con € todo. ¢Quién de los nue-
vos avanza para, hombre contra hombre, disputarle
en singular Jucha al ateniense € premio de la huma-
nidad? ¢De donde viene esta desventagjosa situacion
del individuo, pese a todas las ventgjas de la es
pecie?2

Schiller culpa a la cultura, es decir, a la diferen-
ciacion de las funciones, de esta inferioridad de los
nuevos. Por lo pronto alude a como en € arte y en
la erudicion e entendimiento intuitivo y €l especu-
lativo se malquistan y mantienen cerrada mutua y
celosamente su zona potestativa. “Y con la esfera a
que se restringe la propia actividad se da uno a si
mismo también un sefior que no es raro acabe im-
poniendo la represion de las demas dotes. Mientras
aqui asudla la lujuriosa fantasia los laboriosos sem-

1)c pag. 22.

2] c. pig. 22
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Irados del entendimiento, alld consume el espiritu
de abstraccion el fuego en que hubiera podicfo ca-
li ntarse € corazén y encenderse la fautasia” (1. e
pag. 23).

Aun aflade: "Cuando el carécter comun convierte
en norma la funcién del hombre. cu:ndo en uno de
sus cindadanos honra sbio la memoria, en otro sélo
el cntendimiento sindptico, en un tercero sélo la ca
pacidad mecdnica; cuando aqui, indiferente al ca-
r.cter, solo pide conocimientos, cuando alla un espi-
ritu de orden y una conducta legal dan por bueno
el mayor cclipse del entendimiento. .., si a mismo
tiempo pide que estas habilidades individuales sean
levadas a una intensidad tan grande como la exten-
sién que el sujcto ha de ceder. . ., ¢ha de asomtizar-
nos que las demas dotes del espiritu sean desaten-
didas para consagrar todos los cuidados a la Unica
qgue honra y aprovecha?'

Hay mucho de importante en estas ideas de Schi-
iler. Es comprensible que dado € imperfecto cono-
cimiento del helenismo que se tenia en tiempos de
Schiller se estimase humanamente a griego toman-
do por norma la magnitud de las obras que ia tra-
dicién nos ha legado y que se le sobrestimase con
cllo desmedidamente, pues la especial belleza griega
no debe en dltimo término su existencia a contraste
con € medio en que surgi6. La ventaja del hombre
griego consistia en que estaba menos diferenciado
que €l hombre nuevo, s queremos ver en esto una
ventaja. Pues las desventajas de situacion semcjante
deben ser de parecida elocuencia. La diferenciacion
de las funciones no obedecié seguramente a maldad
alguna, sino, como siempre y en todas partes en la
naturaleza, a la necesidad. Si uno de estos tardios
admiradores del firmamento griego y de las beati-
tudes arcadicas hubiese venido a mundo como ilota,
hubiese, ciertamente, considerado las belezas de
Grecia con muy distintos ojos. Si bien ya en las con-
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diciones primitivas ddl siglo v a. de J. C. e le brin-
daban singularmente a individuo grandes posbili-
dades para € desenvolvimiento de sus cualidades y
capacidades en todos sentidos, se debia esto, sin em-
bargo, d hecho de que millares de seres humanos
languidecieran reducidos a condiciones tanto mas
miserables. En algunos ejemplares Unicos se alcanzd,
eiertamente, una alta cultura individual, pero la cul-
tura colectiva es algo extrafio a la antigliedad. Era
una conquista que le estaba reservada al cristianis-
mo. De aqui que los hombres nuevos, como masa,
no solo pueden medirse con los griegos, sino que les
superan con mucho en todos los aspectos de una
cuitura colectiva En cambio, da en todo la razén
a Schiller e hecho de que nuestra cultura individual
no haya seguido €l mismo ritmo que nuestra cultura
colectiva. Y la cosa no ha mejorado en los 120 afios
transcurridos desde que Schiller pergefidé su estudio.
Al contrario, si con perjuicio para la cultura indi-
vidual no hubiéramos avanzado més aun en la
esfera colectiva, apenas hubieran Sido necesarias las
reacciones_ violentas que se personifican en € espi-
ritu de un Stirner 0 de un Nietzsche. Es seguro que
las palab:as de Schiller ticnen hoy la misma validez
gue cuando fueron escritas.

Asi como la Antigliedad fomentd, en lo referente
ala evolucion individual, € desarrollo de una clase
superior, oprimiendo para €lo a una mayoria de
pueblo vil (ilotas, esclavos), del mismo modo en
la esfera cristiana subsiguiente se llegé a un estado
de cultura colectiva trasponiendo todo lo posble el
mismo proceso al individuo mismo (elevandole
a grado subjetivo, como solemos decir). Al ser pro-
clamado € valor dd individuo por € dogma cris-
tiano de un alma inamisible, no podia ya la mayoria
de validez inferior dd pueblo, en la redidad de la
libertad, estar sometida a una minoria de vaidez
superior, sino que se antepuso en @ individuo la
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funcién de mayor valor a las funciones de valor
inferior. Por tal manera se traspuso la importancia
cardinal a una funcion valiosa Unica cn perjuicio de
todas las demas funciones. Con ello se transport6
psicologicamente a sujeto la forma socid exterior
de la cultura antigua, dando lugar en el individuo
a un estado interior que en la Antigledad habia
sido una situacion exterior, es decir, una funcion
predominante favorecida que se desarrolld y dife-
rencid6 a cosa de una mayoria de vaidez inferior.
Por semejante proceso psicoldgico se produjo gra
dualmente una cultura que, ciertamente, garantiza
a individuo los “droits de 'homme™ en medida in-
comparablemente mayor a la de la cultura antigua,
Eero gue tiene la desventaja, en cambio, de que se

asa en una subjetiva cultura de esclavos, es decir,
en un traslado alo psicol6gico de la antigua esclavi-
tud de la mayoria, con lo que se elevd, ciertamente,
la cultura colectiva, pero se rebajo la cultura indi-
vidual. Asi como la esclavizacion de la masa era la
herida abierta de 11 Antigliedad, la esclavitud de
las funciones de validez inferior es la herida que
sangra Sin cesar en € alma del hombre de nuestros
dias.

"La unilateralidad en € gercicio de las potencias
conduce a individuo, indefectiblemente, a error,
pero a la esoecie a la verdad”, dice Schiller.l La
preferencia dada a la funcion de validez superior
supone para la sociedad una esencia ventgja, pero
paralaindividualidad supone un perjuicio. Este per-
juicio llega d extremo de que las grandes organiza
ciones de la cultura de nuestro tiempo tienden a
borrar al individuo totalmente desde el momento en
que se basan en su aplicacion marginal dentro de
las distintas funciones escogidas del nombre. No son
los hombres los que cuentan, sino-sus funciones di-
ferenciadas. El hombre, en la cultura colectiva, na

* 1c pag. 2.
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se presenta como tal, sino que esta simplemente re-
presentado por una funcidn, incluso se identifica
exclusivamente con dicha funcion y niega la vigen-
cia de las demés funciones de validez inferior. Con
ello se rebgja € individuv moderno a la categoria
de una mera funcién, precisamente porque solo esta
funcion representa un valor colectivo y es por o
tanto, la Unica que garantiza una posibilidad vital.
Que mu diferenciacion de la funcién no podia
haberse logrado, en absclito, de otra manera, 1o ve
Schiller daramente: "Para desarrollar las multiples
dotes del hombre no habia otro medio que enfren-
tarlus. Este antagonismo de las fuerzas es el gran
instrumento de la cultura, pero solo € instrumento,
pues mientras dura el antagonismo sdlo se esta en €
camino de la cuitura.” !

Segin csta concepeion, € actual estado de anta-
gonismo de las fuerzas no seria ain un estado de
cultura, sino que sdlo estariamos en el camino de la
cultura. Sobre esto se dividiran, ciertamente, las opi-
niones, pues unos entenderan por cultura el estado
de cultura colectiva precisamente, que otros, por su
parte, interpretaran solo como cicilizacion, recla-
mando de 14 cultura la més severa cxigencia de la
evolucién individual. Se equivoca Schiller a situarse
exclusivamente en este punto de vista, enfrentando
nuestra cuitura colectiva a la cultura griega, pues
pasa por aito, a hacerlo, la variedad de la civiliza-
cion de aquellos tiempos, que pone en tela de juicio
la validez ilimitada de dicha cultura. Por tal manera
ninguna cultura es, en verdad, completa, desde el
momento en que se desplaza siempre mas 0 menos
en uno o en otro sentido, es decir, que unas veces
el ideal de la cultura es extravertido, 0 lo que es lo
mismo: € valor cardinal reside en € objeto y en
la relacion con é; otras veces, en cambio, € ideal
es introvertido y la significacion principa se atri-

11.c. pag. 28.
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buye &l individuo o a sujetoy a la relacion con la
idea. En la primera forma adopta la cultura un ca
racter colectivo y en la segunda forma un carécter
individual. Es, por lo tanto, comprensible que bgo
e influjo de la esfera cristiana, cuyo principio es €
amor cristiano (y por asociacion de contraste su con-
traste precisamente: la represion de la individuai-
dad), surgiera una cultura colectiva en la que € in-
dividuo corre riesgo de fenecer desde e momento
¢n que ya por principio se atribuye a los valores
individuales una validez inferior. Esto explica tam-
bién la peculiar nostalgia que los clésicos demanés
sentian por lo antiguo, que era para elos simbolo
de cuitura individual y que por lo mismo era tam-
bi¢n. en la mayoria de los casos, muy sobrestimada
y con frecuencia idealizada desmedidamente. Tam-
bién se llevaron a cabo no pocos intentos de imi-
tacion, y, por decirlo asi, de adaptarse a modo de
percepcion del espiritu griego, intentos que hoy nos
parecen descabellados, poro que son dignos de s
tenidos en cuenta como precursores de una cultura
individual. En los 120 afos transcurridos desde que
Schiller escribia no han mejorado las condiciones
por lo que se refiere a una cultura individual. Al
contrario, han empeorado, desde el momento en que
a individuo le absorbe, en mucho mayor medida
que entonces, € interés por e quehacer colectivo,
guedandole mucho menos vagar, por lo tanto, para
el desarrollo de una culturaindividual. Por esto mis-
mo poseemos hoy una cultura colectiva atamente
desarrollada, que supera con mucho, en cuanto a
organizacion, atodo lo anteriormente conocido, pero
que ha perjudicado, en cambio, en medida mayor
cada vez, a la cultura individual. Existe hoy un-
hondo abismo entre lo que uno es y lo que uno
representa, es decir, entre lo que se es como indi-
viduo y lo que se representa como funcion dentro
de lacolectividad. Lafuncion esté desarrollada, pero
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no la individudidad. S uno quiere acartar ha de
identificarse con su funcién colectiva, pero s hace
lo contrario, es estimado, ciertamente, como funcién
en la sociedad, pero como individualidad esta por
completo dd lado de sus funciones de vdidez infe-
rior, no desarrolladas, es pues, smplemente bérbaro,
mientras € primero se engafa felizmente sobre su
barbarie efectiva. Es cierto que esta unilateralidad,
por lo que a la sociedad se refiere, ha traido con-
sSgo ventgjas nada despreciables y que ha dado lu-
gar a progresos que de otra manera no se hubieran
logrado nunca, como dice Schiller certeramente: “Ya
por € hecho de concentrar en un foco toda la ener-
gla de nuestro espiritu y de comprimir en un haz

e fuerza Unica todo nuestro ser, diriase que pres-
tamos alas a eda fuerza, llevandola artificialmente
alende los limites que la Naturaleza parecia haberle
puesto." 1

Pero esta evolucion parcia ha de conducir y con-
ducird seguramente a una reaccion, pues las funcio-
nes de vdidez inferior reprimidas no pueden ser
excluidas hasta lo infinito de la convivencia y de la
evolucion. Una vez ha de llegar € momento en que
"$ suprima nuevamente la disociacion del hombre
interior” necesariamente, para garantizar la posibi-
lidad vitd de lo no desarrollado. He indicado ya
gue la diferenciacion en la evoluciéon de la cultura
da lugar a una diferenciacion de las funciones fun-
damentales de la vida psiquica, en cierto modo
alende la diferenciacion de fas capacidades, dentro
ya cabalmente de la zona de la disposicién genera
pscoldgica que rige e modo y manera de la apli-
cacion de las capacidades. Con dlo procura la cul-
tura la diferenciacion de aguella funcion que ya
innatamente revela una mejor aptitud para ser culti-
vada. Ad, en unos es la facultad de pensar, en otros
es @ sentirlo en especial medida susceptible de des-

11c pag. 29
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arrollo ulterior, de modo que cada cual, bajo la pre-
sén de las exigencias de la cultura, se aplicara, en
epeciad medida también, a desarrollo de aquella
facultad ya favorecida por las dotes naturales, que
la hacen especidmente apta para ser cultivada. La
susceptibilidad de cultivo no supone, ciertamente,
gue haya de atribuirse a priori a la funcion la pers-
pectiva de una especia excelencia, Siho que —deseos
nos dan de decir que a contrario— presupone una
cierta fragilidad, inestabilidad y plasticidad de la
funcién, por lo que en modo alguno ha de buscarse
siempre € supremo valor individual en estafuncién,
sino, acaso, tan s6lo @ supremo valor colectivo, en
cuanto en & sentido de un valor colectivo se ha des-
arrollado verdaderamente dicha funciéon. Ahora bien,
puede muy féacilmente ocurrir, como hemos dicho,
gue entre las funciones descuidadas se oculten valo-
res individuales de muy superior categoria, valores
que, aunque sean. ciertamente, de escasa importan-
cia para la vida colectiva, son de maxima significa-
cion para la vida individual, representando, por lo
tanto, valores vitaes aptos para proporcionar a in-
dividuo una intensidad y una belleza del vivir que
en vano esperara de la funcién colectiva. Es cierto
guelafuncién diferenciadaproporcionaal individuo
la posibilidad de la existencia colectiva, pero no la
satisfaccion y la adegria vital que sdlo puede ofre-
cernos € desarrollo de los valores individuales. Su
ausencia es por dlo, a menudo, una falta que se
siente en lo hondo, mas su renuncia constituye una
intima escision que, con Schiller, podria compararse
a una herida dolorosa.

"Por mucho, pues, que para k totalidad del mun-
do pueda ganarse con € cultivo diferenciado de las
fuerzas humanas, no se puede negar que los indi-
viduos a que se aplica sufren bajo la maldicion de
este designio del mundo. Por medio de gjercicios
gimnésticos se hacen, ciertamente, cuerpos atléticos,
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mas solo por el juego libre y uniforme de los miem-
bros se dcanza la Belleza Del mismo modo la ten-
Son de determinadas fuerzas dd espiritu puede
producir hombres ciertamente extraordinarios, pero
glo la uniforme temperatura da los mismos hom-
bres felices y perfectos. ¢Y cudl seria nuestra situa-
cidn respecto de las edades pretéritas y futuras del
mundo si €l cultivo de la naturaleza humana exigiera
un sacrificio semejante? Habriamos sido los siervos
de la humanidad, habriamos hecho para dla un
trabajo de esclavos y en nuestra naturaleza muti-
lada hubieran gquedado impresas las huellas vergon-
zosss de esta servidumbre. . ., todo para que las ge-
neraciones venideras pudiesen atender, en un beato
vagar, a su salud moral y al libre crecimiento de su
humanidad y a su desenvolvimiento. Ahora bieu,
¢puede € hombre estar destinado a omitirse a si
mismo en aras de una finalidad cualquiera? ¢lba
a privarnos la Naturaleza con sus designios de una
perfeccion que la razén nos prescribe de acuerdo
con la suya? Ha de ser, pues, falso, que € cultivo
de las distintas fuerzas haga necesario € sacrificio de
su totalidad. Y aun por mucho que la ley de la Na-
turaleza evidenciara una tendencia semejante, ha de
depender de nosotros mismos el que esta totalidad
de nuestra naturaleza, por arte destruida, quede res-
tablecida en nosotros por un arte superior.” 1

Es indudable que en su vida personal sintié Schi-
ller este conflicto de la manera méas honda y que
precisamente de esta pugna en é surgio su anhelo
de hallar la unidad o uniformidad que habia de re-
dimir a las funciones oprimidas en servicio de escla
vitud, logrando asi la restauracion de una vida
armonica. El incentivo de esta idea movi6é también
a Wagner, que en su Parsifal le da expresion sm-
bdlica en la restitucion de la lanza perdida 'y en la
curacion de la herida. Lo que Wagner quiso decir

1 1c pdg. 30y sigs. Labastardilla ts mil.
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con expresiéon simbolica y artistica, se esfuerza en
ponerlo en claro Schiller por reflexion filosofica. No
lo grita, pero de modo implicito se evidencia con
suficiente claridad que su problema aboca a un
restablecimiento del modo y la concepcion vital an-
tiguos, de lo que por modo inmediato Se infiere que
pasa por ato o que elude deliberadamente la solu-
cion cristiana de su problema. En todo caso su mi-
~da espiritual se atiene mas ala belleza antigua que
a Ja doctrina cristiana de la redencion, que en reali-
dad no perseguia otra cosa que lo mismo precisa-
mente por que Schiller se esforzaba, a saper: la
liberacion del mal. Como Juliano €l ‘Apdstata dice
en su discurso sobre € rey Helios, e humano cora
z0n "rebosa encarnizada lucha', con lo que no sdlo
se caracteriza a sl mismo certeramente, SN0 a toda
su época, es decir, a intimo desgarramiento de la
Antiguedad tardia, que encontrd expresion en
cadtico y sin par desvario de mentes y corazones de
gue la doctrina de Cristo prometié redimir a hom-
bre. Lo que proporcioné € cristianismo no fue, cier-
tamente, una solucion, sino una redencion al des-
prender una funcién valiosa de todas las demés
funciones que pretendian entonces la vigencia con
idéntico imperio. El eristianismo dio una orientacion
precisa cun exclusion de todas las demés orienta-
ciones posibles. Esta circunstancia debe de haber
contribuido esencialmente a que Schiller eludiera
tacitamente la posbilidad de salvacion ofrecida por
el cristianismo.

La intima relacion de la Antigliedad con la Na-
turaleza parecié ofrecer la posibilidad que no ga
rantizaba el cristianismo. "En su creacion fisica nos
senala |a Naturaleza € camino que hemos de seguir
en lo moral. No antes de haberse suavizado la pugna
de las fuerzas elementales en los. organismos infe-
riores Se eleva a la noble constitucion del hombre
fisco. D mismo modo ha de apaciguarse, o pri-
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mero, la pugna demental en d ethos de hombre,
e conflicto de los ciegos instintos y € rudo contras-
te ha de haber cesado en d, antes de arriesgarse a
favorecer la diversidad. Por otra parte, ha de haber
asegurado la independencia de su carécter y la su-
misién a fuerzas despéticas y extrafias, ha de haber
dado lugar a una libertad decente, antes de que
deba someterse la diversidad en & ala unidad del
ided" (l.c. pag. 32).

De modo que o que pide no es dedigar o redi-
mir a la funcion de validez inferior, sino que se la
tenga en cuenta, que se la considere y expligue para
por modo natural llegar a acuerdo y fusion de los
contrastes. Mas Schiller advierte que la aceptacion
de funciones de validez inferior podria conducir
a un "conflicto de ciegos instintos”, asi como, por
otra parte, la unidad del ideal restableceria la pre-
eminencia de la funcion vaiosa respecto de las
funciones de validez inferior, con lo que se podria
dar lugar a antiguo estado de cosas. No vaya a
creerse que las funciones de validez inferior se con-
traponen a la funcion de validez superior segiin su
més honda esencia, pues en realidad su situacién del
momento es lo que origina & contraste. Se descui-
daron y reprimieron en un principio porque eran
para € hombre culto un obstéculo en la consecucion
de sus fines, que en verdad constituyen intereses
parciales no equivaentes a una perfeccion de la in-
dividualidad humana. Pero es que, ademas, estas
funciones no reconocidas no estan, en su esencia,
absolutamente en conflicto con e fin que se pers-
gue. Ahora bien, en tanto € fin de la cultura no
coincida con € ided de la perfeccidon del ser huma-
no, se someterd a estas funciones a una estimacion
inferior y a la represion relativa consecuente. La
aceptacion de las funciones reprimidas equivae a
una guerra civil interior, a desencadenamiento de
contrastes antes refrenados, con lo que queda anu-
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lada, Sn més, la "independencia de carécter”. A
dicha independencia sdlo puede Negarse por & apa-
ciguamiento de edta lucha, 1o que an un despotismo
sobre las fuerzas en conflicto parece imposible. Pero
con ello se compromete la libertad, sin la que no es
posible la congtitucion de una personalidad moral-
mente libre. Mas a garantizar |a libertad se cae en
e conflicto de los instintos. "Asugtados de la liber-
tad, que en los primeros intentos be presentasempre
COMO enemiga, Se acabard por un lade, echandose
en brazos de una comoda servidumbre, y por otro
lado, llevados a la desesperacion por una pedante
tutela, se buscaralaevasion en € salvaje desenfreno
de estado de naturaleza. La usurpacién degara la
debilidad de la naturaleza humanay lainsurreccion
la dignidad de la misma, hasta que a fin intervie-
ne la gran dominadora de todas las cosas humanas,
la fuerza ciega, y decide la supuesta disputa de los
principios como un vulgar pugilato.” 1

La Revolucién Francesa brind6 a estas palabras
un fondo tan vivo como sangriento a iniciarse bajo
el signo de la filosofia y de la razén, con ato im-
pulso idedlista, y terminar en € caos cruento de que
surgio € genio despdtico de Napoledn. Se reveld
la impotencia de la diosa Razdn frente d impetu
de la bestia desencadenada. Schiller Sentey advierte
la situacion de inferioridad de la verdad y de la
razén y postula que la verdad misma se convierta
en fuerza. "S hasta ahora ha probado tan poco su
fuerza triunfadora, dlo no se debe a que d enten-
dimiento no haya sabido revelarla, sno a que sele
haya cerrado € corazbn y a que no haya obrado
d indinto a favor suyo. Pues, s no, ¢de donde este
predominio, tan grande adn, de los preuiciosy esta
tenebrosidad de las mentes, a pesar de toda la luz
gue irradian la filosofia y la experiencia? Reina la
tlustracion en nuestro tiempo, es decir, se han en-

1 1 c pa. 33 ysigs.
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contrado y difundido publicamente conocimientos
ue bastarian para regular nuestros principios de in-
3ole préactica por lo menos. El espiritu de libre in-
vestigacion ha disipado los extraviados conceptos
que durante tanto tiempo han impedido el acceso
a la verdad, y ha socavado los fundamentos sobre
les que el fanatismo y la impostura habian erigido
su trono. La razoén se ha purificado al librarse de la
ilusion de los sentidos y de la engafiosa sofisteria,
y hasta la filesofia misma, que antes nos hacia hos-
tiles alaNaturaleza, nos |lama, con acento vigoroso,
para que volvamos a su seno... ¢En qué consiste,
entonces, que sewmos béarbaros todavia?” 1
Sentimos en estas palabras de Schiller la proxi-
midad de la ilustracion y el fantéstico intelectualis-
mo de la Revolucion Francesa. "Reina lailustracion
en nucstro tiempo”. .. jqué sobrestimacién del inte-
lecto! "El espiritu de libre investigacion ha disipado
los conceptos extraviados”. .. jqué racionalismo! Vi-
vamente nos hacen edas palabras recordar la excla
macion del protofantasmista: "Reina la luz: jdis
persaos yal" Si por una parte era algo de todo punto
propio de la época cl sobrestimar la importancia y
la efectividad de la raxén, con lo que se olvidaba
por completo que s la razén poseyera realmente se-
.mejante fuerza hubiera encontrado, desde hacia mu-
cho tiempo, superabundancia de oportunidades para
demostrarlo, si por una parte es verdad esto, no se
debe olvidar, por otra parte, el hecho de que todas
las cabezas competentes pensaban asi entonces y
que este impctu de intelectualismo racionalista se
basa, ademas, en un fuerte desarrollo subjetivo de
este mismo elemento en Schiller. Hemos de contar
con una preponderancia del intelecto en d, no frente
a su intuicion poética, sino frente a su facultad de
sentir. Al mismo Schiller le parecia que imaginacion
y abdraccion —es decir, intuicion e intelecto— es

1 Le pég. 35y sigs.
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taban en él en conflicto. Asi, d 31 de agosto de
174 escribia a Goethe: "Esto es lo que, en mis afios
tempranos especialmente, tanto en e campo de la
especulacion como en «¢] campo del arte de |a poesia,
me daba un aspecto bastante desmafiado. Pues por
lo comun se me adelantaba €l poeta cuando queria
filosofar y cuando queria entregarme a la poesia
me tomaba la delantera el espiritu filoséfico. Aun
hoy me ocurre con harta frecuencia que la imagi-
nacion perturbe mi abstraccion y el frio entendi-
miento mi poesia” Su extraordinaria admiracion por
el espiritu goethiano. €l modo, femenino casi, con
gue atisbabay se asimilaba laintuicion de su amigo
y gue con tanta frecuencia encuentra expresion en
sus cartas, se basa precisamente en la aguda percep-
-cién de este conflicto, que habia de evidencidrsele
con doble intensidad frente a la naturaleza, sintética
de modo perfecto cas, de Goethe. Este conflicto
debe su existencia a la circunstancia psicoldgica de
que la cnergia del sentir se prestaba a lo intelectual
en la misma medida gue a la imaginacién creadora,
Schiller parece haberse dado cuenta de €ello. En la
misma carta a Goethe observa que cuando habia
empezado a “conocer y a servirse' de sus fuerzas
morales, que habian de sefidlar sus limites justos
a la imaginacion y a intelecto, una enfermedad fi-
dca amenazaba socavarlas. Se trata del sintoma fre-
cuentemente mencionado ya, de una funcion esca-
samente desarrollada, que por propio impulso se des-
liza de la disposicion consciente, es decir, que con
una cierta autonomia se entremezcla inconsciente-
mente con otras funciones, haciéndolo sin sdeccion
_diferenciada y comportandose dindmicamente, ago
asi como un impetu o un mero refuerzo que da a Ja
funcion consciente, diferenciada, € carécter de lo
arrebatado o de lo forzado, con Ie que, en unos ca
'sas, ¢ |leva a eta funcion consciente allende los
limites que ddiberadamente s ha impuesto por
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propia deciséon y en otros casos, en cambio, s la
detiene antes de dcanzar sU meta, desviandola por
un cauce accesorio Y aun en ocadones, finamente,
se la arrastra a un conflicto con la otra funcion cons-
ciente, conflicto que persdtira sn resolver mientras
la fuerza ingtintiva perturbadora, entremezclada in-
conscientemente, no quede en s y por S diferen-
ciada y de tad modo sometida a una disposicion
consciente determinada. NO erraremos, pues, supo-
niendo que la exclamacion “gen qué consiste que
seamos barbaros todavia?”, no s0lo se basa en €
espiritu de la época, sSino también en la psicologia
subjetiva de Schiller. Con la época busca en lugar
indebido la raiz del mal, pues lo barbaro no ha con-
sigido, no consigtira nunca, en que la razbn o la
verdad se impongan de modo insuficiente, sino en
e hecho de que de dlas se esperen efectos seme-
jantes o incluso en € hecho de que se provea sen-
cillamente de ta virtud a la razon merced a una
sobrestimacién supersticiosa de la "verdad”. Lo bér-
baro reside en la parcididad y en la desmesura, en
la desproporcion caba mente.

Precisamente en € impresionante gjemplo de la
Revolucién Francesa, que habia alcanzado por en-
tonces € punto culminante de terror, podia ver
Schiller hasta dénde alcanzaba € poder de la diosa
Razén y hasta donde € triunfo de la bestia irracio-
na en d hombre. Fueron, ciertamente, estos acon-
tecimientos contemporaneos los que agudizaron de
modo especia € problema en Schiller, dando lugar
a hecho frecuente de que un problema, persona
en € fondo, y por lo tanto subjetivo en gpariencia,
de pronto crezca y quede convertido, a tropezar
con acontecimientos exteriores cuya psicologia con-
tiene los mismos eementos que @ conflicto perso-
nal, en cuestion genera que comprende a la sociedad
entera. Con dlo s aribuye también a problema
persona una dignidad de que antes carecia, pues
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la verdad es que en e desacuerdo consgo mismo
hay sicmpre algo de depresivo y vergonzante, pues
se siente uno colocado, hacia afueray hacia adentro,
en la situacion de un Estado que se deshonra con
Ja guerra civil. Por es0 se evita € despliegue ante
un gran publico de un problema puramente per-
scnal... a menos que se padezca una propia so-
brestimacion con exceso temeraria. Ahora bien, s
se consigue encontrar y reconocer la conexién entre
el problema personal y los grandes acontecimientos
contemporaneos, semejante conexién viene a equi-
valer a una liberacion de la soledad de lo puramente
personal, adquiriendo el problema subjetivo la ex-
tension de una cuestion general de nuestra sociedad
toda. No es menuda ventaja en vista de la posibili-
dad de una solucion. Pues mientras el problema per-
sonal solo dispone de las escasas energias dd interés
consciente por la propia persona, afluyen ahora las
fuerzas instintivas de la colectividad, sumandose a
los intereses del yo, dando asi lugar a una situacién
nueva, garantia de nuevas posibilidades de solucién.
Lo que nunca hubiera podido la fuerza personal de
la voluntad o del valor, lo puede la fuerza ingintiva
colectiva, permitiendo al hombre salvar obstaculos
gue no hubiera podido vencer con energia persondl.

Asi, pues, hemos de presumir que las impresiones
de los acontecimientos contemporaneos prestaron a
Schiller la audacia necesaria para intentar una so-
lucion del conflicto planteado entre € individuo y
la funcién social. Esta tension fue también honda-
mente percibida por Rousseau. Incluso le srvié de
punto de partida para su obra "Emile ou de 'Edu-
cation” (1762). En ella encontramos algunos pasa
jes significativos por lo que a nuestro problema se
refiere; “L’homme civil n'est gu'une unité frac-
tionnaire qui tient au dénominateur, et dont la va
leur e dans son rapport avec lentier, qui et le
corps social. Les bonnes institutions socides sont
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celles qui savent le mieux dénaturer I'homme, lui
6ter son existence absolue pour lui en donner une
relative, et transporter le mol dans I'unité communc.”

“Celui qui dans l'ordre civil veut conserver la
primauté des sentiments de la nature ne sait ce
quil veut. Toujours en contradiction avec lui-meme,
toujours flottant entre ses penchants et scs devoirs,
il ne sera jaméis ni homme ni citoyen; il ne sera
bon ni pour lui ni pour les autres.” *

Rousseau, en su obra, empicza con las famosas pa-
|abras; “Tout est hien, sortant des mains de I'Auteur
des choses, tout degenere entre les muains de Fhom-
me.” Estas palabras caracterizan a Rousseau y a la
época toda. También Schiller vuelve los 0jos, no
hacia e hombre natural de Rousseau ciertamente
—la diferencia es esencial—, sino hacia @ hombre
gue vivia "bajo €l firmamento griego". Pero a ambos
es comun la orieatacidn retrospectiva 'y a éla vin-
culada indisolubleineate, la idealizacion y sobresti-
macion del pasado. Seducido por la belleza de la
antigliedad olvida Schiller a verdadero griego co-
tidiano y Rousscau se picrde en palabras como estas:
“Thomme naturcl est tout pour lui; il est Tunité
numérique, I'enlicr absolu”. Al decir esto olvida que
el hombre natural es de todo punto colectivo, es de-
cr, que es tanto en si mismo como en los demés y
gue es todo lo que se quiera alende una unidad.
Dice un pasgje de Rousscau: "nous tenons a tout,
nous accrochons a tout, les temps, les lieux, les
hommes, les choses, tout ce qui edt, tout ce qui sera,
importe & chacun de nous, notre individu n'est plus
que la moindre partie de nous-mémes. Chacun
sétend, pour ainsi dire, sur la terre entiére, et
devient sensible sur toute cette grande surface”.

“Est-ce la nature qui porte ainsi les hommes s
loin d’eux mémes?” 2

1 Emile, Libro I.
2 Emile, Libio 1I.
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Rousseau se degja enguiar. Cree que este cstado
de cesas es algo nuevo. jEn modo alguno! Lo nuevo
es € haber livaado nozotros a ser conscientes de €,
pero siempre ha side asi, tanto mas cuanto mas re-
trocedamos a los comienzos. Pues lo que Rousseau
describe no es otra coya que esa mentalidad colec-
tiva del primitivo que Lévy-Bruhl ha caracterizado
certeramente COMO “participation mystique”. Este
estado de cpresion de la individualidad no es una
conquista nueva, sino un resto de aguella época
arcaica en la que no habia individualidad. No se
trata, pucs, de una nueva opresioén de la individua-
lidad, sino senciilamente de la conciencia y de la
percepcion del formidable poder de lo colectivo. Se
proyccta naturalmente este poder en las institucio-
nos estatales y eclesiasticas, como s cada cual, dado
¢l caso, no encontrara medios y recursos para eludir
también los preceptos morales. Estas instituciones
no poseen, en modo aguno, la omnipotencia que se
les atribuye y por la que, de tiempo en ticmpo,
se les combate por innovadores de toda indole. El
poder opresor reside inconscientemente en nosotros,
de modo expreso en la subsistente mentalidad co-
lectiva del barbaro, A la psique colectiva le es, basta
cierto punto, odiosa toda evolucion individual si no
srve directamente a los fines colectivos. Asi, la di-
ferenciacion de una de las funciones, de que hemos
hablado en péginas precedentes, supone, cierta-
mente, el desarrollo de un valor individual, pero
todavia desde € angulo de la colectividad, hasta €
punto de que, como hemos visto, € individuo mis-
mo sde pejudicado. A su desconocimiento de la
antigua psicologia humana se debe el que ambos
autores hayan sufrido un error de apreciacion a con-
siderar los valores del pasado. Este espejismo se
apoya en € fantasma de un primitivo tipo de hom-
bre perfecto, que de algiin modo cay6 desde la altura
de su perfeccion. La orientacién retrospectiva ya es
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en si misma un resto de pensar antiguo, pues
es sabido que constituye una caracteristica de toda
la mentalidad antigua y barbara la creencia en una
garadisiaca edad de oro, anterior a los comienzos
e los tiempos malos que vivimos. Fue € gran hecho
socid, espiritual-histérico, del cristianismo, que dio
al hombre una esperanza en € futuro y con dlo le
brindé la posibilidad de realizacion de sus ideales
en e futuro mismo.! La mas fuerte acentuacion de
esta orientacidn retrospectiva en la nueva evolucion
del espiritu ha de relacionarse con ei :.némeno de
la generd regresién a lo pagano que en creciente
medida se observa desde €l Renacimiento.
Paréceme cosa cierta que esta orientacién retros-
pectiva ha de haber ejercido también alguna
influencia en la sdeccion de los medios conducentes
a la educaciéon del hombre. Este espiritu busca un
apoyo en € fantasma del pasado. Podriamos pasar
todo esto por alto s € conocimiento del conflicto
entre los tipos y entre los mecanismos tipicos no nos
obligara a la busca de lo que pudiera lograr €
acuerdo y la conciliacién. También esto constituia
un anhelo de Schiller, como a continuacion veremos.
Lo que a este respecto viene a ser su idea funda-
mental queda expresado en las siguientes palabras
gue resumen lo antes dicho: "Que una deidad bené-
fica arranque del seno de su madre a infante por
un tiempo y le nutra a los pechos de una Edad me-
jor y le haga crecer bagjo € remoto firmamento
griego hasta que alcance la virilidad, y ya hombre,
le haga retornar a su siglo como una figura extrana,
mas no para regocijarle con su presencia, sino terri-
blemente, como el hijo de Agamenodn para purifi-
carle”2
Dificilmente podria expresarse con mayor claridad
el recurso a dechado griego. En esta angosta for-

1 En los migterios griegos se encuentra ya esto insinuado.
2 Erz. de Menschen,
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mutacién se evidencia una limitacion acusada que,
enseguida, obliga a Schiller a una ampliacién esen-
cial. En ede sentido, afade: “Tomarad |a materia,
ciertamente, del presente mismo, pero tomarala for-
ma de una Edad més noble, incluso la buscard,
allende ¢l tiempo, en la absoluta e inmutable unidad
de su esencia.”

Schiller sentia claramente que habia de retroce-
der més aun, a una época remota dd divino herois-
mo, en la que los hombres eran todavia semidioses.
Por eso dice: "Aqui, dd puro éer, de su natura
leza demoniaca, fluye & manantial de la beleza,
incontaminado de la corrupcion de las generaciones
y de los tiempos, que muy aguas abajo se revuelcan
en turbios rabiones.”

Aqui tenemos € bello fantasma de una Edad de
Oro en que los hombres eran dioses y se deleitaban
con la contemplacion de la belleza eterna. Aqui €
poeta ha tomado la delantera a pensador. Mas éte
se recobra algunas paginas mas adelante. "En redli-
dad —dice Schiller (pag. 47)— ha de hacernos re-
flexionar € hecho de que cas en toda época de la
historia en que florecen las artesy el gusto impera,
se observa un descenso de la humanidad y que no
pucda aducirse un solo ejemplo en que un dto gra-
do y una gran universalidad de cultura estética en
un pueblo hayan coincidido con libertad politica y
virtud ciudadana, ni que hayan coincidido las be-
[las costumbres con las buenas costumbres, ni de
gue el pulimento de las maneras hayaido delamano
de la verdad."

Seglin este bien conocido hecho de experiencia,
gue ni en detalle ni en conjunto puede negarse, los
héroes de aquellos remotos tiempos no debian ob-
servar en su vida una conducta rigurosamente moral
precisamente, cosa que, por lo demés, no pretende
ningun mito, griego o no griego. Pues toda aguella
belieza solo podia disfrutar de la alegria de existir
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porque entonces no habia cddigo pena ni policia
de costumbres. Con € reconocimiento de este hecho
pscoldgico, es decir, del hecho de que la belleza
vitd s0lo extiende su aureo resplandor alli donde
se eleva sobre una realidad toda tiniebla, fealdad y
tortura, priva de apoyo Schiller a su propio desig-
nio. Se habia propuesto demostrar que 1o divorciado
puede vincularse por lavision, € disfrutey la crea-
cion de lo bello. La belleza habia de ser la media-
dora que restableciera la unidad original del ser
humano. Frente a este proposito toda expeiicneia
indica que la beleza, para exigtir, precisa de su
contrario necesariamente.

Como antes € poeta, acompafia ahora € pensa
dor a Schiller: desconfia de la belleza e incluso llega
a considerar posible, segln la experiencia, que gjerza
un influjo pernicioso: "A dondequiera que, en €
mundo del pasado, volvamos los ojos, advertimos
como mutuamente se huyen el gusto y la libertad y
observamos que la belleza funda su imperio exclu-
sivamente sobre la ruina de las virtudes faroleas'

Sobre la base de este punto de vista, hijo de la
experiencia, apenas podra ya fundamentarse € re-
guerimiento de Schiller por lo que a la virtud de la
belleza se refiere. En e subsiguiente acoso de su
tema llega incluso a construir € reverso de la be-
lleza con toda la claridad desesble: “Si nos atene-
moas, pues, exclusivamente, a lo que las experiencias
de que hasta ahora disponemos nos ensefian sobre
e influjo de la bdleza, en verdad que no es para
sentirse muy animado a informar sentimientos tan
peligrosos para la verdadera cultura del hombre.
Acaso valga més, a riesgo de caer en lo tosco y en
lo duro, prescindir de la fuerza disolvente de la be-
lleza y no entregarse a €lla con todas sus ventajas
de refinamiento, a merced de su poder de relga
aon.

La pugna entre e poeta 'y € pensador podria re-
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solverse muy bien si ¢l pensador tomara las palabras
del noeta, no literal sino simbélicamente, tal como
€l lenguaje del poeta ha de ser comprendido. ¢Se
habra interpretado Schiller a si mismo falsamente?
Cas diriamos que si, pues de otra manera no po-
dria argumentar hasta tal punto contra si mismo. El
poeta habla de una fuente de pura belleza que
mana allende todos los tiempos y gencraciones, por
lo que también surge en todo sor humano. Pero no
es a hombre de |la antigliedad gricga a lo que el
poeta se refiere, sino a viejo pagano que hay en
nosotros mismos, a trozo de naturaleza eterna e
incontaminada y de belleza natural que anida in-
consciente pero vitalmente en nosotros y cuyo vis-
lumbre nos exalta las figuras de remotas edades y
en virtud del cual cometemos e error de creer que
aquellos seres poseian 1o que nosotros buscarnos.
Es ¢l hombre arcaico en nosotros, recusado por nues-
tra cenciencia orientada colectivamente y que tan
feo e inaceptable nos parece, siendo como es ve
hiculo de esa belleza que indtilmente buscamos en
otra pate. De éste habla Schiller € poeta, pero
Schiller € filésofo le interpreta falsamente como
dechado griego. He aqui que lo que el pensador
no puede deducir l6gicamente en sus materiales de
prueba, y en busca de lo cual pone a contribucion
su esfuerzo indtilmente, le es ofrecido por € poeta
en lenguaje simbdlico.

De todo lo expuesto se evidencia con suficiente
claridad que todo intento armonizador del hombre
de nuestra época, parcialmente diferenciado, ha de
contar con la seria aceptacion de las funciones de va-
lidez inferior por no diferenciadas. No tendrd éxito
ningln intento conciliador que no acierte a rescatar
las energias de las funciones de validez inferior y
encauzarlas por la via de la diferenciacion. Sdlo
puede tener lugar este proceso de acuerdo con las
Jleyes de Ja energética, es decir, ha de disponerse
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un 8veo que ofrezca a las energias latentes una
posibilidad de emplearse. Seria una faena carente
en absoluto de finalidad, muchas veces intentada y
muchas veces fallida, la de pretender convertir di-
rectamente una funcién de validez inferior en una
funcién de validez superior. Lo mismo podriamos
fabricarnos un “perpetuum meobile”. Ninguna forma
de energia de validez inferior puede convertirse sen-
cillamente en forma de energia de validez superior,
ni aun en el caso de que una fuente de validez
superior prestara su apoyo. Quiere decirse que la
converson solo podria llevarse a cabo a costa de
la funcion de validez superior, pero en modo alguno,
al verificarse, podrian acanzar las formas de validez
inferior € valor inicia de la forma de energia de
validez superior y ni siquiera esta misma podria
recobrar dicho valor inicial, pues ha de resultar una
compensacion en una temperatura media. Esto su-
pone para todo el que se ha identificado con su fun-
cion Unica diferenciada € descenso a un nivel mas
armonico, es verdad, pero devalidez inferior en vista
del valor inicia aparente. Esta consecuencia es in-
eludible. Toda educacion del hombre que aspire a
la unidad y a la armonia de su ser ha de tener en
cuenta este hecho. Schiller saca esta consecuencia
a su modo, pero se resiste a aceptar las conclusio-
nes, incluso a riesgo de tener que prescindir de la
belleza. Mas una vez que el pensador ha dado
expresion a su deduccion inexorable, requiere el
poeta la palabra de nuevo: "Mas acaso no sea la
experiencia el tribunal ante el que haya de decidirse
esta cuestion y antes de prestar acatamiento a su
testimonio habria que estar seguros, sin ningun gé-
nero de duda, de que se trata de la misma belleza
de que hablamos, respecto de la cual son testigos en
contra los gjemplares aludidos." 1

1 J.c. p4g. 50.



Como puede verse, intenta Schiller aqui Situarse
por encima de la experiencia, es decir: atribuir a la
belleza una cualidad que segin la experiencia no
le corresponde. Cree que "habria que demostrar la
belleza como una condicién necesaria de la huma-
nidad”, es decir, como una categoria necesaria y
apremiante. Por eso habla de un puro concepto
racional de la belleza y de una "via trascendenta"
que nos aeja "dd circulo de los fendmenos y de la
presencia vital de las cosas'. "Quien no se arriesga
dlende la realidad no conquistara la verdad nunca"
La resistencia subjetiva contra € descenso, ineludi-
ble segin la experiencia, induce a Schiller a presio-
nar fuertemente a intelecto ldgico, puesto a ser-
vicio del sentimiento, para obligarle a expder una
formula que por fin haga posible todavia € logro
dd designio original, aunque su imposibilidad esté
ya suficientemente demostrada. Un acto de violen-
cia parecido comete Rousseau a pretender que la
dependencia de la Naturaleza no da lugar a vicio
aguno, pero d, ciertamente, la dependencia de los
hombres.

He aqui su conclusion: "S les lois des nations
pouvaient avoir comme celles de la nature, une
inflexibilité que jaméis aucune forcé humaine ne
pat vaincre, la dépendance des hommes redevien-
drait alors celle des dioses, on réunirait dans la
république tous les avantages de |'état naturel a ceux
de I'éat civil; on joindrait & la liberté qui maintient
I'homme exempt de vice la moralité qui deve & la
vertu.”

Fundandose en edta reflexion da € siguiente con-
sgo:

“Maintenez I'enfant dans la seule dépendance des
choses, vous aurez suivi I'ordre de la nature dans
le progrés de son éducation.” “Il ne faut point
contraindre un enfant de rester quant il veut aller,
ni daller quand il veut rester en place. Quand la
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volonté des enfants n'est point gatee par notre faute,
ils ne voulent rien inutilement.” 1

La desgracia es precisamente que las “lois des
nations” nunca y en ninguna condicion coinciden
con las de la naturaleza, de modo que el estado de
civilizacion sea estado de naturaleza @ mismo tiem-
po. Si hubiera de imaginarse cabaimente como po-
sble semejante coincidencia, SO0 cabria imagmarla
como una transaccion en la que ninguna de ambas
situaciones podiia alcanzar su propio ideal, sino que
quedaria muy por debajo de €. Ahora bien, quien
quiera alcanzar € ideal de uno de los dos estados,
ha de atenerse a la proposicién formulada por Rous-
seau mismo: “Il faut opter entre faire un homme
ou un citoyen; car on ne pcut faire a la fois I'un et
Tautre.”

Hay ambas necesidades en nosotros:. naturaleza
y cultura. No sdlo no podemos ser nosotros mismos,
sino que hemos de estar referidos a otra cosa. Ha
de exigtir, pues, un medio que no sea una mera
transaccion racional, sino un estado 0 un proceso
de todo punto acorde con €l ser vivo, algo asi como
cuando el profeta se refiere a una "semita et via
sancta”, a una “via dirccta ita ut stulti non errent
per eam”. Inclindbme, pues, a dar a poeta en Schiller
—del que € pensador se ha servido en cste caso con
alguna violencia— su parte de razon, pues a cabo
no sdlo hay verdades racionales sino verdades irra-
ciondes. Y lo que por la via del intelecto parece
imposible de las cosas humanas, ha llegado a ser
verdad con frecuencia por la via de 10 irracional.
Verdad han sido las mayores transformaciones su-
fridas por la humanidad, que no llegaron por inte-
lectual célculo sino por caminos que e contempo-
réneo no habia visto o habia excluido por absurdos
y que s0lo mucho maés tarde fueron trascendidos en
su intima necesidad. Pero lo mas frecuente es que

1 Emile, Libro Il.
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no sean comprendidos en absoluto, pues las mas
importantes |eyes de la evolucion dd espiritu huma-
no son todavia para nosotros un libro con siete sdlos.
Cicrtamente me siento poco inclinado a atribuir
un valor especial a los ademanes filosaficos del poe-
-ta, pues €l intelecto al servicio del poeta es un ins-
trumento engafioso. El intelecto ha dado ya de st
en este caso tede |0 que de @ podia esperarse a des
cubrir la contradiceién entre deseo y experiencia.
Carcce, pues, de objeto pedir aun a pensar filoso-
fico la solucion de esta contradiccion. Y s a cabo
fucra todavia posible imaginar una solucién, conti-
nuariamos, a pesar de ello. ante €l obstaculo, pues
no se trata cubalmente de imaginar o de halar una
verdad racional, sino de descubrir un camino que
dga la vida rea. Nunca han faltado proposiciones
y sahias teorias. Si de esto dependiera, hubiera te-
nido la humanidad en tiempos de Pitégoras la mas
bella ocasién de ganar altura en todos los sentidos.
Por eso no hemos de temar a pie de la letra, por
decirlo asi, lo que Schiller propone, sino que hemos
de considerarlo como un simbolo que, de acuerdo
con la inclinacion filosofica de Schiller, aparece en-
vuclto cn el ropgje de concepto filoséfico. En e
sentido la “via trascendental” que se dispone a hallar
Schiller, no ha de entenderse como un “raisonne-
ment” critico-cognoscitivo, SN0, méas bien, simbdlica-
mente, como el camino que sigue el hombre siempre
que tropieza con un obstdculo que no puede por lo
pronto salvarse por medio de la razén, cuando se
encuentra ante una faena insoluble. Ahora bien, para
poder hallar este camino y seguirle, es preciso de-
tenerse largo tiempo en los contrastes en que €
anterior camino se ha bifurcado. Con e obstaculo
se represa € rio de la vida. Alli donde tiene lugar
una acumulacion de libido se dividen los contrastes
Aantes fundidos en e fluir vital y se enfrentan como
--adversarios &vidos de lucha. En una larga lucha de
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duracion y resultado no previsibles, se agota la ten-
S0n de los contrastes, y 1 cnergia que pierden da
lugar a la tercera cosa que precisamente congtituye
luego € comienzo del nuevo camino.

De acuerdo con esta regla se entrega Schiller tam-
bién a un hondo estudio de los contrastes en accion.
Sea cual fuere € obstaculo con que tropecemaos
—siempre que sea de gran dificultad—, el desacuerdo
entre € propio designio y e objeto que se resiste
se convierte también en un conflicto en nosotros mis-
mos. Pues d esforzarme en subordinar a mi volun-
tad € objeto rebelde, todo mi ser entra gradual-
mente en relacion con é, de acuerdo, precisamente
con la fuerte gportacion de libido que una parte de
mi ser hace fluir d objeto, por asi decirlo. De este
modo se da lugar a una parcid identificacion de
determinadas zonas semejantes de mi personalidad
con la esencia del objeto. Una vez verificada laiden-
tificacion, queda e conflicto transportado a mi pro-
pia dma Esta “intrayeccién” del conflicto con €
objeto me hace entrar en desacuerdo conmigo mis-
mo, dando con €ello lugar a una impotencia frente
al objeto y desatando también por tal manera afec-
tos que son sintomas siempre de un desacuerdo in-
timo. Ahora bien, los afectos demuestran que me
percibo a mi mismo, encontrandome asi —si rio soy
ciego— en dituacion de concentrarme en mi mismo
y en mi mismo observar € juego de los contrastes.

Es e camino que sigue Schiller. No encuentra la
disensién entre estado e individuo, Sino que la capta
al comienzo de la carta 111 como duplicidad de
"persona y estado”, es decir, como & uno mismo o
€l yoy su dternativa de ser afectado. Mientras € yo
es de relativa persistencia, es su relacionarse (el ser
afectado) variable. Schiller quiere de esta manera
adr la disenson en su raiz. En efecto uno de los
lados es la funcion consciente del yo y € otro €

11.cpag.5L
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relacionante colectivo. Ambas determinaciones per-
tenecen a la psicologia humana. Pero los distintos
tipos verdn estos hechos fundamentales a una luz
distinta en cada caso. Para los introvertidos es sn
duda la idea del yo lo continuo y o dominante de
la conciencia, y lo que se encuentra en contraste con
dlo es d relacionarse o ser afectado. Para € extra-
vertido, en cambio, € acento se sitlla més en la con-
tinuidad de la relacion con € objeto 0 menos en la
idea del yo. Para él, por lo tanto, € problema pre-
sentaria aspecto distinto. No hemos de perder de
vida edte punto y hemos de tenerle en cuenta a
examinar las subsiguientes reflexiones de Schiller.
Cuando, por gemplo, dice: la persona se revea "en
€ yo eternamente persistente y sdlo en 4", téngase
en cuenta que esto esta pensado desde € punto de
vista del introvertido. Desde € punto de vista dd
extravertido, en cambio, habria que decir que la
persona se revela Unica y exclusvamente en su rda
cionarse, en la funcion de la relacién con € objeto.
“Persona”, en d introvertido, sdlo es, en verdad, €
yo exclusivamente, mientrasen el extravertido laper-
sona consiste en ser afectaday no en € yo afectado.
Su yo reside, en cierto modo, en su afeccidn, es decir,
en su relacion. El extravertido se encuentraasi mis-
mo en lo variable, en € cambio; d introvertido en
la persistencia. El yo no es "eternamente persisten-
te', ni muchissmo menos, para € extravertido, que
tiene para esto extrafia visén. El introvertido, em
cambio, o penetra excesivamente, y por e0 se edre-
mece a menor cambio en cuanto toca a su yo. El
sr afectado puede suponer para @ ago doloroso
verdaderamente, mientras e extravertido de ningin
modo quisiera prescindir de dlo. La siguiente for-
mulacién nos evidencia igualmente, y sSn més, al
introvertido: "En todo cambio, persistir como é mis-
mo, convertir todas las percepciones en experiencia,
es decir, en unidad del conogcimiento y en ley para
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todos los tiempos sus didtintas clases de fendbmenos,
es e precepto que le es dado por su naturaeza
1acional.” 1

Claramente se evidencia la disposicion que se
aplica a la abstraccién mantenedora de la propia
persistencia. Incluso queda convertida en suprema
norma. Toda vivencia ha de devarse a la categoria
de experiencia por modo inmediato y de la suma de
experiencias ha de surgir, también directamente,
una ley que en todo tiempo rija, mientras el otro
edtado, en € que de la vivencia ho ha de deducirse
experiencia ninguna, para que con elo no surjan
leyes que constituyan un impedimento del futuro,
es igualmente humano. A todo esto responde por
completo € que Schiller no pueda pensar a Dios
adviniendo, sSino sendo etermamente,2 con lo que
reconoce, con certera intuicion, la "divina semejan-
zd' del estado ided introvertido: "El hombre, ima
ginado en su perfeccidn, seria por lo tanto la unidad
persistente, que en las mareas de la mudanza y €
cambio persiste eternamente como @ mismo.” "La
dispodicion para la divinidad la lleva e hombre in-
discutiblemente en su personalidad, en si mismo." 3
Este concepto de la esencia de Dios se compadece
mal con su humanizacién cristiana y con los puntos
de vista —de indole semejante— neoplaténicos de la
madre de los dioses y de su hijo, que como demiurgo
desciende ad advenir.4 Pero d criterio de Schiller evi-
dencia cudl es la funcién ala que reconoce d vaor
supremo, la divinidad, y que no es otra que la per-
sistencia de la idea del yo. El yo que se abstrae de
s afectado es para @ 1o mas importante, y por eo
es la idea més diferenciada en €, como ocurre en
todo introvertido. Su Dios, su valor supremo, es la

11 c pag. 54
- 1.c pag. 54
3 1c pag 4.
* Véase d discurso de JULIANO sobrela madre de los dioses.
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abstraccion y conservacion del vo. Para e extraver-
tido, en cambio, Dios es la vivencia en € objeto,
¢l integro consumirse en la realidad, por lo que un
Dios hecho hombre ha de serle mas smpético que
un legislador eternamente inmutable. Quisera ad-
vertir anticipadamente que estos puntos de vista
solo rigen para la psicologia consciente de los tipos.
En € inconsciente se invierte la situacion. Algo de
esto parece haber atisbado ya Schiller, pues s es
cierto que su conciencia cree en un Dios inmutable,
el acceso a la Divinidad se abre por los sentidos,
es decir, en @ ser afectado, en lo mudable, en €
proceso vital. Mas ¢ésta es para é la funcion de im-
portancia secundaria 'y en la medida en que se iden-
titica con su yo y se abstrae de lo mudable, su dis
posicion consciente se hace también de todo punto
abstracta. mientras @ ser afectado, la relacion con
el objcto, necesariamente ha de caer mas dentro de
la zona inconsciente. De este estado de cosss se de-
ducen notables consecuencias:

1 Por la disposicion consciente abstracta, que,
obedeciendo a sus ideadles, hace de toda vivencia
una experiencia y convierte las experiencias en ley,
surge cierta indigencia y limitacion caracteristica del
introvertido. Schiller tuvo ocasion de sentirla clara-
mente en sus relaciones con Goethe, pues percibia
la naturaleza, mas extravertida, de Goethe, como en-
frentada objetivamente a la suya.t De modo ca
racteristico dice de si mismo Goethe: "Yo, en ver-
dad, como hombre observador soy un archirrealista,
de modo que ante todas las cosas que se ofrecen
a mi consideracion nada de ellas, ni lo implicito en
dlas, soy capaz de desear, y entre los objetos no se
hacer, en absoluto, ninguna otra diferencia que la
de s me interesan o no." 2

Acerca de la influencia de Schiller sobre él, dice

1 Carta a Goethe del 5 de enero de 1798,
2 Carta a Schiller de abril de 1798.
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Goethe muy caracteristicamente: "S yo le he s-
vido como representante de algunos objetos, usted,
en cambio, me ha apartado de la observacion excc-
sipament. t igorosa de las cosas exteriores y de sus
r I1¢” nes, haciéndome volver sobre mi mismo y en-
sceidndome a considerar con mas equidad la varie-
dad del hombre interior”, ete.l

Fn Goethe encontrd, en cambio, Schiller, e com-
plemento a la perfeccion, con frecuencia acusado,
de su sr y d mismo tiempo percibia su diversidad,
que caracteriza de esta manera: "No espere usted
en mi una gran riqueza material de ideas;, esto es
lo que yo encontraré en usted. La necesidad que yo
siento y aquello a que aspiro es hacer de poco mu-
cho y s usted llega a conocer de cerca un dia mi
indigencia en todo lo que se llama conocimiento
adquirido, encontrara usted, acaso, que en algunos
agpectos he logrado mi propdsito. Al ser mas redu-
cido & circulo de mis ideas lo recorro con tanto ma-
yor prontitud y frecuencia y precisamente por €lo
puedo disponer con més holgura de mi menudo
caudal, y procurar por la forma la variedad que le
falta a contenido. Usted aspira a simplificar € gran
mundo de sus ideas, yo busco la variedad para mi
reducido patrimonio. Usted ha de gobernar un reino,
yo sdlo una familia, dgo numerosa, de conceptos,
que de todo corazén quisiera ver ampliada en un
pequefioc mundo." 2

Si prescindimos de la manifestacidn de ciertos sen-
timientos de inferioridad caracteristicos del intro-
vertido y afladimos, por lo que se refiere d "gran
mundo de las ideas’, que € extravertido mas que
regirlo es subdito en su reino, la descripcion de
Schiller nos ofrece una certera imagen de la indi-
gencia que suele evidenciarse como consecuencia de
una disposcion esenciamente abstracta.

1 Carta a Schiller de 6 de enero de 1798
2 Cata a Goethe del 31 de agosto de 1794.
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2. Otra consecuencia de la disposicidén consciente
abstracta, que ha de revelar su importancia en €
curso de nuestra investigacion, es € hecho de que
€l consciente, en este caso, desarrolla una dispos-
cion compensadora. Cuanto més restringe la abstrac-
cién consciente de la relacion con € objeto (porque
se hacen demasiadas "experiencias’ y demasiadas
"leyes') tanto méas surge en e inconsciente una
apetencia ddl objeto que d cabo se manifiesta en la
conciencia como unaforzosa vinculacion sensible al
objeto. Al suceder esto, la relacion sensible con €
objeto ocupa € lugar de una relacion sentimenta
ausente o reprimida por la abstraccion. De donde
el que Schiller, de modo caracteristico, conciba los
esentidos y no los sentimientos como camino hacia
la Divinidad. Su yo reside en d pensar, pero su s
afectado, sus sentimientos, residen en lo sensible. En
é s establece, pues, la disengon entre espiritudidad
como pensar .y sensibilidad como afeccion o senti-
miento, En € extravertido, en cambio, la cosa se
invierte: esta desarrollada su relacion con € objeto,
pero € mundo de sus ideas es de indole sendble,
concreta.

El sentir sensible, 0o mejor dicho, € sentir en estado
de sensibilidad, es colectivo, es decir, da lugar a
una indole de relacion o afeccion que a mismo
tiempo coloca siempre a hombre también en d es
tado de “participation mystique”, en un estado, pues,
de identidad parcia con € objeto percibido. Eda
identidad se manifiesta por una forzosa dependen-
cia del objeto percibido y esto es lo que induce a
introvertido —por la via dg “circulus vitiosus™ a un
esfuerzo de la abstraccion con @ fin de anular la
enfadosa relacion y la imposicién que de dla se
deriva. Schiller ha reconocido esta peculiaridad del
sentir sensible: "Mientras solo percibe, solo apetece
y por puro apetito actlia, no es nada mas que mun-
do (1 c. pa&g. 55). Ahora bien, como € introver-
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tido no puede abstraer indefinidamente y eudir la
afeccion, se ve obligado, a la postre, a informar lo
externo. "De modo que para no ser s0lo mundo ha
de dar forma a la materia’ —dice Schiller 1— "ha
de engjenar todo lo intimo y no ha de informar todo
lo externo. Ambas faenas imaginadas en su plenitud
nos restituyen a concepto de la Divinidad de que
he partido”.

Esta conexion es significativa. Supongamos que €
objeto sensiblemente sentido sea un ser humano. . .
‘e dejaria aplicar esta receta? Es decir, ¢se dejaria
informar como s quien esta con é1 relacionado fuese
su creador? No capbe duda que € hombre esta lla
mado a representar € papel de Dios en pequefio,
pero a cabo también fas cosas inanimadas tienen
un divino derecho a su propio ser, pues habian trans-
currido infinitudes desde que el’'mundo no eraya un
caos, cuando empezaron a pulimentar piedras los
primeros hominidos. Seria, ciertamente, una em-
presa comprometida que todo introvertido preten-
diera enajenar €l restringido mundo de sus concep-
tos e informar lo externo después. Es verdad que
esto ocurre todos los dias, pero también lo es que
el hombre ha de sufrir, y con buen motivo, por esta
divina semejanza. Para e extravertido la formula
seriac Trasponer a la intimidad todo lo exterior
e informar todo lo intimo." Como hemos visto, esta
fue la reaccion que suscitd Schiller en Goethe. Aun
nos ofrece Goethe un certero paraelo a escribir a
Schiller: "En cambio soy yo, en toda clase de acti-
vidad, cas diria que perfectamente idealista: nopre-
gunto en absoluto por los objetos, Sino que exijo
que todo se conforme a mis ideas” (abril de 1798).
Quiere decirse que cuando e exiravertido piensa
todo ocurre tan imperiosament2 como cuando €l in-
trovertido se emplea exteriormente. Asi, pues, solo
puede reclamar validez esta formula dli donde se

1] ¢ pég. 55.
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ha llegado a un estado casi perfecto: en el introver-
tido aun mundo conceptua tanrico, flexibley expre-
SiVO que no necesita ya aprisionar a objeto en una
cama de Procusto, y en @ extravertido a un tan ple-
no conocimiento y consideracion del objeto que no
pueda ya resultar una caricatura cuando se piense
conjuntamente con é. Vemos, pues, que Schiller
basa su férmula en lo mé&ximo posble, poniendo
asl e desarrollo psicoldgico del individuo ante un
reguerimiento exorbitante. . ., €30 suponiendo que se
haya dado perfecta cuenta de lo que su formula sig-
nifica en todas sus partes. Sea como fuere, en todo
caso hay una cosa clara 'y dla es que eda férmula
gue manda "engjenar todo lo intimo e informar todo
lo exterior" constituye € ideal de la disposicidon cons-
ciente dd introvertido. Se basa, por una parte, en
la presuncién de un &mbito ideal del mundo intimo
de los conceptos, del principio formal, y por otra
parte, en la presuncién de una ideal posibilidad de
aplicacion del principio sensible, que en este caso
no aparece ya como afeccién, sino como potencia
activa Mientras es "sensble’ & hombre 0lo es
mundo" y para"no ser s6lo muado ha de dar forma
alamateria’. Obsérvese aqui unainversion del prin-
cipio sensible pasivo y paciente. Ahora bien, ¢como
puede ocurrir semejante inversién? Pues de e pre-
cisamente setrata. Esapenas presumible queel hom-
bre dé, a mismo tiempo, a su mundo conceptua la
extraordinaria amplitud que seria necesaria para in-
formar positivamente al mundo material y, también
al mismo tiempo, invertir su afecciéon, su sensibili-
dad, haciéndola pasar de un estado pasivo a un es-
tado activo para llevarla asi a la atura dd mundo
de sus ideas. A algo ha de estar referido € hombre,
en condiciones de inferioridad,por decirlo asi, pues
de otra manera seria verdaderamente semejante a
Dios. Tendria que ocurrir entonces que Schiller lle-
gae a la vidlencia en d objeto. Mas con dlo otor-
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garia a la funcion arcaica de validez inferior un ili-
mitado derecho a la existencia, 1o que luego, como
es sabido, hizo Nietzsche, por o menos tedricamente.
Esta suposicién no es, ciertamente, en modo alguno
atribuible a Schiller, pues en ninguna parte, que yo
sepa, se ha manitestado conscientemente a este res-
pecto. Su formula tiene més bien un carécter de
todo punto ingenuo-idealista que se compadece muy
bien con € espiritu de su éoca, No contaminada
aln de esa honda desconfianza en la esencia y en
la verdad humanas propia de la época del criti-
cismo psicolégico inaugurada por Nietzsche. La for-
mula de Schiller podria llevarse a vias de hecho
mediante un desconsiderado punto de vista de vio-
lencia a que ya nada importa la justicia ni la equi-
dad respecto del objeto, ni importatampoco la
concienzuda consideracion de la propia competen-
cia Sdlo en este caso, que no entré nunca segura-
mente en los designios de Schiller, podria llegar
también la funcion de validez inferior a la convi-
vencia. Por modo tal se dlega furtivamente Sempre
lo arcaico, ingenua e inconscientemente, velado adn,
en un principio, por € brillo de las gruesas paa
bras y dd bdlo gesto y asi nos ha procurado la
"culturd' de que disfrutamos, sobre cuya esencia,
ciertamente, empieza ya la humanidad, hasta cierto
punto, a disentir. El arcaico impulso de violencia
gue tras € gesto de cultura se habia ocultado hasta
ahora, acabd emergiendo en la sobrehaz para de-
mostrar irrebatiblemente que "somos barbaros toda-
vid'. En verdad no debe olvidarse que en la misma
medida en que la disposicion consciente puede va-
nagloriarse, en virtud de una cierta semganza di-
ving, de su elevado y absoluto punto de vista, se
desarrolla una disposicion inconsciente también, pex 0
Cuya semeganza divina eda orientada hacia abajo,
en e sentido de un dios arcaico de naturaleza sen-
sua y violenta. La enantiodromia de Herdclito se
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encarga de que llegue € dia en que este “deus abs-
conditus” haga acto de presencia'y cierre contra €
Dios de nuestros ideales. Es como s las gentes, a
fines del siglo xvim, no hubiesen querido ver en toda
su evidencia lo que entonces ocurrié en Paris, sno
gue hubiesen persistido en una cierta digposcion
ingeniosa, exaltada o jocunda, para engafarse ce-
rrando los ojos ante las cimas del ser humano.

"Mas ala abgjo es horrible,

y no siente e hombre a los diosss,

y nunca, nunca, ambicione escudrifiar

lo que ellos, misericordiosos, velan de noche y de espanto.”

En los dias en que Schiller vivia no habia llegado
aun la hora de enfrentarse con lo inferior. Nietzsche
estaba —también en lo intimo— mucho més préximo
a eda época, de donde que fuese cosa cierta para
él gue nos acercamos a tiempos de maxima lucha.
Por eso también fue quien, como Unico y verdadero
discipulo de Schopenhauer, rasg6 € velo de la in-
genuidad y hall6 con su Zarathustra dgo de lo que
habia de constituir e més vivo contenido de tiempos
venideros.

b) Sobre los instintos basicos. En la carta 12 con-
sidera Schiller los dos instintos basicos, a los que
consagra en la misma una completa descripcién. El
ingtinto "sengble" se ocupa "de mantener a hombre
dentro de los limites del tiempo y convertirle en ma-
terid'. Este instinto exige "que haya variacién, que
el tiempo tenga un contenido. Este estado del tiempo
meramente cumplido se llama sensibilidad”.t "En
tal estado € hombre no es otra cosa que una unidad
de cantidad, un momento cumplido... 0 mas bien,
no lo es pues su personadidad se anula en cuanto
esa dominado por Io sensbley e tiempo lo arre-
bata consigo.”2 "Con ligaduras irrompibles encar

1 1.c. pag. 56.
2 1 c pag. 57.



dera egte instinto & espiritu que aspira a lo dto
del mundo de los sentidos y reclama ala abstraccion
de su libé&rima peregrinacion d infinito, restituyén-
dola aguende las fronteras del presente”

Es de todo punto caracteristico de la psicologia
de Schiller €l hecho de que conciba como "sensi-
bilidad" la manifestacidn ue este ingtinto, y no, por
ejemplo, como el apetito sensible activo. Esto de-
muestra que lo sensible tiene para é caracter de
reactivo, de afeccion, lo que es caracteristico del in-
trovertido. Un extravertido destacaria seguramente
el caracter de apetito antes que nada. Es caracte-
ristico_ademas que sea este instinto & que exija la
variacion. La idea pide inmutabilidad y eternidad.
Quien se sitla bajo la primacia de la idea aspira a
la persigtencia, de donde e que todo lo que aspire
a la variacién ha de situarse en € lado contrario.
En & caso de Schiller ocurre esto con € sentimiento
y percepcidn, que, de acuerdo con la regla, estan
fundidos en virtud de su escaso desarrollo. Schiller
hace una distincion insuficiente entre sentimiento y
percepcion, como lo demuestra € siguiente pasgje:
"H sentimiento s0lo puede decir: esto es verdad para
ede sujeto y en este momento y pueden venir otro
momento y otro sujeto que recojan la manifestacion
de la percepcion actua" (L c. p4g. 59).

Este pasge evidencia claramente que en Schiller
percepcion y sentimiento confluyen también en la
expreson verbal. El contenido de este pasge de
muestra una insuficiente valoracion y diferenciacion
de percepcidn y sentimiento. El sentimiento dife-
renciado puede establecer también vigencias gene-
rales y no sdlo casuigicas. Ahora bien, es cicrto
que la percepciin sentimental del tipo reflexivo in-
trovertido, en virtud de su caracter pasivo y reactivo,
€s meramente casuistica d no poderse elevar, por
encima del cao singular por que es Unicamente
estimulada, a una comparacién abstracta de todos

K



los casos, pues de esta facna-no se encarga, en €
tipo reflexivo introvertido, la funcion sentimental,
sino la funcién reflexiva. Inversamente ocurre en el
tipo sentimental intrevcrtido, en € que € senti-
miento alcanza un caracter general y abstracto y
puede, por lo tanto, establecer valores tambien ge-
neralesy duraderos.

De la descripcién de Schiller se desprende, igual-
mente, que la percepcion sentimental (con lo que
designo precisamente la caracteristica mezcla de
sentimiento y percepcion en € tipo reflexivo intro-
vertido) es aguella funcion con lo cua no se iden
tifica @ yo. Tiene el caracter de lo que <e resiste,
de lo extrafio que "anuld’ la personalidad, la arras-
tra consigo, saca d hombre fuerade si y le engjena.
Por eso establece Schiller también € paralelo con €
afecto, que pone a hombre "fuera de si”.1 Reco-
brar la serenidad se llama, "de modo iguamente
exacto, volver en si 2, es decir, volver a yo, rehacer
la persond’. De modo que sin degjar lugar a error,
se desprende de esto que para Schiller la percepcion
sentimental es algo que no pertenece a la persona,
SN0 una circunstancia accesoria, Mas 0 menos pres-
cindible, a la que ocasonamente "una firme vo-
luntad se opone victoriosa”. Mas para € extraver-
tido diriase que este aspecto precisamente condti-
tuye su verdadera esencia y que precisamente es
en redidad, é mismo, cuando esta afectado por €
objeto, lo que comprenderemos muy bien s tene
mos en cuenta que para é la relacion con € objeto
es la funcién de validez superior, a la que @ pen-
sar y € sentir abstractos son tan opuestos como para
el introvertido ineludibles. El prguicio de la sen-
sibilidad gravita del mismo modo sobre el pensar del
tipo sentimental extravertido que sobre € sentir de
tipo introvertido reflexivo. Para ambos supone

1 Es decir, "extravertido".
* “Introvertido.”
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maxima *limitacién” a lo material y casuistico. Tam-
bién la vivencia en € objeto conoce una "libérrima
peregrinacion d infinito", y no sdlo la abstraccién,
como en Schiller.

Merced a edta excluson de la sensibilidad de con-
cepto y del perimetro de la persona puede Schiller
llegar a la afirmacion de que la persona es "abso-
Iuta e indivisible unidad”, "que nunca puede estar
en contradiccion consigo misma'. Esta unidad es un
desiderdtum del intelecto, que quisiera conservar
a su sujeto en ided integridad y del que excluye,
por lo tanto, como funcion de validez superior, la
funcion de la senshilidad, para é de validez in-
ferior. El resultado es la mutilacion del ser humano
que congtituye precisamente e motivo y € punto
de partida de la investigacion de Schiller.

Al tener para Schiller € sentimiento la cuali-
dad de percepcion sentimental y ser, por lo tanto,
casuigtico, se atribuye, naturalmente, la méaxima esti-
macion, un verdadero valor de eternidad, a pensa-
miento informador, a "inginto forma", como Schil-
ler le llama:1 "Mas una vez que € pensamiento dice
esto es, decide para siempre, eternamente, y la va-
lidez de su sentencia estd garantizada por la perso-
nalidad misma que desafia a todo cambio." 2

Ahora bien, hemos de preguntarnos s en reali-
dad sdlo lo persistente constituye € sentido y € va
lor de la persondlidad. ¢NoO representan acaso la
variacion, el advenir y laevolucion incluso més atos
vaores que & mero "desafio" al cambio? 3

"Adl, pues, donde € ingtinto formal se impone y
obra en nosotros €l objeto puro, tenemos la maxima
amplitud del ser, desaparecen todas las limitaciones

1 En Schiller coinciden “instinto formal" y "fuerza de pen-
samiento”. 1. c. pag. 68.

2 1 c pag. 59.

3 El mismo Schiller critica luego este punto en € curso
de su investigacion.

1%



y e hombre se deva de la unidad de cantidad a que
le restringia la indigencia de los sentidos, a unidad
de ideas que abarca € reino todo de los fenéme-
nos" “Ya no somos individuos, sino género; € juicio
de todas las mentes estd expresado por € nuestro,
la deccidon de todos los corazones esté representada
por nuestro hecho."

Sin duda € pensamiento dd introvertido aspira
a este Hyperion, pero es lastima que la unidad de
idea constituya € ideal de una cdase humana res
tringida en nimero. El pensar sblo es una funcion
gue, perfectamente desarrollada y obedeciendo ex-
clusivamente a sus propias leyes, aspira natura-
mente a genera vdidez. El pensar sdlo puede
abarcar, pues, una parte dd mundo, mientras otra
parte sdlo puede ser comprendida por € sentimiento,
otra slo por la percepcién, etc. Por eso hay dis
tintas funciones psiquicas, pues € sistema psiquico
s0lo puede ser biolégicamente entendido como un
sistema de adaptacién y hemos de presumir que hay
ojos porque hay luz. Asi, pues, en toda circunstan-
cia € pensar s0lo tiene un tercio 0 un cuarto de
significacién, aungque dentro de su propia esfera sea
exclusivamenie valido, asi como la vista es la fun-
cién exclusivamente védlida para la percepcion de
las vibraciones luminosas y € oido para la percep-
cién de las vibraciones sonoras. Por lo tanto, quien
pone por encima dd lodo la "unidad de ided' y
considera la percepcion sentimental como ago
opuesto a su persondidad, podria compararse a
guien teniendo buenos ojos fuera completamente
sordo y anestésico.

"No somos ya individuos, sino génerg", cierta
mente, cuando nos identificamos con € pensar, con
una funcion dnica cabamente. Somos entonces se-
res colectivos de validez general, pero completa
mente engjenados de nosotros mismos. Fuera de este
cuarto de psique, guedan los otros tres cuartos en la
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tiniebla, sometidos a la presion, victimas de infe-
rior validez. “Est-ce la nature, qui porte ainsi les
hommes s loin d'eux-mémes?”, podriamos pregun-
tar con Rousseau. Mas apenas puede decirse que
sea, en primer término, la naturaleza, sino nuestra
propia psicologia la que sobrestima barbaramente
una funcion y se deja arrastrar por ella. Este impetu
€s, ciertamente, un trozo de naturaleza, es decir, se
trata de esa irrefrenada energia instintiva que ate-
moriza a tipo diferenciado cuando se manifiesta
"casualmente , no en la funcién ideal, donde es
ensalzada y honrada con divino entusiasmo, sino
en unafuncioén de validez inferior, como dice Schil- .
ler claramente. Tero tu individuo y tu necesidad
del momento serén arrastradas por la variacion y o
que apeteces ahora ardientemente Uegara un dia en
que te serd aborrecible."

Y a se evidencie lo desenfrenado, lo desmesurado
y desproporcionado en o sensible —“in objectissimo
loco”™— 0 en la funcién atamente desarrollada como
sobrestimacién y deificacion, es, en @ fondo, una
y la misma cosa, es decir: barbarie. Esta no puede
verse, ciertamente, mientras se esta hipnotizado por
€ objeto del hacer y se pasa por dto  cdémo de la
accion.

Estar identificado con una funcion diferenciada
equivale a ser colectivo, es verdad que ya no co-
lectivo idénticamente como €l primitivo, sino colec-
tivamente adaptado, y en esta medida "d juicio de
todas las mentes esta expresado por € nuestro” a
pensar y hablar nosotros precisamente como es de
esperar en aquellos cuyo pensar esta diferenciado y
adaptado en ia misma medida. También "la eeccion
de todos los corazones edta representada por nues-
tro hecho" en cuanto pensamos y obramos como
todos desean que se piense y que se obre. Todos
creen —e incluso puede decirse que lo desean— que
Jo mgjor y a lo que debe aspirarse es a la maxima
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identidad posible con una funcién diferenciada, pues
esto es lo que acarrea las més evidentes ventagjas
socides. Pero, en cambio, para la minoria de la na
turaleza humana, que constituye a veces una gran
parte de la individualidad, supone las mayores des-
ventgas. "Mientras se defienda —dice Schille— un
antagonismo original y por ello necesario entre am-
bos instintos, no habrg, ciertamente, otro medio de
conservar la umidad en el hombre, que subordinar
por encima d< todo € instinto sensible al racional.
Por aqui pucde llegarse a la uniformidad, pero no
ala armoniay el hombre seguird alin dividido eter-
namente." 1 "Como supone dificultad, dada la viva-
cidad dd sentimiento, permanecer fiel a sus prin-
cipios fundamentales, se recurre a medio, méas
cémodo, de resguardar el carécter embotando los
sentimientos. Pues, de scguro, es infinitamente més
facil permanecer tranquilo ante un adversario iner-
me, que imponerse a un enemigo bravo y robusto.
En esta operacién consiste también en su mayor
parte 1o que se llama formar a un hombre y dlo
en & mejor sentido de la expresion, cuando significa
el cultivo del hombre interior también 'y no del hom-
bre exterior solamente. Se asegurara a un }-: mbre
ad formado, ciertamente, de ser ruda naturaleza y
gparecer como tal. Mas a mismo tiempo, frente
a todas las percepciones de la naturaleza, se encon-
trard acorazado por principios fundamentales, y la
humanidad de fuera le llegara tan poco como
la humanidad de dentro.” 2

Sabe Schiller también que ambas funciones, el
pensar y la afeccion (percepcion sentimental), pue-
den suplantarse mutuamente (lo que precisamente
ocurre, como hemos visto, cuando se da la prelacion
a una de las funciones),

"Puede poner la intensidad que exige la fuerza

1] c péy. 81y dgs
2 1 c pag. 67.



activa en lo pasvo (afeccién), por € inginto ma
terial anticiparse d ingtinto formal y convertir |la fa-
cultad receptiva en determinante. Puede otorgar la
extension que conviene alafuerzapasiva, alafuerza
activa ( al pensamiento positivo), por € inginto for-
mal anticiparse a inginto material y suplantar la
facultad receptiva por la determinante. En € primer
ca0 no llegara nunca a ser @ mismo, en € segundo
Casd No serd nunca otra cosAa” !

En egte pasgje tan notable se contiene mucho de
lo ya anteriormente tratado. Cuando la fuerza del
pensar positivo afluye a la percepcién sentimental,
lo que equivale a una inversién dd tipo introver-
tido, se imponen las cuaidades de las percepciones
sentimentales no diferenciadas, arcaicas, es decir, €
individuo se encuentra en un estado de méxima re-
lacién, de identidad con € objeto percibido. A este
estado corresponde una extraversion de validez in-
ferior, es decir, una extraverson que, por decirlo
asf, desprende completamente a hombre de su yo
y le disuelve en arcaicos vinculos e identidades de
indole colectiva. Ya no es "d mismao”, sino gque es
pura relacion e identificacion con su objeto, carente,
por lo tanto, de punto de visa. Contra tal estado
percibe € introvertido instintivamente la maxima
resistencia, lo que no leimpide caer en &, a menudo,
inconscientemente. No ha de confundirse de nin-
guna manera este estado con la extraversion de un
tipo extravertido, § bien € introvertido se inclina
dempre a cometer este error y atestimoniar a esta
extraverson € mismo desprecio que en e fondo
tiene sempre para su propia relacion extravertida.2
El segundo caso, en cambio, supone la pura des

1].c pag. 64y dgs
2 Para evitar falsas interpretaciones quisiera advertir aqui
que ede desprecio no se refiere al objeto —por 0 menos

no sucede as regularmente—, SN0 a la relacion misma tan
sélo.
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cripcién del tipo reflexivo introvertido, que con la
amputacion de las percepciones sentimentales de
vahdez inferior se condena a si mismo a la esteri-
lidad, es decir, pasa a encontrarse en ex etado en
el cua “la humanidad de fuera le llegara tan poco
como la humanidad de dentro".

También aqui se evidencia con claridad que Schil-
ler habla sempre y exclusivamente desde el punto
de vista del introvertido. En verdad €] extravertido,
gue no pone su yo en € pensar, sino en la rda
cion sentimental con € objeto, se encuentra a si
mismo en €l objeto precisamente, mientras € intro-
vertido se pierde en . En cambio € extravertido,
cuando introvierte, va a parar a su relacion, de va
lidez inferior, con las ideas colectivas, a una iden-
tidad con € pensar colectivo, de indole arcaica y
concretista, que podria designarsc COMO representar
perceptivo. En esta funcién de validez inferior se
pierde del mismo modo que € introvertido en su
extraversion. El extravertido tiene, pues, la misma
repugnancia o temor o tacito desprecio para la in-
troversion que € introvertido tiene para la extra
version.

Schiller percibe d contraste entre ambos meca
nismos —en SU Caso, pues, entre percibir y pensar
0, como tambi én acostumbra a expresarse, entre "ma
teriay forma' o "pasvidad y actividad" (afeccién
y pensar activo)l—, como inconciliable. "La digtan-
cia entre percibir y pensar” es "infinita' y no puede
"ser cubierta por nada en absoluto”. Ambos "estados
son contrapuestos y nunca podrén ser unificados”.2
Pero ambos instintos quieren ser, y siendo "energias'
~come Schiller piensa, muy modernamente 3— pi-
den y necesitan la "laxitud’,

"Tanto € instinto material como € ingtinto for-

1 Contrapuesto a pensar reactivo a que se ha audido antes.

2 1c pig Py dgs
3 1.c. pag. 68.
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mal toman en serio SUS exigencias, pues a conocer
el uno serefiere a la realidad y € otro a la necesi-
dad de las cosas." t

La "laxitud del instinto sensble no ha de ser en
modo alguno consecuencia de una impotencia fisica
y de un embotamiento de la sensibilidad que sdlo
desprecio dondequiera merecen; ha de ser un acto
de libertad, una actividad de la persona, que por su
intensidad moial modere lo sensible”.2 "Sdo por €
espiritu debe € sentido perder.” Segln esto debia
inferirse que @ espiritu SHlo debe perder por €
sentido.  Schiller no lo dice de modo directo, pero
esto quiere expresar cuando escribe "Edta laxitud
del ingtinto formal no debe ser tampoco consecuen-
cia de una espiritua impotencia y de un adorme-
cimiento de las fuerzas del pensamiento y de la vo-
luntad, que para la humanidad supondrian una
degradacion. En la abundancia de percepciones debe
residir su origen honesto. La senghilidad misma ha
de defender su propio campo con victoriosa energia
y oponerse a la violencia que en dla quisiera come-
ter € espiritu con su actividad anticipada.”

En estas palabras queda expreso € reconocimiento
de la equiparacion de "senghilidad" y espiritudi-
dad. Schiller concede, pues, a percibir, derecho a
existencia propia. Mas, al mismo tiempo, vemos aun
en edte pasgje un hondo pensamiento insinuado, a
saber: la idea de una "accién reciprocd' de ambos
instintos, de una comunidad de intereses o simbio-
sis, como diriamos con expresion algo més moderna,
en la que € producto residual de una de las acti-
vidades congtituird €l elemento nutritivo de la obra.
Schiller dice que "la accion reciproca de ambos ins
tintos consiste en que la accién del uno fundamenta
y limita @ mismo tiempo la dd otro" y en que
"cada uno por si alcanza precisamente su maxima

t 1c pag 76y 9gs
2 1c pag. 68
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evidencia d edar @ otro en actividad". De acuerdo
con eda idea no debiera concebirse su contraste
en absoluto como dgo disolvente, sino por € con-
trario, como algo Util y vivificante que habria que
conservar y estimular. En verdad ta requerimiento
va contra e predominio de una funcién Unica dife-
renciada y sociamente vaiosa, pues dla es la que
en primer término reprime y exprime a las funcio-
nes de validez inferior. Esto supondria una sedi-
cion de esclavos contra € ideal heroico que nos
obliga a sacrificar por lo uno todo 1o demds. S se
rompe una vez con ede principio —gque, COMO
se sabe, habiendo sido ingtituido por € crigianis-
mo en muy gran medida, por lo pronto para la es-
piritudlizacion del hombre, presté luego ayuda efi-
casisima para su materializacion también— se ma-
numiten, naturalmente, las funciones de vaidez in-
ferior, y piden, con razon o dn ella, que se les
reconozca lo mismo que a la funcién diferenciada.
Con dlo se evidenciard abiertamente & contraste
integro entre lo sensble y lo espiritud, o entre €
percibir sentimental y & pensar en € tipo reflexivo
introvertido. El pleno contraste, como dice Schiller
también, da lugar a una mutua limitacién, que
psicolégicamente equivale a una abolicién del prin-
Cipio del poder, es decir, a una renuncia a la vdidez
genera en virtud de una diferenciada funcion co-
lectiva, generamente adaptada. De esto se deduce,
Sn mas, € individualismo, es decir, la necesidad de
un reconocimiento de la individualidad, de un reco-
nocimiento del hombre tal como es. Sin embargo,
jveamos como Schiller intenta llegar a la entrana
dd problemal

"Edta rdacion mutua de ambos principios 9o es,
ciertamente, una faena de la razon que & hombre
Unicamente en la perfeccion de su-existencia es ca
paz de suscitar en su integridad. Condituye, en €
verdadero sentido de la expresion, la idea de su
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humanidad y con dlo dgo infinito, a lo que en €
transcurso del tiempo puede acercarse cada vez més,
pero sin acanzarlo nunca." t Es lastima que Schiller
esté determinado como tipo. Si no lo estuviera, nun-
ca se le hubiera ocurrido considerar la accion con-
junta de ambos ingtintos como una "faena de la
razon", pues racionalmente no pueden unirse los
contrarios —“tertium nom datur”— ya que por e0 se
[laman contrarios precisamente. A menos que Schiller
entendiera por razéon cosa digtinta de la “ratio”, una
facultad mas alta, cad migtica. Solo puede llegarse
ala union de los contrarios practicamente, por una
transaccion, o irracionalmente, a surgir entre dlos
un novum a dlos distinto y no obstante apto para
acoger sus energias igualmente como expresion de
ambos y de ninguno de los dos. Esto es algo que
no puede inventarse, que s9lo la vida puede crearlo.
A eda posibilidad se refiere efectivamente Schiller,
como puede verse en las siguientes palabras. "Mas
s hubiera casos en que hiciera (el hombre) a mis-
mo tiempo esta doble experiencia, en que ad mismo
tiempo fuera consciente de su libertad y percibiera
Su existencia, en que ad mismo tiempo se sintiera
COmO materia y se reconociera como espiritu, ten-
dria en estos casos, y enteramente sHlo en dlos, una
nocién completa de su humanidad, y e objeto que
esta nocion le procurase le serviria de simbolo de
su determinacion cumplida” (1. c. pag. 70.)

De modo que s € hombre fuese capaz de vivir
al mismo tiempo ambas fuerzas o ingtintos, es de-
cir, s pudiera percibirlos pensando y pensarlos per-
cibiendo, surgiria de esta vivencia (lo que Schiller
llama € objeto), un simbolo que expresaria su de-
terminacion cumplida, es decir, € camino en que su
Siy su No se le unen. Antes de entrar en detalles
sobre la pscologia de este pensamiento, considere-

11.c pag. 69.
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mos cémo concibe Schiller la esencia y la génesis
del simbolo: “El objeto del instinto sensible... se
[lama vida en su més ata expresion: un concepto
gue supone todo €l ser material y toda inmediata
presencia en los sentidos. El objeto dd instinto for-
mal ... se llamaforma. .., un concepto que com-
prende toda formal hechura de las cosas y todas
las relaciones de las mismas con las energias del
pensamiento.” ! El objeto de la funcién mediadora
se llama, pues, para Schiller, “formaviva"' y como
tal seria precisamente el simbolo en e que se unan
los contrarios, "un concepto que sirve para desig-
nar toda hechura estéica de los fendmenos, en una
E alabra, lo que en su maslata significacion se llama

elleza”.* Pero el simbolo presupone una funcion
que crea simbolos, y los acoge de nuevo a crearlos.
Esta funcion la atribuye Schiller aun tercer instinto,
que llama instinto dejuego, que no tiene semejanza
con ninguna de las funciones contrapuestas y que,
no obstante, estd entre ambas y responde a la esen-
cia de ambas, €lo suponiendo (lo que Schiller no
advierte) que fuesen entonces el percibir y el pen-
sar las funciones serias. Ahora bien, hay no pocos
en quienes ni € percibir ni e pensar son comple-
tamente serios y en ellos habria de interponerse,
por lo tanto, en vez del juego la seriedad. Si bien
Schiller, eu otro lugar (pag. 61), niega la existencia
de un tercer instinto fundamental mediador, acepte-
mos, con todo, que, aunque en verdad es su con-
clusion algo insuficiente, su intuicién sea tanto més
certera. Pues, efectivamente, hay algo entre los con-
trastes, mas en €l tipo puramente Jiferenciado ha
llegado a hacerse invisible. Lo observamos en e
introvertido en lo que yo llamo percepciéon senti-
mental. A causa de la represion relativa la funcion

11 .c.pag. 73.
2 1c pag. 74
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de validez inferior SO adinere solo en parte a la
conciencia, pero en su otra parte depende del in-
consciente. La funcién diferenciada se adapta en
todo Jo posible a la realidad exterior, en puridad
es una funcién de realidad y por ello el elemento
fantastico queda en ella excluido todo |0 posible.
Por eso se asocia a las funciones de validez infetior,
que son reprimidas de modo semejante. Por eso e
percibir def introvertido, que por lo coman es sen-
timental. tiene un muy tuerte matiz de fantasia
inconsciente. El tercer elemento en que los contras-
tes confluyen es la acticidad de la fantasia, por una
parte creadora y receptiva por otra parte. A esta
funcion es a la que Schiller llama instinto de juego,
con |o que pretende decir mas de lo que dice
realmente, Observa Schiller: “Pues para decirlo, d
cabo, de una vez: € hombre solo juega alli donde
es hombre en la significacion plena cie la palabra
y s0lo es hombre integramente ali donde juega"

Objeto del instinto de juego es para é la belleza
"Con la belleza debe € hombre slo jugar y solo
debe jugar con la belleza."

Era consciente Schiller de lo que podia suponer
el colocar € "instinto de juego" hasta cierto punto
en lugar preeminente. Como hemos visto ya, oca
sionala supresion de la represion un choque de los
contrastes y una conciliacion que acaba necesaria-
mente con un relajamiento de los que hasta el mo-
mento habian sido valores supremos. Constituye
una catistrofe de la cultura, tal como ain hoy la
entendemos, € que intervenga e aspecto barbaro
del europeo, pues, ¢quién garantiza que esta dase
de hombre cuando empieza a jugar ha de escoger
precisamente como fin de su juego € temple eté
tico y d disfrute de la auténtica belleza? Seria esto
una anticipacion de indole injustamente precipi-

1l c.pag. 79.
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tada. Antes bien, es de esperar del necesario reba
jumiento de la accion de la cultura algo completa-
mente distinto por o pronto. Por eso dice Schiller,
con razén: "El mstinto de juego estético apenas po-
drd ser reconocido en sus primeros intentos, pues €l
instinto sensible, con su ob.tinado capricho y su
apetito salvaje, se inteipone continuamente. Por eso
vemas € gusto rudo. |0 nuevo y sorprendente, |o
abigiarado y maticado de aventura, |0 violento y
salvaje, prender 1o primero y de nada huir como de
la sencillez y la serenidad." 1

Iiemos de inferir de esto que Schiller se daba
cucnta del peligro de semejante transformacion. Y
ello nos explica también que € mismo no se diera
por satisfecho con la solucién hallada y que sintiese
la apremiante necesidad de ofrecer a hombre un
mas firme fundamento de su humanidad que la in-
segura base de una disposicion de estética y juego.
Tenia que ser asi. Pues €l contraste entre ambas
funciones o entre ambos grupos de funciones es de
tal magnitud y gravedad, que, con verdad hablando,
a duras penas alcanzaria €l juego a ponderar lo gra-
vey lo serio de este conflicto. “Similia similibus cu-
rantur”. . ., Se requiere una tercera cosa que en serie-
dad equivalga por lo menos a las otras dos. En la
disposicion de juego ha de excluirse toda seriedad
y con ello queda abierta la posibilidad de una de-
terminacién absoluta. Unas veces le place al instinto
ser atraido por € percibir, otras veces por € pensar,
ahora le place jugar con objetos y luego prefiere
jugar con pensamientos. En todo caso no jugara
exclusivamente con la belleza, pues para dlo saria
necesario que hubiera dejado de sar barbaro  hom-
bre, que estuviera educado ya estéicamente y de
lo que precisamente se trata es de ver cdmo puede
sair del estado de barbarie. Por eso ha de aclararse,
ante todo, dénde se encuemntra realmente e hombre

t1.c pég. 16
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en su mas intima esencia. A priori [0 mismo puede
ser percibir que pensar, et en contraste consigo
mismo, luego na ae estar de algin modo entre am-
bas cosas y ser verdaderamente en lo més intimo
un ser que participa, ciertamente, de ambos instin-
tos y no obstante puede ser diferenciado de ambos,
por modo tal, que ha de sufrirlos, es cierto, y en
caso dado someterse a elos o servirse de dlos tam-
bién, mas diferencidndose de estos instintos como
de fuerzas naturales a las que estd, sin duda, so-
metido, pero con las que no se reconoce identifi-
cado. Schiller se expresa del siguiente modo: "Esta
intima residencia de dos instintos fundamental es no
contradice en modo alguno, por lo demés, la unidad
absoluta del espiritu, en cuanto se le diferencia de
dlos. Ambos instintos existen, y acttan, ciertamente,
en é, pero € mismo no es materia, ni forma, ni es
sensibilidad, ni razon." (L. c. pag. 99.)

A mi ver insinGa aqui Schiller ago muy impor-
tante: la posibilidad de eliminacion de una médula
individual que puede unas veces ser sujeto y otras
objeto de las funciones contrarias, pero que se man-
tiene siempre diferenciable de ellas. La diferencia-
cion misma es un juicio tanto intelectual como mo-
ral. En unos se verifica por € pensar, en otros por
el sentir. S no se logra la diferenciacion o simple-
mente s no se hace, la consecuencia inevitable es
la disolucion del individuo en los dobles contrapues-
tos al identificarse con ellos. La consecuencia sub-
siguiente es una disension consigo Mismo 0 una
decison arbitraria en un sentido o0 en € otro, con
represén violenta del contrario. Este proceso de
ideas constituye una reflexion muy antigua que, se-
gun creo, ha sdo formulada de modo més intere-
sante psicol 6gicamente por Synesius, obispo cristiano
de Ptolemais y discipulo de Hypatia. En su libro
"Des omniis” 1 atribuye a "spiritus phantasticus”

1 Seln la traduccion latina de Marsiws Fiomwus, 1494,
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practicamente el misino lugar en la pscologia que
Schiller a instinto de juego v yo a la fantasia crea-
dora, s6lo que cn vez de psicolégica, se expresa
metafisicamente |0 que para nuestro fin, como un
modo de expresion antiguo, no ha de tomarse en
consideracion. Dice Svnesius: "Spiritus phantasticus
inter @terna et temporalia medius est, quo et pluri-
mum vivimus.

El "spiritus phantasticus" une en si los contrarios y
por eso descicnde a la naturaleza instintiva hasta 1o
animal, donde se convierte en instinto y en provo-
cador de apetitos demoniacos: “Vindicat enim sbi
spiritus hie aliquid velut proprium, tamquam ex vi-
cinis quibusdam ab extremis utrisque, et qua tam
longe disjuncta sunt, occurrunt in una natura. Atque
essentize phantastica latitudinem natura per multas
rerum sortes extendit, descendit utique usque ad
animalia, quibus non adest ulterius intellectus.
—Atque cg animalis ipsius ratio, multaque per
phantasticam hanc essentiam sapit animal, etc.— Tota
genera deemonum X ejusmodi Vita suam sortiuntur
essentiam. I1la enim ex toto suo esse imaginaria sunt,
et iis quie tiunt intus, imaginata.”

Los demonios no son, psicolégicamente, otra cosa
que interferencias del inconsciente, es decir, irrup+
ciones de naturaleza espontanea en la continuidad
del fluir consciente por parte de complgos incons
cientes. Los complejos son comparables a demonios
gue perturban caprichosamente nuestro pensar y
nuestro obrar; por e en la Antigledad y en la
Edad Media, a los que padecian graves perturba
ciones neuréticas se les consideraba como posesos.
Asi, pues, cuando €l individuo, consecuentemente,
s sitla de un lado, se coloca en € otro lado € in-
consciente y se rebela, 1o que claro que precisamente
a los filosofos neoplatdnicos o cristianos habia de
sorprender més que a nadie, desde  momento en
que defendian e punto de vista de una exclusiva

149



espiritualizacion. Especialmente valiosa es la refe-
rencia a la naturaleza imaginaria de los demonios.
Como se ha explicado ya, es preasamente € ee
mento fantastico o asociado en e inconsciente a
las funciones reprimidas. Al no diterencierse el in-
dividuo (como podriamos decir mas brevemente,
en ver de médula individual) de 10s contrastes, se
identifica con ellos v <e produce asi un intimo des-
garramiento, es decir, surge una torturante disen
sion. Esto 1o expresa Svnesius de la siguicate ma-
nera: “Pioinde spiritas hic animalis, quem beati spi-
ritualem quogue  anniun vocaverai, fit deus et
dasmon ommformis et idelmn, In hoce c¢tiam anima
panas exhibet.”

Por la participacion en lo instintive se conviate
el espiritu «n "un dios y demonio ommnitorme”, lista
extrafia idea se comprenderd inmediatuvente si re-
cordamos que percibir Y pensar SON en si funcio-
nes colectivas en Jas que el individuo (el espiritu,
en Schiller) se ha disuelto por no diferenciacion. Se
convierte asi, pues, en un ser colectivo, es decir
semejante a Dios, pnes Dios es una representacican
coletiva de esencia ommi-extensa, "En este estado
—dice Synesius— sufre el alma la pena” La reden-
cion se verifica por diferenciacion, al descender el
espiritu a las profundidades cuardo e<td “humidus
et crassus”, es decir, a complicarse con ¢l objeto,
y a ascender, en cambio, nucvamente, cuando pu-
rificado por la pena se ha vuelto "enjuto y estuoso”,
difcrenciandose precisamente por esta ardiente vir-
tud de la naturaleza hiimeda de su cubil subte-
rréneo.

Naturilmente se ocurre preguntar aqui con qué
fuerza puede contar lo invisible, € individuo, para
su defensa contra los instintos disolventes. Que pue-
da lograrse esta defensa recurriendo a instinto de
juego, es algo que no piensa ya Schiller en este
pasaje, pues ha de tratarse aqui, verdaderamente,
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de algo serio, de una fuerza importante capaz de
disociar cficazmente a individuo de los contrastes.
Pues- por un lado invita el mas alto valor, el supre-
mo idcal. y por otro lado atrae ! goce més intenso:
"Cada uno de estos instintos bidsicos --dice Schiller—,
aspira, tan pronto como se ha desarrollado, necesa-
riamente v scaun sU naturalesa. a satisfacerse; mas
precisamente por ser necesaria la tendencia de am-
hao v por referirse en ambos 1 objetos opuestos. esta
doble nccesidad se anula v la voluntad dispone de
libertad completa entre ambos. [ voluntad ¢s, pues,
la que se comporta como una potencia entre ambos
instintos, y ninguno do los dos puede. frente al otro,
comportarse también como potencia.” "No hay en el
hombre m.s potencia que su voluntad y solamente [0
que anular al nombre mismo, la muertey la privacion
de la conciencia, puede anular lalibertad interior." 1

Laodicamente €S exacto que los contrastes se anu-
lan, pero prdacticamente no es esto lo que ocurre y
asi sucerde que los instintos s¢ enfrentan activamente
y producen el conflicto, por lo pronto insoluble. La
voluntad podria. ciertamente, decidir, pero solo si
anticipamos €l estado a que precisamente ha de lle-
garse. Méas aun, ao se ha resuelto e problema de
cémo ha de salir el hombre de la barbarie, ni se ha
Negado aln a ese estado que podria Gnicamente
dar a la voluntad la orientacién que conviene a am-
bos instintos y los une. Es sintoma precisamente del
estado de barbarie €l que la voluntad esté parcia-
mente determinada por una sola funcion, pues la
voluntad ha de tener un contenido, una finalidad.
Y como esta dada dicha finalidad? ¢Puede ser de
otra manera que en virtud de un previo proceso
psiquico, que por un juicio intelectual o determi-
nado por el sentimiento o por un apetito sensible
brinda a la voluntad finalidad y contenido? Si obe-

1 1.cpags Py 10,



decenios @ apetito sensble como motivo de la vo-
luntad, obraremos de acuerdo con uno de los ins
tintos, contra nuestro juicio recional. S confiamos,
en cambio, a juicio racional & cometido de intentar
un arreglo, la més justa consideracién distributiva
se gpoyara sempre en d juicio racional, conce-
diendo, por lo tanto, a otro instinto la prerrogativa
sobre lo sensible. De todos modos la voluntad es-
tard determinada unas veces més de este lado y otras
veces mas del lado contrario, mientras se vea obli-
gada a extraer su contenido de un lado o de otro.
Mas para que pudiera realmente decidir la disputa,
deberia basarse en un estado o proceso medio que
le diese un contenido que no estuviera ni demasiado
lgos, ni demasiado cerca del uno ni del otro lado.
Este contenido tendria que ser, segin la definicion
de Schiller, un contenido simbdlico, pues sdlo a un
simbolo le corresponde la posicion intermedia entre
los contrastes. La realidad que presupone uno de
los ingtintos es distinta a la del otro. Seria para la
de este otro irreal 0 apariencia y viceversa. Ahora
bien, a simbolo le conviene este doble carécter de
lorea y delo irreal. No seria simbolo s sdlo fuese
real, pues entonces seria un fendmeno real que no
podria ser simbdlico. Sdlo puede ser simbdlico io
gue en lo uno comprende lo otro también. Si fuera
irreal no seria otra cosa que una \ acua imaginacion
gue a nada real se refiere y asi tampoco seria un
simbolo.

Las funciones racionales son, segin su naturaleza,
incapaces de producir simbolos, pues Unicamente
producen lo racional, que estda univocamente deter-
minado y no comprende, a mismo tiempo, lo otro,
lo contrapuesto. Habria, pues, que buscar para la
voluntad la base imparcial en que pudiera fundarse
para recurrir a otra instancia en la que no estuvieran
los contrastes claramente diferenciados, sino origina-
riamente unidos todavia. Esto no ocurre evidente-
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mente en la conciencia. Pues |0 consciente es, seglin
su esencia, discriminacion, diferenciacion entre yo y
no yo, entre sujeto y objeto, entre si y no, etc. A la
diferenciacion de 1. conciencia se debe cabamente
la disociacion de los dobles contrapuestos, pues
s0lo la conciencia puede conocer |0 conveniente y
distinguirlo de lo no conveniente o indtil. Ella sola
puede declarar vaida esta funcién e invdida la otra
y prestar por ello a étta la fuerza de la voluntad y
tener asi a raya las pretensiones de aquélla. Pero
donde no hay conciencia, donde alin impera lo cons-
ciente instintivo, No hay reflexion, no hay pro ni
contra, ni disension, sino simple acaecer, ordenada
normalidad instintiva, proporcién de lavida. { Desde
luego, en cuanto € instinto no tropieza con Situa
ciones a las que no se adapta. En este caso sobre-
\x:enc)n la represion, € afecto, la confusion, & pa
nico.

Careceria, pues, de finalidad recurrir a la con-
ciencia para decidir € conflicto entre los ingtintos.
Una decision constante seria pura arbitrariedad y
no podria, por lo tanto, suministrar a la voluntad
nunca ese contenido smbdlico que es lo Unico ca
paz de conciliar irracionalmente un contraste 16gico.
Para eso tendriamos que descender més, tendriamos
gue calar hasta la hondura de e cimiento de la
conciencia donde se conserva aun lo instintivo ori-
ginario, es decir, tendriamos que recurrir alo incons-
ciente, donde todas las funciones psiquicas conflu-
yen indiferenciadas en la originaria y fundamental
actividad de lo psiquico. La insuficiente diferen-
ciacién en lo inconsciente procede, en primer tér-
mino, de la trabazon, directa casi, de toaos los cen-
tros cerebrales entre si, y en segundo término, del
valor energético, relativamente débil, de los eemen-
tos inconscientes.! Que tienen relativamente poca

1 Véee e trabajo de Nunserc: Uber kocperliche Begleit-
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energia se deduce del Lecho de que un elemento
inconsciente, Si 'i]rmnn vez recibe una acentuacion
mds fuerte. en el acto deja de ser subliminal. ascen-
diendo allende ¢f nmbra!l de la conaiencia, para lo
que sOlo esta capacitade merced 1 una especial ener-
gia que reside en wn intmidad Ast sehreviene la
ocurrencia’, la “representacion dossida en aseen-
sién hibre” {Herbart). Los fuertes v.lores cnergéti-
cos de los contenides concaientes producen el cfecto
de ura intensa iluminaciou por la que sus diferen-
cias se hacen claramente evidentes y se covcluven
las confusiones, En el inconsdiente, en cambio. se
suplantan [0os mas hetereyencos elementos desde el
momentu en que tienen. aunqne solo sea una vaga
analogia, precisamente a causa de su poca limino-
sidad, de su débil valor encrgdtico. Incluse impre-
siones sensibles heterogeneas fle zanafundirse, como
ocnrre en los “fotisries” (Bleulers, en la “wudition
colori¢e”. También el lenguaje conticne no pocas
de edtas rusicnes inconscientes, como he demostr.do,
por ejemplo por lo que al tono, a la luz y a los
estados de animo se refiere.t e mede que lo in-
consciente seria la instancia psiquica donde todo lo
que aparece disociado y contrapuesto en la con-
ciencia confluye en agrupaciones y condensaciones
que cuando se transporten y elevan como talew a la
luz de la conC|enC|a evidencian una naturaleza que
revela partes integrantes tanto de un lado como de
otre, sin pertencecr, no obstante, al uno ni a otro
lado, sino asumicndo una posicion intermedia inde-
pendiente. Esta su pesicion intermedia constituye su
mérito y su demérito para la conciencia, demérito
en cuanto nada en sus agrupaciones puede perci-
birse claramente diferenciable como inmediato. por
lo que la conciencia, poseida de perplejidad, no sabe

erscheinungen assoziativer Vorginge, En Juna:  Diagnost.
Assoz. stud. Tomo |l. pag. 196 y sigs.
1 Wandl. und Symb. der Libido, pag. 155 y sigs.
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qué hacer con ello; poro censtituve u» valor en
cuanto su indiferenciabilidad precisamente  delata
ese caricter simbdlico que ha do convenir a con-
teniJo de una voluntad mediadora Ademas de la
voluntad, que depende por completo de su conte-
nido, :c¢ le efrece @ hombre la avada de esa sede
mat.ma de la fantasia cicadora, €l inconsciente, ca
paz de procucr en todo momenio, por la via del
procesy waterall les sintholos elementales de H acti-
vidad peiqgoca, simbolos que pueden servir para la
deteriinacion de la voluntad mediacora. Digo "pue-
den", porque €l sirbholo no se cuela "e0 ip:o” en €l
hiaecs, SN0 que permanece ¢n €l inconsciente hasta
que los valores enerciéticos de 1os contenidos de la
concicncid rebasan €l valor del «imbalo inconsciente.
En condivioncs norm jles ocvire esto sicmpre. En
condiciones anormales se trata de una i eision dis-
tributiva e los valeres, en la que se atribuye un
valor mayor a lo incorsciente que a lo consciente.
En este caso ¢l stinbolu haoce, cfectivamente, acto
de presendia en la sohehaz de la conciencia, pero
no es adwitido por fa voluntad consciente, ni por
las funcicnes ejecntivas conscientes, al haberse éstas
convertido, en virtud de la inversion de valores, en
stibliminales. Lo inconsciente se ha hecho swprali-
minal, produciéndose un estado de anormalidad, una
perturbacion mental.

En circunstancias normales, por lo tanto, se ha de
suministrar artificialmente energia a simbolo, para
acrecentar su valor y transportarlo asi a la concien-
cia. Esto ocurre v con ello volvemos al hilo de las
ideuas de Schiller sobre la diferenciacion —al diferen-
ciar al yo— de los contrastes. La diferenciacion equi-
vale a un reflujo de libido por ambos lados, en
cuanto hay libido disponible. La libido invertida
en los instintos solo puede considerarse disponible
en determinada proporcion, exactamente hastadonde
alcanza ia fuerza de la voluntad, en cuanto repre-

15



senta |la cantidad de energia de que € yo puede
disponer “libremente”. Esta finalidad es tanto més
posble, cuanto mas contenida eté la ulterior evo-
lucion por @ conflicto. La voluntad no decide en
este caso entre los contrastes, sino sélo en lo queal yo
se refiere, es decir, se hace refluir a yo la energia
disponible, o con otras palabras. se introvierte. La
introversion supone tan solo que se retiene la libido
en € yo y se le impide participar en los contras-
tes en conflicto. Como encuentra cerrado el camino
hacia afuera, se encauza naturalmente hacia € pen-
sar, con lo que corre peigro nuevamente d= enre-
darse en € conflicto. En virtud dd acto de la dite-
renciacion e introversién no solo ha de desprenderse
la libido disponible del objeto exterior, sino del
objeto interior también, es decir, del pensamiento.
Queda asi reducida a una completa carencia de
objeto, no esta ya referida a nada que pudiera cons-
tituir contenido de la concienciay se sumerge, por
lo tanto, en lo inconsciente, donde se ase automa
ticamente a material de la fantasia que encuentra
dispuesto, impulsdndolo a la emergencia. La expre-
sion "forma viva', con que Schiller designa a sim-
bolo, est4 elegida felizmente, pues € material de la
fantasia sobrevenido contiene imégenes de la evo-
lucion pscologica del individuo en sus estados sub-
siguientes, algo asi como una indicacion previa o
una descripcién, en cierto modo, del camino que se
abre entre los contrastes. Si con frecuencia la acti-
vidad discriminadora de la conciencia no encuentra
ain en las imégenes mucho que comprender por
modo inmediato, contienen, sin embargo, estas in-
tuiciones, una fuerza vital que puede actuar de
manera determinante sobre la voluntad. La determi-
nacion sobre la voluntad se gerce en ambos sen-
tidos, con lo que, a cabo de algin tiempo, s re-
fuerzan nuevamente los contrastes. Ahora bien, €
conflicto renovado obliga nuevamente al proceso que
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acabamos de describir, con lo que se va renovando
también lo posibilidad de avanzar un paso. He desig-
nado esta funcion mediadora en los conflictos como
funcién truscendente, por 1o que no entiendo nada
misterioso, sino. simplemente, una funcién de ele-
mentos conscientes e inconscientes, 0 como se diria,
por ejemplo en mateméticas, una funcién comin de
magnitudes reales e imaginarias.! Ademas de la
voluntad —cuva importancia no ha de negarse por
ello— tenemos aun la fantasia creadora como la
Unica funcién, irracional-instintiva, capaz de ofrecer
ala voluntad un contenido que, por su indole, redina
los contrastes. Esta es la funcion que Schiller, de
modo intuitivo, ciertamente, concibié como fuente
de los simbolos, pero designé como instinto de jue-
go, inutilizandola desde este momento para la mo-
tivacion de la voluntad. Para encontrar a ésta un
contenido, recurrio a la razén, incurriendo asi en
parcialidad. Pero llega, en nuestro problema, a tna
sorprendente aproximacion, cuando dice: “Este po-
der de la sensibilidad ha de ser, pues, destruido,
antes que la ley (es decir, la vo[ﬁntad racional)
sea elevada a é. No se ha cumplido, pues, con ini-
ciar algo que antes no habia. El hombre no puede
pasar directamente ddl percibir a pensar, ha de re-
troceder un paso, pues s0l0 anulando-una determi-
nacion puede producirse la otra. Ha de estar, pues,
momentaneamente libre de toda determinacién y
pasar por un estado de pura determinabilidad. Con
dlo ha de retroceder, en cierto modo, a ee estado

1 Debo advertir que sdlo en principia se expone aqui esta
funcion. Ulteriores contribuciones a este muy complgio pro-
blema, en las que e modo como son admitidos los materiales
inconscientes en 11 conciencia es de importancia fundamental,
se encuentran en mi trabajo La structure de L’Inconscient
(Archives de Psychologie, dic 1816}, as como en mi folleto
titulado Die Psychologie der unbewusten Prozesse (Rascher,
Zurich, 1917).
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negativo de pura indeterminacién en que se encon-
traba antes de que impresionara sus sentidos cosa
aleuna. Mas dicho estado estaba completamente va-
tio de contenido y de lo que se trata ahora es de
conciliar una indeterminacién idéntica y una dctcr-
minabilidad igualmente ilimitada, con la méxima
sustancia posible, porque a este estado ha de suce-
der inmediatamente algo positivo. La determinacion
recibida por medio de la sensacion, ha de ser, pues,
mantenida, porque no debe perder la realidad. Mas
en cuanto supone limitacién, ha de ser, al mismo
tiempo, anulada, porque ha de tener lugar una de-
terminabilidad ilimitada.”

Este pusaje, de dificil comprension, se entendera
con facilidad, en vista de lo anteriormente dicho,
siempre que tengamos en cuenta que Schiller se in-
clina siempre a buscar la solucién en la voluntad
racional. Hemos de eliminar este motivo. Y entonces
veremos cuan claro es lo que predice. El paso atras
supone |a diferenciacién de los instintos contrapues-
tos, el desprendimiento y reflujo de libido de los
objetos interior y exterior. Es verdad que Schiller
tiene agui presente, en primer término, el objeto
sensible, desde € momento en que, como se ha
dicho, trata de arribar siempre po/ el lado del pen-
sar racional que, a parecer, considera ineludible
para la determinacion de la voluntad. Le apremia,
sin embargo, la necesidad de anular toda determi-
nacion. En dlo va dado, implicito, € desprendi-
miento del objeto interior, de la idea, pues de otra
manera seria imposible llegar a una total carencia
de contenido y determinacion, es decir, a e estado
originario de inconsciencia en que adn no impone
sujeto y objeto la conciencia discriminadora. Con
ello alude evidentemente Schiller a lo mismo que
he formulado yo como é#strosersiér. en 10 incons-
cientc,

11 c pag, 104
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Por “determinabilidad ilimitada" se entiende evi-
dentemente algo semcejante @ estado de inconscien-
cia en que todo puede actuar inditerenciadamente
subre todo. Este estado de \ acuidad de la conciencia
ha de "concillarse con la maxima sustancia poshble’.
F..ta sustancia, trente al vacio de la conciencia, s6lo
ej ¢ontenido inconsciente puede ser, pues ningun
otro contenido estd dado. Con ello se expresa evi-
dentemente launion de inconscientey conscientey
ha de resultar "de este estado algo postivo". Esto
"positivo" es para nosotros la determinacion sim-
bolica de 1a voluntad. Para Schiller la unién de per-
cibir y pensar se verifica pasando por un "estado
intermedio” que [lama"estado intermedio de animo”,
en e cual actian a misino tiempo la sensibilidad
y larazon, mas precisamente por ello anulan mutua-
mente su potencia determinante, y por una oposi-
cion producen una negacion. La anulacién de los
contrastes produce un vacio que llamamos precisa
mente o inconsciente. Este estado, a no estar deter-
minado por los contrastes, es accesible a toda deter-
minacién. Schiller le llama estado "eséico” (1. c.
pag. 105). Es curioso que pase por ato € hecho
de que la sensibilidad y la razén no pueden estar
"activas' a mismo tiempo en este estado, pues, COMO
el mismo Schiller dice, estdn anuladas por mutua
negacion. Mas como algo ha de estar en actividad
y Schiller no dispone de otra funcion, pues, hace
entrar en actividad nuevamente a los dobles contra-
puestos. Existe, ciertamente su actividad, pero como
lu conciencia esta "vacid', ha de Stuarsda necesa-
riamente en lo inconsciente.l Fitale a Schiller ete
concepto, por 1o que cae en contradicciéon. La fun-
cion estética intermedia se identificaria, pucs, en
nuestra actividad productora de simbolos; con lafan-
tasia creadora, Schiller define la “indole estética”

1*Como dice Schiller muy bien, en el estado edtéico es
cero € nombre. i. c. pig. 108
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como la relacién de una cosa "con d conjunto de
nuestras distintas fuerzas (facultades psiquicas) sin
ser objeto determinado para una singularmente”. En
vez de edta definicion vaga. acaso hubiera hecho
mejor en volver sobre su antlguo concepto del sim-
bolo, pues e simbolo tiene la cualidad de referirse
a todas las funciones psiquicas sin constituir un
objeto determinado de una de ellas singularmente.
Como éxito del logro de esta disposicion de animo
intermedia ve Schiller €l hecho go e que al hombre
"se |e haya restituido mtegramente por via natural,
la posibilidad de hacer de si mismolo ‘que quiere.. .
la libertad de ser lo que ha de ser". Al proceder
Schiller, de preferencia, intelectual y racionalmente,
es victima de su propio juicio. Yalaeleccién de la
expresion “estéticc” 10 demuestra. Si hubiera cono-
cido la literatura hindud, hubiese podido darse cuen-
ta de que la imagen primaria que le amaga intima-
mente, tiene una significacion completamente dis-
tinta de la "estéticd’. Su intuicion encontré € modelo
inconsciente que desde siempre yace, presto. en
nuestro espiritu. Mas lo interpreta como "estético"
a pesar de haber destacado antes, y en primer tér-
n:ino, lo simbdlico. La imagen primitiva a que me
refiero es ese peculiar brote de ideas de Oriente
ue en la India s¢ ha condensado en la doctrina
rahman-Atman, y en China encontré su paladin
filoséfico en Lao-tse. La concepcion hindl ensefia la
liberacion de los contrastes, por lo que entiende
todo estado afectivo y toda vinculacion emocional
al objeto. La liberacion se logra haciendo refluir la
libido de todos los contenidos, con lo que se pro-
duce una total introversion. A este proceso psico-
l6gico se le denomina, de modo muy caracteristico,
tapas, cuya traduccion mas propia es autoempoila-
miento. Esta expresién describe certeramente el es-
tado de la meditacion carente de contenido, en la
gue en cicrt; modo, se hace afluir a propio yo
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la libido como cdorificaciéon incubadora. Por € to-
tal desprendimiento del objeto de todas las funcio-
nes, se produce necesariamente en lo intimo (en €
yo) un equivalente de la realidad objetiva o una
total identidad de lo intimo y de lo extemo que
técnicamente puede designarse como e “tat twan”
asi (eso eres t). Por la confusion dd yo con las
referencias a objeto, surge la identidad dd yo
(atman) con la esencia de] mundo (es decir, con las
referencias del sujeto respecto del objeto), de modo
gue es conocida la identidad entre el atman interior
y €l exterior. El concepto del brahmén se diferencia
en poco del concepto del atman, pues en e brahman
no estd dado explicito el concepto del yo y solo un
estado, por decirlo asi, méas general, no definible de
maés cerca, de identidad entre € intimo y lo externo.
Un concepto, en cierto sentido paralelo a de tapas,
es e de yoga, por lo que ha de entenderse menos
un estado de meditacién que una técnica consciente
para llegar al estado de tapas. Yoga es un método
por € que, obedeciendo a un plan, se va "retirando”
libido, con lo que se la libra de la vinculacién alos
contrastes. El fin de tapasy yoga es la consecucion
de un estado intermedio del que surge lo creador
y lo liberador. El éxito psicolégico supone para €l
individuo la consecucion del brahmén, dela supre-
ma luz", o “ananda” (delicia). Este es € fin dltimo
del gjercicio liberador. También se ha concebido cos
mogonicamente € mismo proceso, a hacer surgir
del Brahman-Atman, como base del mundo, toda la
creacion. EI mito cosmogénico, como todo mito, es
una proyeccion de procesos inconscientes. La exis
tencia de este mita demuestra que en e inconsciente
de los que gjercitan en € tapas tienen lugar proce-
s0s creadores que han de interpretarse como regjus-
tamientos respecto del objeto. Dice Schiller: En
cuanto en & hombre se hace la luz, tampoco hay
noche ya fuera de €. Al hacerse en é la cama, se
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ritam nos lleva al concepto del tao en Lao-tse. Tao
es el "camino justo", 1 imperio de la norma, la via
intermedia a través de 10S contrastes, ajena a ellos
y. no obstante, uniéndolos en si. El sentido de la
vida consiste en seguir esta via de lo intermedio y
no extraviarse en los contrastes nunca. En Lao-tse
falta en absoluto el momento extético. Esta susti-
tuido por una mayor claridad filoséfica, por una
sabiduria intelectual e intuitiva, no enturbiada por
ninguna clase de mistica niebla, que representa sen-
cillamente d méaximo asequible de superioridad
mental y que por lo mismo carece de lo cadtico a
extremo de encontrarse a estelar distancia de lo des-
ordenado de este mundo real. Doma todo lo savaje
sin asirlo con ademan purificador para transformarlo
en algo superior.

Podria ficilmente objetarse que hemos ido a bus-
car demasiado lejos la analogia entre las ideas de
Schiller y estas ideas aparentemente remotas. Mas
no debe olvidarse que, poco después de Schiller,
vemos como las mismas ideas precisamente trascien-
den el genio de Schopenhauer, en intimo maridaje
ya con €l espiritu germanico occidental, de que no
se han desvanecido hasta € dia. A mi ver poco im-
porta que la traduccion latina de los Upanishad de-
bida a Anquetil du Perron (1802) haya sido acce-
sible a Schopenhauer, mientras Schiller no establece
conscientemente la menor conexion con las noticias
sobre @ tema, en su tiempo muy exasss aln. He
tenido ocasion de sobra de comprobar en mi expe-
riencia practica que no es necesaria la transmision
directa para que semejantes afinidades se produzcan.
Algo muy parecido vemos precisamente en las ideas
fundamentales de mester Eckhart y también, en
parte, de Kant, que evidencian una semejanza en
extremo sorprendente con las idess de los Upanishad,
sin haber recibido su influencia en le més minimo,
ni directa, ni indirectamente. Ocurre lo mismo quo
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«n los mitos y simbolos que pueden surgir autécto-
namente en todos los rincones de la tierra, siendo
wo chwtante, idénticos, precisamente por ser creacion
Jdel mismo inconsciente humano, difundido por to-
das partes y cuyos contenidos son infinitamente me-
nes distintos que las razas y los individuos.

C onsidero también necesario establecer un para-
lelo entre las ideas de Schiller y las del Oriente para
que las de aguél se vean libres del ropaje del este-
tismo 1, que les viene estrecho. El estetismo no es
apto para resolver el dificilismoy grave problema
de la educacion del hombre desde e momento en
que presupcne Siempre precisamente lo que debia
ser su producto: la capacidad de amar la belleza
Puede decirse que impide una profundizaciéon del
problema al adaptar siempre la mira de lo calami-
toso, de lo feo y dificil, inclinandose siempre al goce
como a unafinalidad, aunque setrate de noble goce.
Por es0 le falta también al estetismo toda fuerza
motivadora de indole moral, ya que en el fondo de
su esencia s0lo es hedonismo refinado. Schiller se es-
fuerza, ciertamente, en aportar un motivo moral, sin
gue lo logre de modo que convenza, pues, en virtud
precisamente de su disposicion estética, le es impo-
sible ver a qué consecuencias lleva e reconocimiento
del otro aspecto de la naturaleza humana. El con-
flicto que asi se produce supone tal confusion y td
sufrimiento para el hombre, que por la contempla
cion de lo bello podra, todo lo més, reprimir su con-
trario, pero sin redimirse a si mismo, con lo que —en
«1 mejor de los casos— e vuelve d estado anterior.
Para sacar a hombre de este conflicto se requiere
una disposicion distinta de la estética Queda esto
demostrado justamente por € paralelo con las ideas

1 Empleo la palabra "estetismo” como expresion abreviada
de "concepcion egtética del mundo”. No me refiero, pues,
a e estetismo con d regusto de la labor estetizante y de la
sensibleria, que acaso pudiera designarse como esteticicma.
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del Oriente. La filosofia rdigiosa hindu ha captad»
este problema en toda su hondura y ha evidenciado
qué categoria de medio se necesita para hacer po-
sible la solucién del conflicto. Para lograrlo se re-
quiere el méximo esfuerzo moral, Ja maxima nega-
cion de si mismo, la mayor voluntad de sacrificio
y la suprema autenticidad religiosa: la verdadera
santidad. Como es sabido, Schopenhauer, al recono-
cer lo estético, ha destacado con la mayor evidencia
este aspecto del problema precisamente. Por cierto
gue no debemos, en modo alguno, engafiarnos a su-
poner que las palabras "estético”, “belleza”, eic., te-
nian para Schiller idéntica resonancia que para nos-
otros. No creo exagerar si afirmo que la "bdleza’
constituia para Schiller un ideal religioso. La belleza
era su religion, su "estado de animo estético" podria
muy bien producirse por "devocion religiosa'. Sin
dar a esto expresion y caracterizar explicitamente su
problema bésico de religioso, llega la intuicion de
Schiller a problema religioso propiamente, aunque
solo, es cierto, a problema religioso del primitivo,
gue incluso llega a tratar con bastante extension,
aungue sin alcanzar, en este sentido, la Ultima conse-
cuencia. Es curioso que en € proceso ulterior de sus
reflexiones pase por completo a segundo término la
cuestion del "instinto de juego" en aras del con-
cepto del estado de &nimo estético, que parece atri-
buirse un valor mistico casi. Yo creo que esto no es
casual y que tiene su fundamento determinado.
Ocurre con frecuencia que precisamente los mejo-
res y mas hondos pensamientos de una obra son los
gue con mayor obstinacion se resisten a una con-
cepcion y formulacién claras, aunque aparezcan aqui
y dla insinuados y prestos, por lo tanto, a hacer
posible una expresiéon diafana de su sintesis. Diriase
gue se trata aqui de una dificultad semejante. Aporta
Schiller mismo a concepto del "estado de animo
esético' como estado intermedio creador, ideas que
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dejn ver facilmente la honduray la seriedad que a
esto conecepto caracterizan. Por otra parte, concibio
con 1. mnsma evidencia el "instinto do juego” como
la actividad intermedia buscada. Ahora bhicn, no
puede dudarse que estas dos concepeiones S0 contra-
poien hasta derto punto, pues juego Y seriedad
ditrrdmente 0 compadecen. La seniedad tiene su
ot o apremante noesidad, honda e mtuma,
mirenaas el juego os oxpresion externa, cou €l sen--
blonte veelto o Ja concienan. Bien eniendido no se
tiatr de una toluntud, smo de una necesidad de
it-e, de una actividad de ia fantasia que obedece
a una nooesidad tnfima, sin fuerza de las circuns-
tunias, ui imposicion de la voluntad. Se trata de un
jue g seriot Y, no obstante, 0S juego, €s cosa exte-
riw, de la conciencia, es decir, concebida, por io
tunty, desde el punto de \ista del juicio colectivo.
Mas es un juego por intima virtud: por necesidad.
1le aqui la cualidad ambigua propia de todo lo
creador, Sioel juego transcurre agotandose en si mis-
mo, sin crear naan duradero y vital, es que solo es
¢s0: juego. En e case contrario se trata de obra
creaduri. De factores puestos por juego cn movi-
micnto 'y cuvas relaciones no estan por lo pronto
fijadas. surgen las agrupaciones que un intelecto
critico y observador valoriza ulteriormente. No es €l
intelecto lo que procura la creacion de lo nuevo,
sino el instinto de juego por intima forzosidad. El
espiritu creador juega con los objetos que ama. De

1 Vease en ScinLier: Subte los limites necesarios en e uso
de la* formas bellas, pig. 193: “I'recisamente para ue cn
el hombre estéticamiente rcfinado obedezca también a leyes
la fantasia en su libre juego y para que los sentidos acepten
el goce no sin determinacion de la voluntad, llega a pedirse
de la razon, incluso con facilidad excesiva, la reciprocidad del
servicio, es decir, que en su gravadad normativa tenga en
cuenta los intereses de la fantasia y no gobierne la volun-
tad gn e asentimiento de los impulsos sensibles.”
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donde € que pueda considerarse facilmente como
cosa de juego toda actividad creadora, cuyas posi-
bilidades permanecen incognitas para la masa. Po-
cos espiritus creadores hay a los que no se reproche
semejanteinclinacion. Hay latentaci 6n de estepunto
de vista por lo que se refiere a un hombre genid
como Schiiler. Mas él mismo quisiera, allende el es
pintu de cxcepeion v la indole propia de éste, llegar
al hombre comun y hacerle participar de lo edi-
mulante y hberador que el espiritu creador mismo,
de todos medos y por poderosisima forzosidad in-
tima. no puede, en absoluto, remediar. Pero la posi-
bilidad de la extension de semejante punto de vista
a la educacion del hombre no estd cabaimente ga
rantizada en un principio, por 10 menos no parece
estarlo.

Para decidir esta cuestion hemos de recurrir, cOmo
siempre en casos semejantes, a testimonio de lahis-
toria del espiritu humano. Para ello es necesario
que recordemos |a base de que partimos en la con-
sideracion de este problenia. Hemos visto que Schil-
ler exige un desasimiento de los contrastes hasta ile-
gar a un vacio total de la conciencia en la que no
representan el menor papel percepciones, sentimien-
tos, ni pensamientos, ni siquiera designios. Este es-
tado a gque se aspira es, pues, un estado de con-
ciencia indiferenciada, es decir, un estado en el que,
al ser privados de su potencia los valores energéti-
cos, han perdido todos los contenidos de su dife-
renciabilidad. Ahora bien, una verdadera concien-
cia solo es posible alli donde los valores dan lugar
a una diferenciabilidad de los contenidos. Donde
¢sta falta no puede existir verdadera conciencia. Asi,
pues, hemos de considerar dicho estado como “in-
consciente”’, aungue exista en todo momento la po-
sibilidad de conciencia. Se trata, pues, de un "abais-
sement du niveau mental" (Janet) de naturaleza
artificial, de donde su semejanza con € yoga y con
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los estados de “engourdissement™ hipnético. Que yo
sgpa, en ninguna parte nos dice Schiller cOmo se
imagina en redidad la técnica —para emplear esta
palabra— de la produccion del estado de animo esté-
tico. El giemplo de Juno Ludovisi, a que incidental -
mente se refiere en sus cartas!, nos evidencia un
estado de "devocion estética® cuyo carécter reside
en una total entrega a objeto contemplado, en un
consentirse en é. Pero en este estado de devocién,
se echa de menos la caracteristica de la carencia
de contenido y determinacion. Mas € eiemplo y la
conexidn con otros pasgjes, evidencian que a Schiller
le acucia la idea de la devocién.® Con esto entra-
mos de nuevo en la esfera de los fendmenos reli-
giosos Mas a mismo tiempo se nos abre la pers-
pectiva de una efectiva posibilidad de extension de
esos puntos de vista d hombre comun. El estado
de devocion religiosa es un fenébmeno colectivo no
vinculado a dotes individuales.

Mas hay otras poshbilidades. Hemos visto que €
vacio de la conciencia 0 € estado de inconsciencia,
respectivamente, son provocados por una inmersion
de libido en lo inconsciente. En lo inconsciente ya-
cen dispuestos contenidos relativamente acusados,
complejos reminiscentes del pasado individual, so-
bre todo e complejo paterno-materno, que se iden-
tifica cabalmente con & complego infantil. Por la
devocion, es decir, por la inmersion de libido en lo
inconsciente, se reactiva € complejo infantil, con
lo que se reavivan las reminiscencias de la infancia,
las relaciones con los padres, por gemplo. Las fan-
tasias producidas por esta reactivacion son motivo
impulsor en la génesis de las deidades paternas y
maternas, asi como en e despertar de la religiosa

1le pég. 81
2\ c. pay. 8L "d exigir € dios femenino nuestra adora
cién”, ec.
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vinculacion a Dios de la infancia y de los corres-
pondientes sentimientos infantiles. Caracteristica-
mente son simbolos de los padres los que se hacen
conscientes y no siempre, en modo aguno, iméage-
nes de los verdaderos padres, hecho que Freud
explica atribuyéndolo a represion de la imago pa-
terna-materna por repugnancia a incesto. Estoy
conforme con esta explicacion, pero creo que no
agota €l tema a pasar por alto el sentido extraordi-
nario de csta sustitucion simbélica. La simboliza-
cion en la imagen de Dios supone un formidable
avance allende €l concretismo, |a sensualidad de la
reminiscencia, desde el momento en que por la ad-
mision del "simbolo" como verdadero simbolo, la
regresién se transforma a punto en progresion,
mientras hubiera seguido siendo regresion si hubiera
considerado el supuesto simbolo Unicay definitiva-
mente como un nuevo signo de los verdaderos pa-
dres, despojandole asi de su carécter independiente.t
Por la admision efectiva del simbolo llegé € hom-
bre a logro de sus dioses, es decir, a la efectividad
de la idea que hizo duefio de la tierra a hombre.
La devociéon, tal como la concibe también Schiller
certeramente, es un movimiento regresivo de la li-
bido alo primario, unainmersion en la fuente misma
de lo primigenio. De ella emerge, como imagen del
incipiente movimiento progresivo, el simbolo —que
representa una resultante comprensiva de todos los
factores inconscientes— la "forma viva”, como Schil-
ler llama a simbolo, la imagen de un dios, segin
el testimonio de la historia. No es, pues, una casua-
lidad que nuestro autor haya escogido precisamente
como paradigma la imagen de una deidad, la de
Tuno Ludovisi. Goethe hace volar del tripode de
las madres las deificas imégenes de Paris y Elena,

1 He tratado ampliamente este punto en mi libro Wandl.
und Symb. der Libido.
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la pargja paterna rejuvenccida por una parte, mas
por otra parte simbolo del interior proceso de con-
juncion que para- si ambiciona apasionadamente
Fausto como suprema couciliacion intima, tal como
claramente se evidencia en la escena sicuiente s «e-
gun se exidencela también en el curso de la segunda
parte con la misma claridad. Como podemos \er
precisamente en el ejemnlo de Fausto. supone la
visén del simbolo la indicacién del camino vital
a recorrer, como el sciiuelo de un fin mas remoto
aun paralalibido, y gue desde este momento actuara
sobre él inextinguiblemente, atizando su vida, que
avanzarg, inflamada va y sin pausa, en demanda de
lejanas meta.. Esta es la vivificante signiticacion es-
pecifica del simbolo. Este es también el valor y cl
sentido del simbolo religioso. No me refiero, natu-
ralmente, a simbolos dogmaticamentc anquilosados,
a simbolos niuertos, sino a los que emergen del in-
consciente creador del hombre vital. La importancia
enorme de scmejantes simbolos sélo puede verdade-
ramente negarla aquel para quien la historia univer-
sal empiezahoy. Deberia ser algo superfluo el hablar
de la importancia de los simbolos, pero no es asi,
desgraciadamente, pues el espiritu de nuestra época
se cree incluso por encima de su propia psicologia.
El punto de vista higiénico-moral hoy en vigor
guiere siempre, naturalmente, saber s cosa seme-
jante es perniciosa o util, si et bien o mal. Una
verdadera psicologia no puede preocuparse por esto;
le basta & conocimiento de como son las cosas en
sy por si.

La condensaciéon smbdlica que resulta ded estado
de "devocion" es, a su vez, uno de esos fendmenos
rdigiosos colectivos que no estén vinculados a las
dotes individuales. Asi, pues, debemos admitir aqui
la posibilidad de una extenson de los puntos de
vida tratados a hombre comin. Con ello creo haber
probado de modo suficiente, por lo menos la pos-

10



bilidad tedrica de los puntos de vista de Schiller
para una psicologia general humana. Para mayor
integridad v claridad quisiera aun advertir que el
problema de la relacion de la conciencia y de
la conducta vital consciente con el siriholo me ocupa
desde hace mucho tierpo. Y he lleeado a la con-
clusion de que no debe atribuirse un valor dema-
siado pequciio @ smibolo en vista de su gran :m-
portancia como representante de 10 inconsciente.
Sabemes muy bien por Ja préactica diuna en el tra-
tamientu de enfermos nerviosos cuan eminente Sig-
nificacion practica poseen las interferencias incons-
cientes, Cuanto mayor sea ia disociacion, s decir,
la distancia que separa la disposicion conseic:.te de
los countenides individuales v colectivos «'»! incons-
ciente, mayoies seran también las opresiones o re
fuerzos, perjudiciales e incluso peligrosos, de los
contenidos de la conciencia por parte del incons-
ciente. Ya por consideraciones de indole préctica ha
de atribuirsele, pues, al simbolo, un valor nada pe-
quefio. Ahora bien, si concedemos a simbolo valor
—grande 0 pequefio—, recibe el simbolo por este
hecho vaior consciente de motivo, es decir, es per-
cibido, dando asi ocasién a su provison incons-
ciente de libido para desenvolverse en el actuar vital
consciente, Con elio se logra —a mi juicio— una ven-
taja préctica no inesencial, a saber: ja colaboracion
del inconsciente, su confluencia con la accion psi-
quica consciente y con dlo la eliminacion de las
influencias perturbadoras del inconsciente. Esta
comln funcién, la relacion con e simbolo, ha sido
designada por mi funcidn trascendente. No he de
proponerme llevar aqui hasta su Ultimo cabo de
esclarecimiento € hilo de este problema. Exigiria
esto la irremisible aportacion de todos aquellos ma-
terides que se revelan como resultados de la acti-
vidad inconsciente. Las fantasias hasta ahora des
critas en la literatura de la especidlidad no nos ofre-
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cen una imagen de las creaciones simbélicas de que
aqui se trata. Mas hay, ciertamente, en las bellas
letras, N0 pocas tantasias de esta clase, si bien no
aparecen sometidas a observacion y expresion "pu-
ras', sino que han pasado por una elaboracion esté-
tica inofensiva. Entre estos gjemplos quisiera des-
tacar aqui las dos obras de Mvrink tituladas: Der
Golem y Das grufie Gesicht. He de reservar € exa-
men de este aspecto del problema a una investiga-
cion ulterior.

A pesar de haber seguido el estimulo de Schiller
en las consideraciones sobre € estado intermedio,
hemos rebasado con mucho sus concepciones. Si bien
capta aguda y hondamente los contrastes de la na-
turaleza L.umana, en su intento de solucion se queda
en el trayecto inicial. Diriayo que no deja de tener
culpa en esto el término "estado de animo estético”.
Schiller lo identifica, por decirlo asi, con lo bello,
gue es lo que produce en e animo dicho estado,
precisamente.! No solo confunde a hacerlo asi causa
y efecto, sino que da también a estado de "inde-
terminacion”, en contradiccion absoluta con su
definicién propia, una determinacion univoca al
equipararlo alo bello. Con eso queda también desca
bezada, ya a nacer, la funcion mediadora, desde €l
momento en que, como belleza, se queda corta sim-
plemente en cuanto se refiere a la fealdad, de la
gue también se trata, naturalmente. Schiller define
como indole estética de una cosa € hecho de que
se refiera a la totalidad de nuestras distintas fuer-
zas. Luego no pueden confundirse “bello” y "esté
tico", pues nuestras distintas fuerzas son también
estéticamente distintas, bellas y feas, y slo un idea
lita incurable podria cdlificar a la "totalidad" de
la naturaleza humana como pura y simplemente
“bella”. Es, més bien, § se quiere ser justo, pura

11 c pag. 18
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y simplemente efectiva y ticne sus zonas de claridad
y de sombra. La suma de todos los colores es gris
claro sobre fondo oscuro, oscuro sobre fondo claro.

Esta inmadurez e insuficiencia conceptual explica
también el hecho de que quede en la oscuridad més
completa como habré de llegar a producirse dicho
estado intermedio. Hay numerosos pasgjes de los
que indudablemente puede inferirse que lo que le
suscita es "d goce de la belleza auténtica’.

Asi, dice Schiller: "Lo que halaga nuestros sen-
tidos en su sensibilidad inmediata, abre a toda im-
presion nuestro animo blando y movible, mas en el
mismo grado nos hace menos aptos para el esfuerzo.
Lo que pone en tension las fuerzas de nuestro pen-
sar y las incita a conceptos abstractos, fortalece
nuestro dnimo para toda clase de resistencia, mas
en la misma medida nos priva de receptividad al
impulsarnos a una mayor actividad en nosotros mis-
mos. Por ello, precisamente, tanto lo uno como lo
otro acaba lievandonos al agotamiento”, etc. "Mas
s nos entregamos a goce de la belleza auténtica
somos en tal momento duefios por modo igual tanto
de nuestras fuerzas pasivas como de nuestras fuer-
zas activas y con la misma facilidad nos aplicamos
ala seriedad y al juego, a reposo y a movimiento, a
la condescendencia y a la resistencia, a pensar abs
tracto y a la intuicion.”

Esta exposicion esta en ruda contradiccién con las
determinaciones del "estado estético’ antes estable-
cidas, segun las cuales era "cero" € hombre, y care-
cia de determinaciéon mientras aqui aparece deter-
minado en grado maximo por la belleza ("entregado
a ella’) precisamente. Vae la pena € seguir cons-
derando esta uestion en Schiller. Llega agui a una
frontera de si mismo y de su tiempo que le era im-
posible pasar, pues por doquiera tropezaba con el
invisible “hombre feismo", cuyo descubrimiento le
estaba reservado a nuestra época y a Nietzsche.
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Schiller quisiera hacer ddl ser sensble un ser ra-
cional, haci¢ndole antes estético, como é mismo
dice.t Hay que cambiar la naturaleza del hombre
sensible 2, dice también, ha de "someterse a la to-
ma" la vida fisica, el hombre debe "verificar su de-
terminacion fisica segun las leyes de la belleza™ 3,
"sobre el campo indiferente de la vida fisica ha de
iniciar e hombre su designio moral”+, ha "de co-
menzar ya su libertad racional dentro aun de s
limites sensibles”, "ya a sus inclinaciones debe im-
poner la ley de su voluntad”, "ha de aprender a
apetecer noblemente”.

El "hay que', ec, de que habla € autor, viene
a sr e bien conocido “debiera™ que siempre se in-
voca cuando no se encuentra otra salida. Seria in-
justo pedir que un solo espiritu, por grande que
sea, domine un problema de tan gigantesca magni-
tud, que sOlo pueblos y épocas son capaces de resol-
ver y eso de modo no consciente, sino por fatalidad.

La grandeza de las ideas de Schiller reside en la
observacion psicolégica y en la aprehension intui-
tiva de lo observado. Aun quisiera aducir aqui uno
de sus pensamientos que en gran medida merece ser
destacado. Hemos visto que caracteriza a estado
intermedio la produccion de algo "postivo’, a saber:
el simbolo. El simbolo supone la conjuncion de los
contrastes en su naturaleza, también del contraste
rea-irreal desde el momento en que por una parte
responde a una realided 0 evidencia (a causa ae su
efectividad) y por otra parte no responde a una
realidad fisica. Es un hecho y es sin embargo, una
apariencia, Schiller destaca este hecho claramente @

.c. pdg. 118,
. C. pag. 120
.e. pag. 121
.C. pag. 123
. C. p&g. 124.
Le. pg. 11
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paa hacer. @ continuacion, una apologia de la apa-
ricncia, importante en todos sentidos.

“utre la manima estupider y €l sumo entendi-
micnto eviste cierta atimdad desde €l momento en
que ambos solo buscan lo real y son por completo
insersibles @ la mera apariencia, Solo por la pre-
sencia inmediata de un objeto en los sentidos se
saca a aqguella de su reposo v solo por la reduccion
de sus conceptos a hechos obtiene el reposo éste. En
una palabra: lanceesidad no puede elevarse allende
li realidad y el euntendimicuto no puede detenerse
aquende la verdad. Asi, pues, en cuanto la nece-
sidad de la realidad y el apego a lo real son meras
consecuencias de penuria, suponelaindiferenciaante
Ia realidad y €l interés por la apariencia una verda-
dera dilatacién de la humanidad y un decisivo paso
hacia la cultura." 1

Al referirme antes a la atribucién de valor a sim-
bolo, me refert a la ventaja practica de la valoriza-
cion del inconsciente: excluimos la pertarbacion in-
consciente Je¢ las funciones conscienzes desde el
momento en que por la consideracion del simbolo
tenemos en cuenta al inconsciente desde un prin-
cipio. Como es sabido, lo inconsciente, mientras no
se realiza, estd sicmpre consagrado a la faena de
extender sobre todo una apariencia falsa: nos apa-
rece sicmpre en |0s objetos, pues todo lo inconsciente
se provecta, Por eso s podemos captar |0 incons-
ciente como tal. desprendemos de los objetos la falsa
apariencia, Jo que sdlo puede favorecer a la verdad.
Dice Schiller; "Ejerce {¢l hombre) esta sefioria pre-
rrogativa en el arte de la apariencia y cuanto mas
vigorosamente disocie aqui lo mio y lo tuyo, cuanto
mas apuradamente separe la esencia de la forma y
mayor independencia sepa durles, no sélo ensancha-
ra, tanto mas, el rcino de la belleza, sino que afian-

11 cpig. 142
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zird incluso las fronteras de laverdad. Pues no puede
punticar la apariencia de la realidad sin librar, &
mismo tiempo, a la realidad de la apariencia." ¢ "El
perseguir la apariencia independiente exige mayor
apacidad de abstraccion, en e corazén mas liber-
tad y en la voluntad mas energia de las que nece-
sta el hombre para atenerse a la realidad y de haber
pasado ya por ésta s1 quicre alcanzar aquélla” -

2. LA DISERTACION SOBRE POESIA INGENUA Y POESA
SENTIMENTAL,

Durante algun tiempo he creido que la divisién
que Schiller hace de los poetas en ingenuos y senti-
mentales® respondia a los puntos de vista aqui
expuestos. Después de madura reflexion he llegado
ala conclusién de que no es asi. La definicién de
Schiller es sencilla: El poeta ingenuo es naturaleza,
el sentimental la busca. Esta sencilla formula seduce
en cuanto establece las distintas clases de relacion
can el objet. . Casi siente uno deseos de decir: €l
que busca ¢ «pctece la naturaleza como objeto, es
gue no la tiene; seria, pues, € introvertido, y 4
contrario, el gque es é mismo ya naturaleza v est,
por lo tanto, en la mas intima relacion con €l objeto,
seria @ extravestido. Ahora bien, esta interpretacion,
un poco forzada, tendria poco que ver con el punto
de vista de Schiller. Su divisiéon en ingenuay sen-
timental es una division que, a contrario de nuestra
divisién en tipos, no se ocupa precisamente de la
mentalidad individual del poeta, sino del carécter
de su actividad creadora o de su producto. El misme
poeta puede scr en un poema sentimental y en otro,
en camhio, ingenuo. Homero es, ciertamente, en todo

1 ' e pag. 146.
2] c. pag, 151.

3 Scmnigwn: Uber naive und sentimentalische Dichtung.

176



y por todo, ingenuo, pero, ¢cuantos de los nuevos
no son, en su mayor pate, sentimentales? Schiller
sentia, evidentemente, edta dificultad y por e ha
dicho que € poeta esta condicionado por su tiempo,
no como individuo, sno como poetas “Todos 10s
poetas que en realidad lo son, pertenecerdn segin
la indole de la época en que florecen o segin in-
fluyan sobre su @animo del momento o sobre su for-
macion general circunstancias fortuitas, a los inge-
nuos o a los sentimentales." También para el mismo
Schiller se trata, no de tipos fundamentales, sino,
mas bien, de ciertas caracteriticas o cualidades de
determinados productos. Ya sin més resulta, segin
esto, elocuente, que un poeta introvertido lo mismo
pueda ser ocasionalmente ingenuo que sentimental.
Con esto queda por completo fuera de toda cons-
deracion unaidentidad de ingenuo y sentimental por
una partey extravertido eintrovertido por otra parte,
en cuanto de los tipos se trata. Mas no sucede asi
en cuanto se trata de mecanismos tipicos.

a) La disposicién ingenua.

Expongo en primer término las definiciones que
ha dado Schiller de esta disposicién. Ya se ha dicho
gue € ingenuo es "naturaleza'. "Obedece a la sm-
ple naturaleza y a la sensibilidad y se limita a la
mera imitacién de la realidad." * Nos "complace en
la exposiciéon ingenua la vital presencia del objeto
en nuestra imaginacion." 2 "La poesia ingenua es un
don de la naturaleza. Es un parto feliz que no ne-
cesta mejoramiento cuando se logra, pero que cuan-
do se malogra no es susceptible a él" (1. c. pag. 303).
“El genio ingenuo ha de hacerlo todo por su natu-
raleza, por su libertad es capaz de poco. Y llenara
plenamente su concepto en cuanto la naturaleza
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actue en é por intima necesidad.” 1 La poesfa in-
genua "es hija de lavida y ala vida se reduce'. El
genio ingenuo depende por completo de la “expe-
riencid’ del munde cuyo “contacto inmediato” per-
cibe. "Necesita la asistencia de lo exterior." - Para
el poeta ingenuo la "naturaleza vulgar" de su con-
torno puede "llegar a ser peligrosa’, pues "la recep-
tividad depende siempre, mas 0 menos, de la im-
presion exterior y sélo una incesante diligencia de
la facultad creadora, que no es de esperar de la
naturaleza humana, podria impedir que la materia
Nno ejerciera en algunos casos una ciega receptividad.
Mas tantas veces como esto ocurra, un sentimiento
poético se convertira en un sentimiento vulgar”.s

"El poeta ingenuo deja que |a naturaleza impere en
é sin restriccion.” 4 De esta determinacion concep-
tual se evidencia especialmente la dependencia en
que € ingenuo se encuentra respecto del objeto. Su
relacion con €l objeto tiene carécter de forzosidad
desde e momento en que introyecta al objeto mis-
mo, es decir, se identifica inconscientemente con é
0, por decirlo asi, es a priori idéntico a é. Lévy-
Bruhl |lama a edta relacion con € objeto “participa
tion mystique” > Esta identidad se establece siempre
per una analogia entre el objeto y un contenido in-
consciente. Podria también decirse: la identidad se
verifica por la proyeccion de una asociacion de ana-
logia, inconsciente, sobre € objeto. Semejante iden-
tidad tiene siempre un carécter forzoso, pues se trata
de una determinada suma de libido que, como toda
cantidad de libido que actlia desde e inconsciente,
tiene caréacter forzoso en relacion con lo consciente,
es decir, no esta disponible para la conciencia. El

11ic pag 304.

21c pag 303.

3lc pag 307 y sigs.

4 1. c. pag. 314.

5 |esfonctions mentales dans les sociétés inféricurcs.
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incluido en la disposicion ingenua esta, por lo tanto,
en gran medida condicionado por €l objeto; el objeto
actua, por decirlo asi. independientemente en é, <e
colina en €, a identificarse é mismo con el objeto.
Al hacajo asi, presta, en cierto modo, su funcién
cyprosna al objeto, y de este m do |e expone, no
por expesicion activa y delibeixda, sino exponién-
dose @ sl mismo en é. Es é mismo naturaleza y
naturaleza es 1o que crea en él e producto. Deja
que la naturaleza impere en @ sin restriccion. La
primacia corresponde al objeto. En ese sentido esla
disposicion ingenua del eatravertido.

b) La disposicion scntimcntal.

Hemos diche ya que el sentimental busca la na-
turaleza. “Reflexiona sobre la impresion que los
objetos producen en é y sblo en esta reflexiéon se
basa la emocién que de é se apodera y que nos
transmite. El objeto es referido aqui a una idea y
S0lo en csta relacion se basa su fuerza poética.”

“Ila de tener siempre en cuenta dos ideas 'y percep-
ciones en pugna: la realidad como limitey su idea
como lo infinito. Y el sentimiento ambiguo que des-
pierta serd siempre testimonio de este doble ori-
gen." - El estado de &nimo sentimental es e resul-
tado del intento de restablecer la sensacion ingenua,
segun el contenido, también bajo las condiciones de
la reflexion.”3 "La poesia sentimental es e producto
de la abstraccién.”+ "El genio sentimental esta
expuesto a peligro de, allende e propésito de apar-
tar todas las vallas (de la naturaleza humana}, anu-
lar la misma humana naturaleza completamente y
no solo elevarla —lo que debe y puede—, por encima
de toda realidad determinada y restringida, a la po-

1] e. pag. 249.
2 1.c pag. 20.
3 1.c pag. AL
4 1 c pég. 303
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sibilidad absoluta... 0 idealizarla, Sino ir més all4
de la poshbilidad misma... 0 sentimentalizarla.” “El
genio sentimental abandona la realidad para elevarse
a las ideas y dominar con libre independcncia su
asunto.” (1. c. pig. 314.)

Puede féacilmente advertirse que el sentimental,
a contrario del ingenuo, se caracteriza por una dis-
posicion reflexiva y abstracta. "Reflexiona' sobre €
objeto “abstravéndose” de . Estd, por decirlo asl,
disociado a priori del objeto cuando su produccion se
inicia. No es e abjeto lo que actta en €, es é -
mo quien actla. No sblo actlia dentro de si mismo,
sino allende € objeto. Esta diferenciado del objeto,
no estd identificado con d, procura establecer su
relacion con é, "dominar su asunto". De esta diso-
ciacion del objeto procede la impresion de ambigie-
dad que hace notar Schiller, a beber e sentimental
en dos fuentes distintas, en la del objeto o su per-
cepcidn y en la propia fuente. La impresion exterior
del objeto no constituye algo condicional para €,
sino gque es € material que trata segln la norma
de sus propios contenidos. Estd, pues, por encima
del objeto, pero en relacion con d, sin embargo.
Mas no en la relacion de la receptividad, pues é
otorga a voluntad valor y cualidad a objeto. Su
disposicién es, pues, introvertida.

Mas con la caracteristica de estas disposiciones,
como introvertida y extravertida, respectivamente,
no hemos agotado las ideas de Schiller. Nuestros dos
mecani smos suponen sdlo fendmenos elementales de
naturaleza relativamente general, que sOlo insindan
vagamente |o especifico. Para la comprensién de lo
ingenuo y de lo sentimental hemos de recurrir a
otros dos principios. a los elementos de |a percep-
cion y de la intuicion. En € curso de esta investi-
gacion se tratard més circunstanciadamente de estas
funciones. S6lo he de referirme aqui a hecho de
que € ingenuo se caracteriza por la preponderan-
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cia dd elemento perceptivo, y € sentimental por
la del elemento intuitivo. La percepcion vincula a
objeto, incluso atrae € sujeto a objeto, de donde
el “riesgo” para el ingenuo de naufragar en el objeto.
Laintuicion, como percepcion de los propios proce-
s0s inconscientes, abstrae del objeto, se deva por
encima del objeto; procura, pues, dominar sempre
la materia e incluso violentaria para |a informacién
de puntos de vista subjetivos, sinh ser consciente de
dlo. El "riesgo" de lo sentimental es pues, d tota
desprendimiento delarealidad y el naufragio en la
afluencia inconsciente de |la fantasia... (“sent-
mentalizar™).

c) El idealista y € realista.

En & mismo estudio llevan a Schiller sus reflexio-
nes a establecer dos tipos psicoldgicos humanos:
"Esto me lleva a un muy curioso antagonismo ps-
colégico entre los hombres en un siglo que se hace
culto: un antagonismo que por ser radica y etar
basado en la intima estructura psiquica da lugar
entre los hombres a un divorcio mucho mas grave
que € que lafortuita pugna de les intereses pudiera
producir nuncay que quita a poetay a artista la
esperanza de complacer y conmover de un modo ge-
neral, que es lo que constituye su misién; que hace
imposible a filésofo, después de haber hecho todo
lo que tiene que hacer, convencer de un modo ge
neral, 10 que, no obstante, exige &l concepto de una
filosofia; que, finalmente, nunca permitird a hom-
bre, en la vida practica, ver su modo de obrar apro-
bado generalmente; en una palabra un antagonis
mo que es & culpable de que ninguna obra dd
espiritu y ningln acto del corazon logren la apro-
bacion decisiva en una clase sin araerse, por dlo
precisamente, la condenacion de la otra. Este anta-
gonismo €5 Sn duda, tan vigo como los principios
ae la cultura'y apenas sra por modo distinte con-

181



ciliado antes dd fin de la misma a no s en agunos
raros individuos aidados que habréa habido siem-
pre seguramente y hay que esperar que siempre
haya. Mas aunque entre sus consecuencias haya de
incluirse la de que haga fracasar todo intento de con-
ciliacion a no conseguirse que ninguna de las par-
tes reconozca una falta por su lado y una realidad
por € lado contrario, ha de constituir, sin embargo,
suficiente compensacion perseguir hasta su origen
ultimo divorcio tan cardinal, para ass, por lo menos,
llegar a reducir € verdadero punto de la disputa
a una formula sencilla™ 1

Inequivocamente se desprende de este pasgje que
la consideracion de los mecanismos contrapuestos
lleva a Schiller a establecer dos tipos psicolégicos
que en su concepcion reclaman la misma importan-
cla que yo atribuyo al introvertido y a extral ertido.
Por lo que se refiere a la mutua relacion de los dos
tipos establecidos por mi, puedo confirmar, palabra
por palabra, por decirlo ad, lo que Schiller dice de
sus tipos. Coincidiendo con lo por mi dicho, llega
Schiller del mecanismo a tipo "separando tanto del
carécter ingenuo como del sentimental 1o que am-
bos tienen de poético”.2 Si realizamos esta operacion
hemos de descontar lo genial, creador, quedando
en € ingenuo la vinculacién a objeto y la indepen-
dencia de éste en € sujeto, y en d sentimenta la
superioridad sobre € objeto, que encontrara expre-
s6n en @ enjuiciamiento o en € trato, mas 0 menos
arbitrario, del objeto mismo. "Sdlo queda, entonces,
del primero (del ingenuo), por lo que respecta a lo
tedrico, un sobrio espiritu observador y un firme
apego al uniforme testimonio de los sentidos, y por
lo que a lo préctico se refiere, un sentimiento resig-
nado a la necesidad de la naturaleza" "Dd carécter



sentimental no queda otra cosa que un inguieto
espiritu especulativo, que persigue lo absoluto en
toaos los conocimientos y se deja llevar en lo prac-
tico de un rigorismo moral que en todos los actos
de la voluntad a lo absoluto se atiene. Al que se
incluyeen la primera clase podemos llamarle realista
y podemos llamar idealista al que se incluye en la
segunda." 1

Las subrignientes consideraciones de Schiller so-
bre sus dos tipos se refieren, pues, exclusivamente a
los conocidos fendémenos de la disposicién redista
e idealista v carecen, por lo tanto, de interés para
nuestra investigacion.

11.cpag 3L
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CAPITULO Il
LO APOLINEO Y LO DIONISIACO

El problema percibido por Schiller y en otra parte
elaboiado por €, fue recogido por Nietzsche, de
Modo NUEVO Y pecnliar, en su obra de 1871 titulada
El nac:miento de la tragedla. Ciertamente en esta
produccion de juventud no se advierte la influencia
de Schiller, SN0 mas bien la de Schopenhauer y
Goethe. Mas, en apariencia por 1o menos, tiene de
comun con Schiller el estetismo y la fe en los grie-
gos, con Schopenhauer e pesimismo y e motivo re-
dentor e iniinitas ccsas con € Fausto de Goethe.
De todas estas referencias es, naturalmente, la de
Schiller la méas importante para nuestro designio.
Mas, por lo que a Schopenhauer se refiere, no po-
demos pasar de largo sin nacer notar hasta qué punto
ha llevado a 1a realidad los atisbos de Schiller por
lo que a 10s conocimicntos oOrientales se refiere, que
en éste aparecen como palidos esquemas. Si pres-
cindimos del pesimi, MO que tiene su origen en e
contraste con €l creyente gozo cristiano y la cris-
tiana segurilad ce Salvacion, la doctrina redentora
de Schopenhauer es esencialmente budista. Se habia
realizado €l virje hacia el Oriente. Este paso su-
porc indudablement= Una reaccion de contraste con-
tra nuestra atmosfora occidental. Como es sabido,
Sse mantiene adn en nuestros dias esta reaccion en
medida no despreciable a través de distintos movi-
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mientos, Mas 0 menos orientados hacialalndia. Este
impulso hacia Oriente se detiene para Nietzsche en
Grecia. Concibe a Grecia como escda intermedia
entre Oriente y Occidente. Hasta aqui va de acuerdo
con Schiller. .., mas jcudn digtinto es su concepto
de la esencia griegal Advierte la oscura capa sobre
la qe esta pintando € claro y aureo mundo del
Olimpo. “Para poder vivir y obedeciendo a la més
honda necesidad, hubieron los griegos de crear estos
dioses" "El griego conocia y sentia los terrores y
espantos del destino: para poder simplemente vivir
hubo de enfrentarlos € sofiado alumbramiento des-
lumbrador de lo olimpico. Aquel recdo enorme
frente a las fuerzas titanicas de la Naturaleza, aque-
[la moira, cuyo imperio gravita sn piedad sobre los
conocimientos, aquel buitre dd gran amigo del hom-
bre, Prometeo, € sino de horrores dd prudente
Edipo, lafuga dd lingje de los atridas, que impone
a Orestes € parricidio”... "todo esto iba siendo
inesperado, en reiteracion por los griegos, velado en
todo caso y apartado de la vista”.1 La “serenidad”
griega, € riente cido de la Hélade como brillante
ilusién sobre un fondo sombrio. . .: he aqui el des
cubrimiento que estaba a los nuevos reservado. A
fe que es un argumento de peso contra € estetismo
moral! Con ello adopt6 Nietzsche, respecto de Schil-
ler, un punto de vista notablemente alterado. Lo
gue en Schiller constituia por nuestra parte una pre-
suncion, es decir, que sus cartas sobre la educacion
estética eran también un ensayo en cosa propia, se
convierte en certidumbre absoluta en Nietzsche por
lo que a su obra se refiere: se trata de un libro
"profundamente persona". Y asi como Schiller em-
pieza, timidamente y con palidos colores, por decirlo
asi, a catender luz y sombra, concibiendo € anta
gonismo percibido en su propia alma como “inge-

1 NeErzscue: 1 c pag 3L
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nuo' contra “sentimental”, con exclusién de todo
fondo y todo abismo de Ia naturaleza humana, cda
mas hondo Nietzsche y enhiesta un contraste tenso,
gue en una de sus vartes en nada cede a la radiante
beleza de la viséon de Schiller, pero que en su
otra parte evidencia tonos infinitamente mas som-
brios, que S hacen resaltar, ciertamente, la fuerza
de la luz, hacen presentir una noche aun més pro-
funda.

Nietzsche denomina apolineo-dionisiaco a su fun-
damental doble contrapuesto. Intentemos averiguar
su naturaleza por |o pronto. A este fin aduciré una
serie de citas textuales de Nietzsche, sirviéndose de
las cudes estard € lector en Situacion —aungque no
haya leido la obra— de formar un juicio por si
mismo Yy ponderar mi concepcion de acuerdo con 4.

1. “Habremos ganado mucho para la ciencia esté-
tica cuando hayamos llegado, no sélo a atisbo 16-
gico, sSno a la intuida seguridad inmediata de que
el avance dd arte estd vinculado a la duplicidad
delo apolineo y lo dionisiaco, del mismo modo que
la generacion depende de la duplicidad de los sexos,
en continua lucha y conciliacion periodica.” (1. c.
pag. 19.)

2. "A las dos deidades de su arte, Apolo y Diony-
LS e aiene nuestro conocimiento de que en €
mundo griego existe un antagoniSmo enorme, por su
origen y por sus fines, entre e arte del escultor,
el apolineo, y € arte no informable de la musica
como arte de Dionysos. Van a la par impulsos tan
digtintos, cas siempre en abierta discordia, incitan-
dose mutuamente a nuevos y poderosos alumbra-
mientos, para que en dlos se perpetle la pugna
de e contraste que la comin palabra "ate' sdlo
en agpariencia cubre. Hasta que, & fin, por un por-
tentoso acto metafisico de la voluntad helénica, apa-
recen mutuamente aparejados, para acabar engen-
drando en edte apareamiento la obra de arte tan
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dionisiaca como apolinea, de la tragedia &ica" !

Para caracterizar ambos "instintos' mas acentua-
damente, compara Nietzsche los estados peculiares
psicolégicos a que dan lugar con los estados de
suefio y de embriaguez. El impulso apolineo engen-
dra & estado comparadc al suefio; € dxomsxaco e
comparado a la embriaguez. Por "suefio” entiende
Nietzsche esencialmente, segin é mismo justifica,
"intima visién", "bella apariencia del mundo de los
suefios'. Apolo "impera en la bella apariencia dd
intimo mundo de la fantasia’, es "d dios de todas
las potencias informadoras’. Es medida, nimero, de-
limitacion y dominio de todo lo salvaje e insumiso.
"Acucian deseos de. .. calificar a Apolo de esplén-
dida imagen deifica del 'principium individuatio-
nis’.” 2 Lo dionisfaco, en cambio, es la libertad del
instinto sin valas, € estallido de la dynamis sn
freno, de naturaleza animal y divina, de donde el
que & hombre aparezca en € coro de Dionysos como
satiro, mitad dios y mitad chivo.3 Es € pavor por
la violacion dd principio de la individuacion y a
mismo tiempo es € "delicioso estremecimiento” por
haberlo roto. Lo dionisiaco es, pues, comparable
a la embriaguez, que disuelve lo individual en los
instintos y contenidos colectivos, atraco dd yo aida
do por parte del mundo. Por eso en lo dionisiaco
encontramos hombre con hombre y "aun la natu-
raleza menos afin, mas hostil u oprimida, celebra
Su fiesta de reconC|I|aC|on con € hijo prodlgo e
hombre™.4 Todos son "uno' con € préjimo (“no
sdlo unidos, reconciliados, fundidos™). Su individua-
lidad ha de quedar, pues, anulada por completo.
‘E1l hombre no es artista ya: se ha convertido en
obra de arte." “El poder artistico de la Naturaleza

11.c pag. 19.

2).c pag. 23.

3 l.c. pég. 57y sigs.
1lc pag. 24
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toda. .. serevelaaqui entre los estremecimientos de
la embriaguez.”! Quiere decirse que la dynamis
creedora, la libido en forma de instinto, se gpodera
del individuo como objeto y se srve de él como
instrumento o expresién. S ha de concebirse d ser
natural como “"obra de arte’, entonces queda, cier-
tamente, € hombre en estado dionisiaco, convertido
naturalmente, en obra de arte. Mas en tanto € ser
natural no es precisamente una obra de arte en €
sentido de lo que por "obra de arte’ solemos enten-
der, es pura naturaeza tan s9lo, desenfrenada, un
torrente salvgje desde todos los puntos de vida y
ni squiera un animal limitado a si mismo y a su
esencia. He de hacer resdtar este punto en pro de
la claridad y teniendo en cuenta la posterior discu-
sién, pues por determinados motivos degjé Nietzsche
de hacerlo, tendiendo asi un engafioso velo estético
sobre € problema que sn duda ha de levantar
é mismo involuntariamente en algunos pasgjes. Asi,
por gemplo, cuando habla de las orgias dionisiacas:
Cas en todas partes congtituia lo centra en estas
fiestas un desbordado desenfreno sexual, cuya ma-
rea rebasaba lo familiar integramente y sus vene-
rables preceptos. Precisamente se daba sudlta aqui
a las més sdvaes bedias de la naturaleza, hasta
llegar a esa horrible mezcla de voluptuosidad y cruel-
dad." 2 Nietzsche considera la conciliacion del Apolo
deifico con Dionysos como simbolo de la concilia-
cion de estos contrastes en € pecho del griego civi-
lizado. Mas a hacerlo olvida su propia férmula com-
pensadora, segin la cud los dioses del Olimpo
deben su claridad ala oscuridad del alma griega. Se-
gun esto la reconciliacion entre Apolo y Dionysos
seria una bella apariencia, un desiderdtum provo-
cado por la necesdad sentida por la mitad civili-
zada dd griego en lucha con su lado bérbaro, que

11.c pag. 5.
2 1c pag. 27.



en d egstado dionisiaco precisamente se abrfa des-
apoderadamente camino. Exite sempre una rela
co6n compensadora entre la religion de un pueblo
y su verdadera conducta vital, pues de otra manera
no tendria ninguna finalidad practica la religion.
Empezando por la rdigion altamente moral de los
persss, y las costumbres, célebres ya en |la Antigiie-
dad por lo dudosas, que los persas delataban en la
vida préctica, hasta nuestra época "crigtiand' en que
la religion del amor asiste a la mayor carniceria
de la historia universal, la regla mantiene su vigen-
cia. Pcr es0 precisamente del simbolo de la recon-
ciliacion deifica debemos concluir una discordia es-
pecialmente encarnizada en la esencia griega. Esto
explicaria € anhdlo de redencién que daba a los
misterios agquella importancia formidable para la
vida popular griega que escapd por completo a
la observacién de los primeros exaltados entusiastas
de Grecia. Ingenuamente se veia en los griegos todo
lo que auno le faltaba. En d estado dionisiaco na
quedo, pues, € griego en modo alguno convertido
en una obra de arte, sino que en @ se sentia asido
por su propia esencia barbara, privado de su indi-
vidualidad, disuelto en sus elementos colectivos, uni-
ficado en d inconsciente colectivo (con renuncia
de sus fines individuales), unificado con "d genio de
la especie, incluso de la naturaleza'. Para la doma
apolinea lograda ya, este estado de embriaguez que
hacia a hombre olvidarse por completo de si mismo
y de la humanidad, convirtiéndola en un mero ser
instintivo, debia de ser algo despreciable, por lo
gue no cabe duda que hubo de desatarse una lucha
encarnizada entre ambos impulsos. jDése suelta a
los instintos del hombre civilizado! El fanético de la
cultura se hace la ilusén de que destilarian pura
belleza. Este error tiene su fundamento en una pro-
funda carencia de conocimientos psicolégicos. Las
fuerzas ingtintivas representadas en € hombre civi-
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lizado son enormemente destructoras y son mucho
mas peligicsas que los instintos del primitivo que
vive continuamente SUS instintos negativos en mo-
desta medida. Segun esto ninguna guerra del pa-
sado historico puede iivalizar en grandiosa mons-
treosidad con la guerra de las naciones civilizadas.
No puede haber ocurniido de modo distinto enire los
gricgos. Precisamente por la vitai percepeion del
horror se les fue logrando poco a poco la concilia-
cién entre lo dionisiaco y o apolineo. . . “por un por-
tentoso acto metafisico”, como expresa Federico
Nietzsche en seguida.

Debemos tener presente esta manifestacion, como
también la de que el contraste en cuestion "por la
comun palabra “arte’ sOlo en apariencia se cubre".
Debemos recordar cstas observaciones porque en
Nietzsche, a igual que en Schiller, se advierte la
acusada tendencia a atribuir a arte el papd media-
dor y redentor. Y con ello queda e problema in-
movilizado en lo estético. .., |0 feo es "belo” tam-
bién. Lo repugnante, incluso el mismo mal, brillan,
apetecibles, enganoso resplandor de lo bello-
estético. La naturaleza del artista, tanto en Schiller
como en Nietzsche, reclama para s y para su pos-
bilidad especifica de creacion y expresion la signi-
ficacion redentora. Mas Nietzsche olvida por com-
pleto que en la lucha entre Apolo y Dionysos y en
su reconciliacion final nunca se trat6 para los griegos
de un problema estético, sino de una cuestion reli-
giosa. Las fiestas sétiro-dionisiacas eran segin toda
analogia una especie de fiestas totémicas con retro-
identificacion con antepasados miticos, o directar
mente con € animal totémico. El culto de Dionysos
tenia en muchas partes un matiz mitico-especulativo
y ha gercido, en todo caso, un muy fuerte influjo
religiosamente estimulante. Que de las primitivas
ceremonias religiosas surgiera la tragedia, supone
exactamente lo mismo que la conexion que e esta-
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blece entre nuestro teatro moderno y los autos sa-
cramentales de la Edad Media y su fundamento
exclusivamente religioso, y no permite, por |0 tanto,
juzgar el problema en su aspecto estético exclusiva-
mente. El estetismo viene a ser como un cristal mo-
derno através del cual son vistos los secretos psico-
l6gicos del culto de Dionysos a una luz gque no
conocieron ni vivieron nunca seguramente los anti-
guos. Lo mismo que Schiller, Nietzsche pasa por
alto, por completo, € punto de vida religioso, sus-
tituyendolo por la consideraciéon estéica. Cierta
mente tienen las cosas su aspecto acusadamente
estético, que no debe olvidarse.! Pero S se considera
el cristianismo medieval sblo desde € punto de vista
estético se falsificay superficializa su caracter tanto
como cuando se le concibe exclusivamente desde €
punto de vistahistérico. Unacomprension verdadera
solo puede tener lugar sobre la misma base, pues
nadie pretendera afirmar que un puente de ferro-
carril queda suficientemente comprendido por su
aprehension estética. Asi, con la idea de que la
pugna entre Apolo y Dionysos es una cuestion de
instintos artisticos contrapuestos, se transporta €
problema, de modo histérico y materialmente injus-
tificado, a la effera estética, con lo que se }¢ so-
mete a una consideracion parcid que no podra
nunca responder cabamente a su verdadero con-
tenido.

Sin duda esta trasposicién ha de tener su funda-

1 El edtetismo puede sugtituir, naturalmente, las funciones
religiosas, Mas, ¢cuéntas cosas hay que no puedan hacer lo
mismo? ¢Cuantas cosas no hemos conocido como sucedaneo
Ue una religién que faltaba? Aunque € esetismo sa un su-
cedanea de muy noble indole, sélo es, Sin embargo, algo que
sugtituye a lo auténtico que falta. La poderior " converson”
de Nietzsche a Dionysos demuestra, por o demis, de la me-
jor manera, que d sucedaneo estético no ha podido soste-
nerse a la larga.
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mentd y su fin psicolégicos. No es dificil de des
cubrir la ventgja del procedimicento: [a consideracion
egetica convierte enseguida € problema en imagen
que € obsavador contempla muellemente, admi-
rando tanto su bdlleza como su fealdad, percibiendo
la pasion de la imagen a segura distancia de todo
sentir directo y de toda convivercia. La actitud esté-_
tica protege de la participacion'y de la propia com-
plicacion que la comprension religiosa del problema
supone. La misma ventaja asegura € género de
consideracion histérica, a cuya critica consagro el
mismo Nietzsche una serie de preciosas contribu-
ciones. La posibilided de poder asir un problema
tan formidable ~“un problema con cuernos', como
é dice— 9o por d lado estético, es, ciertamente,
seductora, pues su comprension rdigiosa, que en
este cas0 es la Unica comprension adecuada, pre-
supone un experimentar —o un haber experimenta
do— de que & hombre moderno raramente puede
preciarse. Pero Dionysos parece haberse vengado
de Nietzsche. .. Véase su Ensayo de autocritica de
1888, que hizo preceder como introduccion a El na-
cimiento de la tragedia: "Y bien, ¢qué es lo dioni-
siaco?. .. En edte libro se da una respuesta... Un
‘conocedor’ habla aqui, € iniciado y discipulo de su
dios." Pero esto no lo era d Nietzsche que escribio
El nacimiento de la tragedia. Entonces estaba aln
estéticamente afectado. Y dionisiacamente, desde
luego, cuando escribi6 € Zarathustra y aquel memo-
rable pasaje con que cierra su Ensayo de autocri-
tica: "jArriba los corazones, hermanos, arriba, mas
arribal Y no meolvidéis |as piernas! Arribalas pier-
nas, bravos danzantes, y megjor aun: jde coronill
La especid profundidad con que Nietzsche captd
d problema, a pesar del asidero egtético, estaba ya

1 NierzscHe: Vom Nutzen und Nachteil der Historie fir
das Leben, ||. Stiick der unzeitgemdssen Betrachtungen.
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tan cerca de la realidad misma, que su posterior vi-
vencia dionisfaca diriase que era indludible. Su ata-
que a Socrates en El nacimiento de la tragedia ha
cie achacarse a racionaista que se revela inaccesible
a orgiasmo dionisiaco. Este afecto responde a la
falta andloga en la consideracion estética: deja atrds
el problema. Mas a pesar de la concepcidn estética
ya tenia entonces Nietzsche una idea de la verda
dera solucién del problema desde e momento en
que llegd a escribir que € contraste no se aland
por arte, Sno por un "portentoso acto metafisico
de la voluntad helénica'. Escribe "voluntad" entre
comillas, lo que s se tiene en cuenta € fuerte in-
flujo que entonces gercia Schopenhauer sobre €,
ha de interpretarse como referencia a concepto me-
tafisico de la voluntad. "Metafisico" tiene agui para
nosotros la significacion psicoldgica de "inconscien-
te'. Asi, pues, s en la formula de Nietzsche susti-
tuimos "metafisico" por "inconsciente”, la buscada
clase de este problema seria un inconsciente "acto
pertentoso”. Un "portento” es ago irracional; luego
es € acto un irracional acaecer inconsciente nacido
de si mismo, sin que la razén, ni € designio delibe-
rado intervengan. Es ago que asi resulta, que advie-
ne como un fendmeno de crecimiento de la Natu-
raleza creadora’y no como producto de la invencion
del humano ingenio, algo, en fin, hijo del anhelo
expectante, de la fe y la esperanza

Dejemo; este problema de momento, pues en €
curso de la investigacion tendremos ocasiéon de vol-
ver més detenidamente sobre é. Procuremos, en
cambio, considerar mas de cerca las cualidades psi-
cologicas del concepto apolineo-dionisiaco. Empeci-
mos por lo dionisiaco. La descripcion de Nietzsche
nos permite ver, SN Mas, que se trata de un des-
pliegue, de una afluencia a raudal, de una diéstole,
como decia Goethe, un fluir que abarca e mundo,
segln se expresa Schiller en su oda "a la aegria':
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"Que os alcance a millones
ese éscuto del mundo.

“Todos los sares se nutren de degria
a los pechos de la Naturaleza.
Todos, buenos y mdos,

siguen su huella de rosas

Besos nos dio y sarmientos,

amigo probado en la muerte;

diose voluptuos:dad & gusano

y € querube esi ante Dios"

Edo es expangdn dionisiaca. ES una comente de
poderosismo percibir universal que surge irress
tible y que embriaga los sentidos como & vino més
fuerte. Es embriaguez en & mas alto sentido.

En ede estado participa en la méxima medida la
per cepcion, yaseasensible o afectiva. Setrata, pues,
de una extraverson de sentimientos indiferenciable-
mente vinculada al elemento de la percepcion, de
donde € que las denominemos percepciones senti-
mentales. Son mis afectos lo que en tal estado surte,
cosa instintiva, pues, ciega y apremiante, que se
expresa en una dfeccion de la esfera corpord.

Por € contrario lo apolineo es una percepcion de
intimas imégenes de la belleza, de la medida y
de sentimientos domados en la proporcion. La com-
paracion con @ suefio alude claramente d carécter
del estado apolineo: se tirata de un estado de in-
trospecci6n, de contemplacion hacia adentro, de vi-
S6n dd ensofiado mundo de las ideas eternas, de
un estado, pues, de introversidn.

Hasta aqui es ciertamente indudable la analogia
CON nuestros mecanismos. Mas S nos resignaramos
con la analogia violentariamos con nuestra limita-
cion los conceptos de Nietzsche, sometiéndolos ver-
daderamente a una cama de Procusto.

Puede obsarvarse en @ curso de nuestra investi-
gacion que d estado de introversion, en cuanto se

e}



convierte en habito, trae consigo una diferenciacién
de la relacion con  mundo de las ideas y la extra
version habitual una diferenciacion de la relacion
con el objeto. Nada advertimos de semejante dife-
renciacion en los conceptos de Nietzsche. El senti-
miento dionisiaco tiene e caracter, arcaico de todo
punto, de la percepcion afectiva No ha sufrido,
pues, una pura abstraccion de lo instintivo para con-
vertirse en ese movil elemento diferenciado que en
el tipo extravertido obedece las indicaciones de la
“ratio” y se le presta como ddcil instrumento. Tam-
poco se atribuye a concepto de introversién de
Nietzsche una puray diferenciada relacién con idess,
relacion que se hubiera librado de la intuicion —de
la sensiblemente condicionada o de la creadoramente
producida— para constituir formas abstractas y pu-
ras. Lo apolineo es una intima percepcion, una in-
tuicién de] mundo de las idess. La comparacion con
el suefio evidencia claramente que Nietzsche con-
cebia este estado por una parte como meramente
intuitivo y por otra parte como meramente imagi-
nativo.

Estas caracterigticas congtituyen algo peculiar que
no debemos atribuir a nuestro concepto de la dis
posicién introvertida o extravertida. En un indivis
duo preponderantemente reflexivo, de estado apo-
lineo de intuicién de iméagenes intimas resulta una
elaboracion de lo intuido de acuerdo con la esencia
del pensar intelectual. De agui nacen las ideas. En
un individuo de disposicién preponderantemente sen-
timental tiene lugar un proceso semejante, es decir,
las imagenes son penetradas por € sentimiento, pro-
duciéndose la idea sentimental, que puede coincidir
con la producida por reflexion. Por eso las ideas son
tanto pensamiento como sentimiento, por gemplo:
les ideas de la patria, de la libertad, de Dios, de la
inmortalidad, etc. El prineipio de ambas eabora-
ciones es racional y légico. Mas hay otro punto de
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viga completamente digtinto, desde € cud la da
boracion légico-racional no es vaedera Este otro
punto de vista es € estético. En la introverson se
detiene en la intuicion de las idess, desarrdlla la
intuicion, la vision intima; en la extraversiéon se de-
tiene en la percepcion y desarolla los sentidos,
el instinto, la afeccionabilidad. Para este punto de
vista € pensar no es, en modo alguno, & principio
de Ja intima percepcion de las ideas, ni tampoco o
es e sentimiento, Sino que, més bien, pensar y sen-
tir son meros derivados de laintuicién intima o de
la percepcion sensible.

Los conceptos de Nietzsche nos llevan, pues, alos
principios de un tercer y de un cuarto tipos psico-
l6gicos. Podriamos —frente a los tipos racionaes
(reflexivo y sentimental )— designarlos como tipos
estéicos. Se trata del tipo intuitivo y dd tipo sen-
sible o perceptivo. Ambos tienen, ciertamente, €
momento de la introversion y de la extraversion de
comun con |os tipos racionales; mas, por una parte,
sin diferenciar, como € tipo reflexivo, la percepcion
e intuicion de las imagenes intimas en pensamiento,
ni, por otra parte, diferenciar en sentimiento la vi-
vencia instintiva y perceptiva como €l tipo senti-
mental. En cambio € intuitivo eleva la percepcion
inconsciente a la categoria de funcion diferenciada,
por la que tiene también lugar su adaptacion a
mundo. Se adapta a é obedeciendo a directivas in-
conscientes que le llegan por una percepcion e in-
terpretacion especiamente finas y agudizadas de
estimulos y oscuramente conscientes. Qué aspecto
presenta semejante funcion es, naturalmente, ago
dificil de describir, debido a su carécter irraciond
y, por decirlo adl, inconsciente. Se la podria com-
parar con € “daimonion” de Socraes, por giemplo.
Ciertamente con la diferencia de que la poco comin
digposicion raciondista de Socrates reprimia todo
lo posble la funcién intuitiva, de modo que tenia
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gue abrirse paso por la via de lo concreto-alucinador,
por carecer de acceso psicoldgico directo a la con-
ciencia. Pero esto Ultimo es lo que ocurre precisa
mente en € intuitivo.

El tipo perceptivo es, en todos los aspectos, €
reverso del intuitivo. Se basa, por decirlo asi, exclu-
sivamente en € eemento de la percepcion senshble.
Su psicologia se orienta hacia € inginto y la per-
cepaion. Se atiene, pues, integramente d estimulo
redl.

El hecho de que Nietzsche haga resatar por una
parte la funcién psicolégica de la intuicion y la de
la percepcion y del instinto por otra, debiera ser
sintomatico por lo que se refiere a su propia psico-
logia personal. Ha de incluirsele, ciertamente, en €
tipo intuitivo con tendencia a aspecto introvertido.
Viene en apoyo de lo primero su modo, preponde-
rantemente intuitivo-artistico, de produccién, res-
pecto del cual es muy caracteristico precisamente
e libro que se tiene presente aqui sobre € naci-
miento de la tragedia. Pero en mayor medida aun
lo es su obraprincipal: Also sprach Zarathustra. Por
lo que a su aspecto introvertido-intelectual se refiere
son caracteristicos SUS escritos aforisticos, que a pe-
sar del fuerte matiz de sentimiento evidencian un
intelectualismo acusadamente critico, a la manera
de los intelectuales franceses del siglo xvar. Su tipo
intuitivo queda caracterizado por la carencia de res-
triccion y rotundidad racionales. Asi las «cosas, no
es de extrafiar que en su obra primeriza exhiba in-
conscientemente en primer término los hechos de su
psicologia personal. Esto responde a la disposicion
intuitiva, que en primer término por lo interior per-
cibe lo exterior, a veces incluso a costa de la redli-
dad. En virtud de esta disposicion logré también la
honda videncia de las cualidades dionisiacas de su
inconsciente, cuya forma ruda, que separamos, Sdlo
al declararse en su enfermedad dcanz6 la sobrehaz
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de la conciencia, después de haberse ddatado ya
antes en sus escritos en multiples insinuaciones erd-
ticas. Desde € punto de vida pscoldgico es en extre-
mo lamentable que los manuscritos encontrados en
Turin después de iniciada la enfermedad, testimo-
nios muy caracteristicos en este aspecto precisa
mente, en aras de la compasion moral-estéticahayan
sdo condenados a la destruccion.



CAPITULO IV

EL PROBLEMA DE LOS TIPOS
EN EL CONOCIMIENTO DEL HOMBRE

|. CONSIDERACIONES GENERALEs SOBRE LOS TIFOS nk
Jorban,

En @ curso cronolégico de los trabgjos preimina-
res sobre la cuestion de los tipos pscologicos gque
nos interesa, viene a mis manos una obrita ggo
extrafia, cuyo conocimiento he de agradecer a mi
estimada colaboradora, residente en Londres, doc-
tora Constance E. Long. Se trata dd libro de Fur-
neaux Jordan, F. R. C. S, Character as seen in Body
and Parentage. London, 1896, 3* edicion.

En su libro de 126 péginas describe Jordan prin-
cipamente dos tipos caracteroldgicos, cuya defini-
cion nos interesa en mas de un aspecto, S bien —para
anticipar la declaracién— € autor 9lo tiene en cuen-
ta nuestros tipos en una mitad, aportando en la
otra mitad € punto de vista dd tipo intuitivo y
perceptivo, mezclandole con € otro. En primer la-
gar cederé la palabra a autor reproduciendo su de-
finicion preliminar. Dice en la pagina 5: "Hay dos
caracteres fundamentalmente distintos, dos claros
tipas caracterolégicos (con un tercero, intermedio):
uno en € que es fuerte la tendencia a la actividad
y débil la tendencia a |a reflexién y otro en € que
fa tendencia a la reflexién predomina, mientras €l
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impulso activo es mas débil. Entre estos dos extre-
mos hay innumerables matices. Pero reduzcamonos
a aducir un tercer tipo en d que las fuerzas de
accion y reflexion se equilibran mas o menos. En
una clase intermedia puedern incluirse también aque-
llos caracteres en que se manifiesta una tendencia
a la excentricidad, o agudllos en que posiblemente
preponderan tendencias anormales frente a los pro-
cesos emocionales y no emocionaes.”

De edta definicion se desprende claramente que
Jordan enfrenta a la reflexion, a pensar, la accién
0 actividad. Es de todo punto comprensible que a
observador que no investiga profundamente se le
destaque de primera intencion el caracter reflexivo
en contraste con € activo y que se incline, por lo
tanto, a definir € contraste observado desde este
angulo de vision. Pero yala sencilla reflexion de que
el caréacter activo no ha de derivarse necesariamente
de impulsos, sino que también puede ser producto
del pensar, hace que parezca ineludible ahondar un
poco en la definicion. A esta conclusion llega ¢l
mismo Jordan a aportar a la consideracion en la pa-
gina 6 un nuevo elemento de muy especid valor
para nosotros: € elemento sentimental. Comprueba
gue €l tipo activo es menos apasionado, mientras
el temperamento reflexivo se sefida mas por su in-
tensidad de pasion. Por eso llama Jordan a sus tipos
“the less impassioned” y "the more impassioned”. Asi,
pues, & elemento que se echaba de menos en la
definicién preliminar queda posteriormente conver-
tido en término constante. Ahorabien, lo que le di-
ferencia de nuestra concepcion es e hecho de que
a tipo menos "apasionado” le haga ser a mismo
tiempo "activo" y haga ser a otro "inactivo". Con-
sdero poco afortunada esta mezcla, pues hay natu-
rdezas profundas y apasionadisimas que son al
mismo tiempo muy enérgicas y activas, y a con-
trario, naturalezas poco apasionadas y superficiales
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que en modo aguno se sefidan por su actividad»
ni siquiera por esa forma inferior de la accion que
es la laboriosidad. A mi modo de ver, su concepcion,
vdiosa por otra pate, hubiera ganado notablemente
en claridad S, como punto de vista completamente
digtinto, hubiera prescindido de la en Si caractero-
légicamente Significativa determinacion de la acti-
vidad. De las subsiguientes consderaciones se des-
prende que Jordan describe con su tipo “less impas-
sioned and more active’ d extravertido y con su
tipo "more impassioned and less active’ & intro-
vertido. Ambos pueden ser activos o inactivos sin
aterar por es0 su tipo, por lo que a mi modo de
ver d motivo de la actividad debiera eiminarse
como carecterigica cardind. Como determinacion
de importancia secundaria representa, sin embargo,
un pape hasta cierto punto desde @ momento en
que € extravertido, de acuerdo con su indole, pa
rece regularmente mucho mas &jil, vivaz y activo
que € introvertido. Pero edta cualidad depende por
completo de lafase en que € individuo se encuentra
momentaneamente respecto dd mundo exterior. El
introvertido parece activo en una fase extravertida
y €l extravertido parece pasivo en una fase introver-
tida. La actividad misma, como rasgo fundamental
del caracter, puede. aveces, ser introvertida, es decir,
por completo orientada hacia € interior, donde des-
pliega una intensa movilidad de pensamiento o de
sentimiento, mientras a exterior reina profundo re-
posO; y a veces puede ser extravertida, evidencian-
dose por € movimiento y la vivacidad en la accion,
mientras detras de todo dlo hay un pensamiento
firme e inmévil o un sentimiento igualmente inmé6-
vil y firme.

Antes de entrar més a fondo en las consideracio-
nes de Jordan, he de hacer notar, para exlareci-
miento ae |0S conceptos, una circunstancia que s No
es tenida en cuenta podra sr motivo de confusion.
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He advertido ya que en publicaciones anteriores
habia identificado yo a introvertido con € tipo re-
flexivo y d extravertido con € tipo sentimental. SAlo
més tarde —como también he dicho— he podido dar-
me cuenta con toda claridad de que introversion y
extraversiéon, como disposiciones generales funda-
mentaes, han de diferenciarse de Tos tipos de fun-
cion. Es también facilismo reconocer estas dos
digpodiciones, mientras se necesita una dilatada ex-
periencia para distinguir ademés los tipos de fun-
cion. Incluso es, a veces, dificilismo descubrir a qué
funcion corresponde la primacia. Seduce, por gjem-
plo, € hecho de que por modo natural produzca
e introvertido una impresion reflexiva y cavilosa
como consecuencia de su digposicion abstracta. Por
e nos inclinamos fécilmente a atribuir en é la pri-
macia d pensamiento. Por @ contrario, € extraver-
tido evidencia naturalmente reacciones mucho més
directas, que nos hacen facilmente presumir e pre-
dominio dd demento sentimenta. Mas semgantes
presunciones on ilusorias, pues d introvertido puede
s fécilmente un tipo sentimental y el extravertido
un tipo reflexivo. Jordan describe generamente sdlo
a introvertido y a extravertido. Mas cuando entra
en € detalle es su descripcion incomprensiva a mez-
clar en dla rasgos de distintos tipos de funcién que
por insuficiente elaboracion de la materia no se
mantienen diferenciados. Pero es que de los rasgos
generdles se infiere inconfundiblemente € cuadro
de ladisposicion introvertiday extravertida, de modo
que la esencia de ambas disposiciones fundamenta-
les se hace de todo punto evidente.

La caracterizacion de los tipos partiendo de la
afectividad me parece, en verdad, lo méas impor-
tante del escrito de Jordan. Hemos visto ya que €
carécter "reflexivo" y caviloso del introvertido esta
compensado por una inconsciente vida arcaica ins-
tintiva y perceptiva. Podria también decirse que su
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disposicion es introvertida precisamente porque del
caracter arcaico —impulsivo y apasionado— ha de
remontarse a la atura firme de la abstraccion para
desde dla poder dominar los afectos insubordina
dos en conmacién salvaje. En muchos casos no res-
ponde mal, ni mucho menos, este punto de vista
Podria decirse, por € contrario, que la vida afec-
tiva, de raiz menos profunda, del extravertido, es
més aFta para la diferenciacion y la domesticacion
gue el pensar y € sentir inconscientes y arcaicos,
gue la fantasia, que puede gercer una influencia
religiosa sobre su personalidad. Por eso é es quien
procura vivir todo 1o atareado, todo |0 en masa po-
sihle, para en virtud de estas vivencias no tener que
volver sobre si mismo y sobre sus malos pensamien-
tos y sentimientos. Por esta observacién fécil de
hacer se explica e pasgje de Jordan —de otra ma-
nera paraddjico— de la pagina 6, donde dice que
en € temperamento “less impassioned” (extraver-
tido) es d intdecto lo que predomina y participa
en medida extraordinaria en laformacion vital, mien-
tras en e temperamento reflexivo son precisamente
los afectos los que se atribuyen la mayor impor-
tancia.

Esta concepcién parece, a primera vista, contra-
decir de modo detonante mi afirmacion de que el
tipo "less impassioned” responde a mi tipo extra-
vertido. Mas si observamos atentamente veremos que
no es asi, en modo alguno, desde @ momento en que
d carécter reflexivo Intenta, ciertamente, meter en
cintura a sus afectos insubordinados, pero en redli-
dad acaba por ser influido por la pasién aun en ma-
yor medida que e que ha adoptado como norma
directiva consciente de su vida sus deseos orienta-
dos en d sentido dd objeto. Este ultimo, es decir,
el extravertido, intenta abrirse camino por todas par-
tes, pero ha de encontrarse con que son sus pensa
mientos y sentimientos subjetivos los que, pertur-
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badores, |e sden por todas partes a paso. Edta in-
fluido por su mundo psiquico interior més de lo
que se imagina. El mismo no puade verlo, pero quien
viva en torno suyo y obsarve atentamente advertira
gue sus afanes obedecen a un designio. Por e0 ha
de ser sempre su regla fundamental preguntarse:
"¢Qué es |lo que verdadcramente quiero? ;Cud es
mi intencion secreta? El otro, € introvertido, con
sus designios conscientes y premeditados, dejasiem-
pre de ver lo que ven los que le rodean con dema
siada claridad, es decir, que sus designios edtan
realmente a servicio de instintos fuertes, pero sn
intencion ni objeto y que estan en gran medida in-
fluidos por estos ingtintos. Quien observa y juzga
a extravertido se inclina a considerar € sentir y €
pensar que manifiesta por un tenue velo que apenas
oculta € frio y calculado designio. Quien procura
comprender d introvertido se convencera facilmente
de que sdlo con fatigas puede refrenar y velar su
pasion tumultuosa con una apariencia razonable.
Ambos juicios son verdaderos y falsos. El juicio
esfalso cuando € punto de vista consciente, 0 me-
jor cuando la conciencia, simplemente, tiene frente
a inconsciente la fortaleza y capacidad de resisten-
cia necesaria. Y es verdadero cuando se observa un
débil punto de vista consciente frente a un incons-
ciente fuerte, a cual, en caso dado, ha de ceder
sus posiciones. En este Ultimo caso lo que se man-
tenia en el fondo adquiere prestancia de primer tér-
mino, en & uno € propdsito egoista, en € otro la
pasién desenfrenada, € afecto elementa y descon-
Siderado. Estas reflexiones nos haran ver é modo
de observar de Jordan, gque se atiene evidentemente
a la afectividad dd observado, de donde su nomen-
clatura de “less emotional” y "more impassioned”. S
por lo tanto, considera a introvertido, segiin € as-
pecto afectivo, como €l apasionado, y a extravertido,
segln e mismo punto de vista, como & menos apa-
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sionado, incluso como € sentimental, evidencia d
hacerlo un modo de conocer que hemos de cdlificar
de intuitivo. Por es0 he audido ya a hecho de que
Jordan mezcla € punto de viga raciona con € pun-
to de vista estético. Al caracterizar a introvertido
como € apasionado y a extravertido como € inte-
lectual, es evidente que ve ambos tipos desde d
lado inconsciente, es decir, los percibe a través de su
inconsciente. Observa y conoce intuitivamente, 1o
que, M&s 0 MeNnos, ocurre siempre con todo espi-
ritu préctico catador de hombres. Por certero y pro-
fundo que semejante criterio pueda ser ocasiond-
mente, esta sujeto, SN embargo, a una muy esencia
limitacion: pasa por dto la redidad efectiva ded
observado a juzgar tan sdlo por su trasunto incons-
ciente, en vez de por su apariencia red. Esta insu-
ficiencia en d juicio es dgo de modo muy genera
inherente a la intuicion, de donde € que dé slempre
la razén se mantenga en un pie de tension respecto
de ella y sdlo de mala gana le otorgue € derecho
a la exigtencia, aunque en determinados casos haya
de reconocer su acierto objetivo. Asi, las formula-
ciones de Jordan, consideradas en conjunto, respon-
den a la redlidad, mas no alaredidad ta compo la
entienden los tipos racionales, sino a la redidad a
ellos inconsciente. Como nada son aptas edtas cir-
cunstancias, naturalmente, para poner confusion en
el juicio sobre |o observado y para dificultar la com-
prension de lo observado. No hay que discutir nunca
en esta cuestion sobre la nomenclatura, sino atenerse
exclusivamente ad hecho de la diversdad antagé-
nica observable. Si bien yo, de acuerdo con mi modo,
me expreso de manera completamente distinta que
Jordan, coincidimos, sn embargo, en la clasifica-
cion de lo observado (con ciertas discrepancias ).
Antes de pasar a tratar de la tipificacion de [or-
dan sobre € materid de observacion, quisiera
ver brevemente sobre el tercer tipo postula |- <-
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“intermediate”. Como hemos visto, incluye aqui Jor-
dan por una pate los completamente equilibrados
y por otra parte los desequilibrados. No sera super-
fluo que recordemos en este lugar la clasificacién
de la excuela valentiniana, € hombrehilico, a que
estén subordinados € psiquico y € pneumético. El
hombre hilico responde, segiin su definicién, d tipo
perceptivo, es decir, € tipo de hombre cuyas deter-
minaciones dominantes estédn dadas por y en los
sentidos, en la percepcidn sensible. El tipo percep-
tivo carece de pensar y sentir diferenciados, pero
su sensibilidad estda muy desarrollada. Como es sa
bido, esto ocurre también en d primitivo. Ahora
bien, la sensibilidad instintiva del primitivo va apa
rejada a la espontaneidad psiquica. Lo espiritual,
los pensamientos, se le aparecen, por decirlo asi.
No es € quien los hace o los piensa —para €lo
carece de las facultades necesarias— sino que se aba
ten sobre d, incluso se le aparecen por aucinacion.
Debe calificarse esta mentalidad de intuitiva, pues
la intuicion equivale a la percepcion ingtintiva de
la gparicion de un contenido psiquico. Mientras
en e primitivo la sensibilidad es la funcion psico-
l6gica cardinal, es la intuicion la menos destacada
funcion compensadora. En un mas dto grado de
civilizacién en que en unos esta més o menos dife-
renciado € pensar y en otros d sentir, hay no pocos
en los que Ja intuicion et en gran medida des
arrollada, sirviéndoles de esencial funcion determi-
nante. De aqui resulta-el tipo intuitivo. Creo, por
lo tanto, que € grupo intermedio de Jordan ha de
reducirse a tipo perceptivo e intuitivo.

2. EXPOSICION ESPECIAL Y CRITICA DE LOS TIPOS DE
JORDAN.

Por lo que e refiere d semblante generd de am-
bos tipos, hace notar Jordan (pag. 17) que d tipo
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menos emociona evidencia persondidades mucho
mas destacadas 0 llamativas que € tipo emociond.
Débese edta afirmacion a hecho de que Jordan
identifica € tipo activo de hombre con & menos
emocional, 1o que en mi opinién es inadmisible.
Prescindiendo de este error es, naturalmente, cierto,
gue € menos emocional o extravertido, como di-
namos nosotras, se comporta de modo mucho més
ostensible que € emociond o introvertido.

a) Lamujerintrovertida (“The more impassioned
woman”): Jordan considera en primer lugar € ca
récter de la mujer introvertida. A continuacion re-
produzco en extracto los puntos principaes de su
descripcion (pag. 17 y sigs.): "Maneras tranquilas,
caracter no facil de desci}grar, ocasionalmente critico
y hasta sarcéstico. Aunque € mal humor se advierta
en ela a veces de modo muy perceptible, no es, Sin
embargo, caprichosa, ni evidencia desasosego, ni es
zahiriente, ni ‘censorious’ (‘dada a la censura’, di-
riamos), ni amiga de regafiar. Difunde la tranqui-
lidad en torno suyo e inconscientemente consuela
y remedia. Mas bgjo esta sobrehaz dormitan €
afectoy lapasion. Su naturaleza sentimental madura
lentamente. Con la edad gana su caracter en se-
duccion. Es ‘simpética’, es decir, comparte € sen-
timiento y la vivencia genos. Los peores caracteres
femeninos se incluyen en este tipo. Son las més crue-
les madrastras. Son también, ciertamente, las ma-
dres y exposas més amantes, pero sus pasiones y
afectos son tan fuertes que arrastran a la razon.
Aman demasiado, pero odian también demasiado.
Los cdos pueden convertirla en una fiera. Cuando
odian a sus hijastros son capaces de martirizarlos
fisicamente hasta la muerte. Donde la maldad no
se impone, la moralidad misma es un hondo senti-
miento que sigue su camino propio e independiente,
gue no siempre se adapta a ios puntos de viga con-
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vencionales. Y Nno sigue este camino por imitacion
0 sumision y mucho menos por la recompensa, ni
en esta vida ni en la otra. SAlo en la conexion intima
desenvuelve sus virtudes y defectos. Aqui pone de
manifiesto las excelencias de su corazén, sus cuida-
dos y alegrias, pero también sus pasiones y flaque-
zas, como la indole irreconciliable, su obstinacidn,
su iracundia, sus ceos, incluso su desenfreno. Obe-
dece a influjo del momento y es escasa su capaci-
dad para pensar en € bienestar de los ausentes.
Puede olvidar facilmente a los demas y € tiempo
gue ha de dedicarles. Cuando esta dominada por
un afecto su conducta no obedece a imitacion sing
gue en su comportamiento y en su lenguaje pone
de manifiesto un cambio de acuerdo con la altera-
cién de sus pensamientos y sentimientos. En las rela
ciones socides suele permanecer en los ambientes
mas distintos, 1o més igual a si misma siempre. No
suele tener grandes exigencias ni en la vida domés-
tica ni en la social, y se conforma facilmente. Ma-
nifiesta espontaneamente su juicio de conformidad
0 aabanza. Sabe tranquilizar y animar. Participa
con sus sentimientos en la vida de todos los débi-
les, ya sean bipedos o cuadripedos. ‘Se eeva a lo
ato y desciende a lo infimo, es hermana y compa
fiera de juego de la Naturaleza toda.” Su juicio es
benigno y tolerante. Cuando lee hace lo posible por
penetrar en los pensamientos mas reconditos y por
caar en los més hondos sentimientos del libro. Por
es0 suele estropear el libro con subrayados y notas
al margen v suele releerlo.”

No es dificil reconocer en esta descripcion d ca
récter introvertido. Pero la descripcion es, en cierto
sentido, parcia, a considerar principalmente € lado
del sentimiento, Sin poner de relieve la caracteris-
tica a la que precisamente yo atribuyo un valor
gespecial, a saber: la vida intima consciente. Jordan
dice, ciertamente, que Ta mujer introvertida es “con-
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templative”, pero sin entrar en mas detales. Su des-
cripcion confirma, a mi parecer, mis consideracio-
nes sobre su modo de observacién. Ve principal-
mente el comportamiento exterior que obedece a la
constelacion del sentimiento y las manifestaciones
de la pasion, mas no penetra la esencia de la con-
ciencia de este tipo. No alude, por lo tanto, al hecho
de que la vida intima representa un papel de todo
punto decisivo en la psicologia consciente de este
tipo. ¢Por qué, por ejemplo, lee la mujer introver-
tida con atencion? Porque ama, ante todo, la com-
prension y la aprehension de los pensamientos. ¢Por
gué es tranquila y tranquilizadora? Porque retiene
sus sentimientos regularmente y los hace actuar en
sus pensamientos en vez de agobiar con dlos a los
deméds. Su moralidad inconvencional se funda en
honda reflexién y en intimos pensamientos convin-
centes. El encanto de su cardcter tranquilo y com-
prensivo se basa no solo en una disposicion serena,
sino también en e hecho de que puede -hablarse
con ella razonable y coherentementey que es capaz
de estimar el argumento de su interlocutor. No in-
terrumpe con manifestaciones impulsivas, sino que
sus opiniones van acompanadas de sus pensamien-
tos y sentimientos y se mantienen, sin embargo, y
no se derrumban ante el argumento contrario.

Este orden tan firme y bien dispuesto de los con-
tenidos psiquices conscientes ha de hacer frente a
una vida afectiva cadtica y apasionada, de la que
la introvertida, por lo menos en su aspecto personal,
suele ser consciente y a la que teme porque la co-
noce. Reflexiona sobre si mismay por eso es hacia
afuera mesurada y puede conocer y reconocer lo
ajeno sin detonar con su aplauso 0 con su censura.
Pero como su vida afectiva estropea sus buenas cua-
lidades, rechaza en lo posible sus afectos e ingtintos,
pero no puede imponerse a dlos. Tan légicay bien
estructurada como estd su conciencia, son elemen-
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tales sus afectos, confusos e indominables. Les falta
la verdadera nota humana, son desproporcionados,
irracicnales, son un fendmeno de la naturalcza que
romne con el orden humano. Les falta un fondo
palpable, un designio. Por eso, en ciertos casos, pue-
den ser sencillaniente destructives, un torrente des-
pefiado que ni persigue la destruccion, ni la evita,
desconsiderado, necesario, obediente a su ley, un
proceso que se cumple en si mismo. Sus buenas
cualidades se derivan del hecho de que € pensa
miento de una concepcion tolerante o benévola ha
logrado influir y atraerse una parte de la vida ins-
tintiva, mas sin conseguir abarcarla y transformarla
en su integridad. A la mujer introvertida le es mu-
cho menos conocida su afectividad en su conjunto,
de un modo claramente consciente, ¢ue sus pensa-
micntes v sus sentimientos racionales. Es incapaz de
abarcar su afectividad integra, mientras dispone
de concepciones apljcables. Su afectividad es mu-
cho menss &gil que sus contenidos mentales: es, en
cierto modo, de una fluencia tenaz, de una especid
inercia, de donde e que este tipo de mujer sea
dificilmente susceptible a cambio y sea perseve-
1anle, constante, igual, mas también obstinada y de
una irracicnal resistencia a ser influida en las cosas
que tocan a su actividad.

Estas reflexiones nos haran ver por qué el juicio
sobre la mujer introvertida basado exclusivamente
en € punto de vista de la afectividad es incom-
pleto e injusto, tanto en el buen como en e mal
sentido. El hecho de aue Jordan encuentre los peo-
res caracteres femeninos entre las introvertidas obe-
dece, a mi modo de ver, a que da una importancia
excesiva a la afectividad, como si la fuente exclusiva
del mal fuera la pasién. Se puede martirizar a los
nifios de modo distinto a tisico. Y por el contrario,
el gran caudal amoroso de las mujeres introverti-
das no es, en modo alguno, cosa suya propia, Sino

210



gue, mas bien, con frecuencia, estén por € poseidas
y no pueden remediarlo, hasta que llega una oca
sion propicia y, ante € asombro de su participe,
poren subitamente de manifiesto una inesperada
triukdad. La vida afectiva del introvertido es cabd-
mente SN Jado flaco y no es algo de que podamos
fiarnos absolutamerte. Se engana a si mismo sobre
ella y se engafan y desengarian los demés con €
cuando se entregan a su afectividad de modo de-
masiado exclusivo. De su espiritu podemos fiarnos
mas, por ser mas adaptable. Pero es de naturaleza
demasiado indomable su afecto.

b) La mujcr extracertida. (“The less impassioned
woman”): Censideremos la descripeion que Jordan
hace de la "less impassioned woman®. He de elimi-
nar también cuanto el autor inmiscuye aqui en punto
a actividad, pues esta mezcla sdlo serviria para un
conceimiento menos adecuado del carécter tipico.
Asi, pues, cuando se trate de una cierta presteza de
la extravertida, no se alude con ello a elemento de
lo enérgico, de lo activo, sino exclusivamente a la
movilidad de los procesos activos. Dice Jordan de
la mujer extravertida!: "Una cierta presteza y un
cierto oportunismo mas que perseverancia 'y conse-
cuencia. Colman su vida regularmente un sinnimero
de menudas cosas. Dejan atras a mismo lord Bea
consfield, que decia que las cosas insignificantes no
son muy insignificantes y que las cosas importantes
no son muy importantes. Insiste con complacencia
—como lo hacia su abuelita y como lo hardn sus
nietos— en € general empeoramiento de los hombres
y de las cosas. Est4 convencida de que nada sd-
dria bien si ella no estuviera a tanto de todo. Fre-
cuentemente revela su utilidad en los movimientos
socides. El derroche de energia en la limpieza do-
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méstica constituye € fin vital exclusivo de muchas.
Con frecuencia carecen de ideas, de pasiones, de
reposo y de defectos. Su desarrollo afectivo llega
pronto a la madurez. A los 18 afios es casi tan razo-
nable como a los 28 0 a los 48. Su campo de vision
espiritual no es hondo ni vasto, pero es claro desde
el primer momento. Si esta bien dotada se atribuira
una posicién preeminente. En sociedad pone de ma-
nifiesto buenos sentimientos y es con todos generosa
y hospitalaria. A todos enjuicia, y olvida que €ela
misma es enjuiciada. Tiende la mano con facilidad.
Carece de pasiones hondas. Para ella e amor es
preferencia, € odio desvio tan sélo y los celos orgu-
llo herido. Su entusiasmo no se sodiene. Le pro-
duce mayor deleite la belleza de la poesia que su
‘pathos’. Su fe y su incredulidad son més integras
que fuertes. No tiene verdaderas convicciones pero
tampoco abriga designios malévolos. No cree su-
pone. No esincrédula: no sabe. Ni inquiere, ni duda
En las cuestiones importantes se guia por la auto-
ridad, en las cosas menudas llega a conclusiones
precipitadas. En su peguefio mundo es todo a re-
vés de como debiera sr y en & gran mundo esta
bien todo. Se resiste instintivamente a llevar a la
préctica conclusiones racionaes. En casa pone de
manifiesto un carécter completamente distinto al que
muestra en sociedad. En € matrimonio influye fuer-
temente la ambicién, € gusto del cambio, 0 bien la
obediencia a las costumbres tradicionales o e deseo
de establecer la vida sobre una ‘base sélida’ o acan-
zar una mas vasta esfera de influencia. Si su marido
pertenece d tipo 'impassioned' quiere a los hijos
més que a dla. Todo lo desagradable le ocurre en
el &mbito doméstico. En é se entrega a incoheren-
tes votos de censura. Imposible prever cuando sa-
dra e sol por un instante. No se observa ni gerce
la autocritica. Si en alguna ocasion se le reprocha su
congtante criticar y censurar, se asombra y ofende
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y asegura que lo hace guiada de la mejor inten-
cién, pero que hay personas que no saben Jo que les
conviene. Procura ser Util a su familia de modo
completamente distinto de como procura serlo con
gentes extrafias. Lo doméstico ha de estar siempre
en traza de poder ser contemplado por & mundo.
Hay que ayudar a la sociedad y procurar que sea
préspera. Hay que hacer impresion en las dasss
dtas y mantener a raya a las bajas. La propia casa
€s sU invierno, la sociedad es su verano. Se verifica
la metamorfosis en cuanto llega una vista No
siente la menor inclinacion por € ascetismo, pues
su respetabilidad no necedta semeante cosa Le
gusta el cambio, & movimientoy ladiversién. Puede
empezar € dia en la iglesia y acabarlo en la dpera
comica. Las relaciones sociales constituyen su deli-
cia. En dlas lo encuentra todo: trabajo y felicidad.
Cree en la sociedad y la sociedad cree en dla. Sus
sentimientos estan poco influidos por € prejuicio
y es ‘decente’ por habito. Es dada a la imitaciéon y
elige los mejores modelos, pero no rinde cuentas
sobre el particular. Los libros que lee han de estar
plenos de viday de accion en sus persongjes.”
Este conocido tlpn de mujer, que Jordan califica
de “less i impassic aed”, es, sin duda, extravertido. Su
comportamiento todo es una constante alusién a
tipo que precisamente por su indole es calificado
de extravertido. El constante enjuiciar, que no se
basa nunca en una reflexion verdadera, es la extra-
version de impresiones fugaces, que nadatienen que
ver con verdaderos pensamientos. Mevienealame-
moria un gracioso aforismo que he leido en alguna
parte: "Es tan dificil pensar... que la mayoria
cijuicia.” La reflexion exige, ante todo, tiempo. Por
e0 el gue reflexiona no tiene oportunidad de emitir
constantemente su juicio. Laincoherenciay laincon-
secuencia del juicio, su sumision a latradiciony ala
autoridad, evidencian la ausencia de reflexion propia
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Igualmente ponen do manifiesto un defecto en la fun-
cién del juicio la falta de autocritica'y de -indepen-
dencia. La ausencia de vida intima espiritual encuen-
tra expreson mucho mas clara en este tipo que su
presencia en €l tipo introvertido segan la descrip-
cion precedente. Segun la descripcion que ahora nos
ocupa habria que colegir un defecto tan grande o
mayor aun de afectividad, pues ésta es. evidente-
mente, superficial, de calado escaso, cad falsa, pues
€l designio a ella vinculado siempre o que en ella
siempre se trasluce, priva de valor cas a la tenden-
cia afectiva. Me inclino a creer, sin embargo, que €
autor rebagja aqui tanto como encarece en cl caso
anterior. A pesar del ocasiona reconocimiento de
buenas cualidades, en su integridad, sin embargo,
sdle bastante malparado € tipo. En este caso creo
en una cierta prevencién por parte del autor. Basta
la mala experiencia con uno o con varios represen-
tantes de un tipo determinado para que se apodere
de nosotros la prevencion ante casos parecidos. No
debe olvidarse que la comprensién de la mujer in-
trovertida se basa en una exacta aduptacion de sus
contenidos mentales al pensar general, mientras la
afectividad de la mujer extravertida posee uia cierta
movilidad y una hondura escasa en virtud de su
adaptaciéon a la vida generd de la sociedad humona.
Se trata en este taso de una afectividad socialmente
diferenciada, de validez general indisputable, que in-
cluso contrasta ventajosamente con la gravedad, la
obstinacion y la pasion dd afecto introvertido. L.
afectividad diferenciada ha borrado lo cadtico del
"pathos’, convirtiéndose en una disponible funcida
adaptable, ciertamente a costa de la intima vida es
piritual, que brilla por su ausencia. Mas no por eso
deja de existir en el inconsciente v ello en forma que
responde a la pasion introvertida, es decir, en es
tado germinal. Caracterizan a este estado e infanti-
lismo y e arcaismo. Desde € inconsciente, € espi-
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ritu no desarrollado da a la tendencia afectiva
contenidos Y motivos seeretos que no dejan de im-
presivaat @ observador critico, mientras pasan
Iinadvertidos a exento de critica. Debido a la des-
agradable impresion que la percepcion constante de
mal velados motivos egoistas produce en el obser-
vador, se olvidan con demasiada facilidad la efec-
tividad y la utilidad adaptada de¢ las tendencias
exhibidas. Todo lo fécil, o no obligatorio, |0 mesu-
rado, 10 inocente y 1o superficial de la vicia dirfase
que desaparece cuando no hay efectos diferenciados.
Se asfiviaria uno en € "pathos" perpetuo o en el va-
cio de la pasion reprimida. Si el individuo principal-
mente es quien percibe la funcion socia del intro-
vertido, estimula por su parte el extravertido la vida
de la sociedad, que también tiene derecho a la exis-
tencia. Por es0 necesita € individuo de la extra\er-
sién, que es, en primer término, € puente que
establece la comunicacion con € projimo. La exte-
riorizacion de los afectos produce, como se sabe, un
efecto sugestivo, mientras lo mental sdlo de modo
mediato, tras penosa interpretacién, alcanza y des
arrolla su cfectividad. Los afectos convenientes a la
funcion social no deben ser, en absoluto, profundos,
pues de o contrario suscitan la pasion en los demés.
Ahora bien, la pasion perturba la vida y la buena
salud socides. Asi, el espiritu adaptado y diferen-
ciado del introvertido no es profundo, sino més ex-
tenso, por lo que no perturba y excita, pues es, a
contrario, razonable y tranquilizador. Mas ‘asi como
el introvertido llega a ser perturbador por la violen-
cia de su pasion, produce excitacion € extravertido
por su pensar y sentir semiconscientes, que agobian
a préjimo de modo incoherente y desgarrado, a me-
nudo en forma de juicios desconsiderados y des
provistos de tacto. S se relnen todos estos juicios
y se intenta construir sintéticamente con ellos una
psicologia, se obtiene, por de pronto, una concep-
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ciém basca de todo punto animal que en savaismo
irremediable, rudeza y necedad, no deja atras, en
modo aguno, a la mortifera afectividad del intro-
vertido. Por eso no puedo dar mi asentimiento a la
afirmacion de Jordan de que los peores caracteres
se encuentran entre las naturalezas introvertidas. No
hay menos maldad, ni menos perversidad radical
entre los extravertidos. S la pasién introvertida se
manifiesta en hechos de rudeza, la malignidad del
inconsciente pensar y sentir extravertido comete actes
de infamia en e ama de la victima. No sé lo que
es peor. La desventgja del primer caso consiste en
que € hecho es visble, mientras la malignidad in-
tencional del segundo se oculta tras € velo de un
comportamiento aceptable. He de hacer notar aqui
la diligencia social de este tipo, Su participacion
activa en e bienestar de los demés, asi como su
acusada tendencia a proporcionar una alegria al pro-
jimo. En la mayoria de los casos € introvertido sdlo
tiene esta cualidad en la fantasia. Los afectos dife-
renciados tienen ademas la ventaja del garbo, de la
forma bella. Difunden una atmosfera estéticay bien-
hechora. Hay una sorprendente cantidad de extra-
vertidos que practican un arte (Ila musica general-
mente) menos porque estan para elo especialmente
dotados que porque pueden servir asi a fines
socidles. Tampoco puede decirse que e afan de
censura tenga siempre un caracter desagradable o
carente de valor. Con gran frecuencia se reduce
a una adaptada tendencia educadora que hace ms-
cho bien. Igualmente no constituye siempre un mal
la subordinacion del juicio, sino que, més bien, con-
tribuye a la represion de extravagancias y exagera-
ciones perniciosas que ningun bien hacen a la vida
y a Ja salud sociales. Seria algo en todo sentido
injustificado pretender afirmar que, desde cualquier
punto de vista, sea uno de los tipos mas valioso
que € otro. Los tipos se completan uno a otro y
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de su diversidad resulta precisamente la medida de
tension que tanto € individuo como la sociedad ne-
cesitan para la conservacion de la vida.

C) El hombre extravertido. Ddl hombre extraver-
tido dice Jordan (pag. 26 y sigs.): "Imprevisible e
indeterminado en su disposicion, tendencia a lo ca
prichoso, excitable fachenda, suele ser descontenta-
dizo y criticén, todo lo juzga y siempre despectiva-
mente, pero siempre esta satisfecho consigo mismo.
Aunqgue juzgue amenudo falsamentey sus proyectos
fracasen, tiene en dlos una confianza sin limites.
Podria decirse de é lo que Sydney Smith de un
famoso estadista de su época: ‘en todo instante es
taba dispuesto a tomar € mando de la flota de
Canal 0 a amputar una pierna si hacia falta’. Para
todo lo que le ocurre tiene su formula: o la cosa
no es cierta... 0 era cosa sabida hacia muchismo
tiempo. En su firmamento no hay gtio para dos
soles, Si hay otro ademas de €, es un martir. Es
precoz. Le gusta la administracion y puede ser utili-
simo alasociedad. Si pertenece a unajunta de bene-
ficencia se interesa tanto en la eeccidon de una la
vandera como en la eleccion dd presidente. En lo
social pone a contribucién todas sus energias. Con
su confianza en Sl MiSMO y Su perseverancia se pre-
senta a la sociedad. Esta siempre dispuesto a hacer
experiencias, pues de experiencias se vae. Prefiere
ser € presidente conocido de una comision de tres
micmbros, que €l bienhechor desconocido de todo
un pueblo. El que esté modestamente dotado no le
resta importancia, en modo alguno. Si esta atareado,
esta convencido de que es enérgico. Si charla, se
cree orador. Raramente se le ocurren ideas nuevas
0 abre nuevos caminos, pero es de gran agilidad y
presteza para imitar, tomar, aplicar y llevar a la
préctica. Por inclinacion se atiene a' lo establecido
y aceptado generalmente por lo que respecta a con-
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vicciones religiosas y politicas. En determinadas oca-
siones se inclina a considerar con admiracion e de-
nuedo de sus propias ideas heréticas. No es raro que
su ideal sea tan alto y vigoroso que nada pueda
impedir que dé lugar a una amplia y justa concep-
cion de lavida Su vida se caracteriza generalmente
Gr la moralidad, la veracidad y los principios idea-

, pero a veces le pone en dificultad su aficion al
efecto inmediato. Cuando. por egemplo, en una re-
union pdblica esta casualmente ocioso, ¢s decir,
cuando no ticne nada que proponer, 0 que apoyar,
0 nada sobre qué pedir cuentas 0 a que Oponerse,
es capaz de levantarse para pedir que se cierre una
ventana porque hay corriente o mejor aun: que se
abra para que entre mas aire. Pues tanto como aire
necesita llamar la atencion. Estd siempre dispuesto
a hacer lo que nadie le pide que haga. Esta conven-
vido de que Ia gente le considera tal como él desea
verse considerado, es decir, como persona que se des-
vela por el bien del projimo. Hace que los demas le
estén obligados, por 1o que no dejara de recibir com-
pensacion ciertamente. ES capaz de emocionar por
la palabra, sin emocionarse € mismo. Averigui pron-
to los descos y opiniones de los demés. Tiene lista
la admonicion ante el peligro que amenaza y sabe
arrcglarselas y entrar hébilmente en tratos con el
adversario. Tiene siempre proyectos Y muestra osten-
siblemente una diligencia sensacional. En lo posible
ha de impresionarse agradablemente a la sociedad
de alguna mancra, 0 se la ha de asombrar por lo
menos, y Sl No se consigue, entonces hay que intentar
amedrentarla y estremeccrla. Es redentor de profe-
sidn. Y como redentor reconocido no deja de agra-
darse. Por nosotros mismos no podemos hacer nada
cabalmente. . ., pero podemos creer en é, darle gra-
cias a Dios por su intercesion y suplicarle que nos
dirija la palabra. La tranquilidad le nace desdichado
y no descansa nunca tranquilo. Después de un dia
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de trabajo necesita una volada excitante en €l teatro,
en @ concivrto, en la iglesia, en las tiendas, en €
restaurante. en € club o en todos estos sitios. Si no
puede acudir a una reunion, la perturba, por 1o me-
nos, con un telegrama altisonante.”

También en esta descripcién se trasluce € tipo
claramente. Pero mas aun que en la descripcion de
la mujer e\ira\ ortida y a pesar de reconocer alguna
cosa, se evidencia, muy acusade, €l propésito de una
desvalorizacion caricatural. Tiene de elo la culpa,
en parte. € que con este método descriptivo no es
posible hacer justicia al cardcter evtravertido, desde
el momento en que, por decirlo asi, no hay la pos-
bilidud. coa i0s mewws intelectuales, de proyectar
la huz adecvada sobre el valor especiflico del extra-
vertido, 10 que con el introvertido es mucho més
fécil, ya que su racionalidad cousciente y su cons-
ciente motivacion pueden expresarse por medios in-
telectuales, 1o mismo que su pusion afectiva y los
hechos que de cila se derivan. En e extravertido, en
cunhio, @ valor cardinal reside en la relacién con
el objeto. A mi modo de ver es la vida, Unicay
exclusivamente, la que da a extravertido la razon
gue la critica intclectual no puede otorgarle. Solo
la vida evidencia y reconoce sus valores. Puede com-
probarse, ciertamente, que € extravertido es social-
mente Util, o se iace acreedor de grandes méritos
por lo que a progreso de la sociedad humana se
refiere, etc. Pero un andilisis de sus medios y moti-
vos dara un resultado negativo sicmpre, pues el valor
cardinal del extraveitido no reside en é mismo, sino
cn Ja mutua relacién con el ol)jeto. La relacion coa
el objcto es uno de esos imponderables que la for-
mulacién intelectual no podré aprehender nunca

La critica intelectual no puede menos que proce-
der analiticamente y proyectar la maxima claridad
sobre |o observado con la aportacion de motivos y
propositos. Pero esto da lugar a una imagen que para

219



la psicologia del extravertido vale tanto como una
caricatura, y asi € que crea, por ggemplo, que adopta
la actitud adecuada ante el eatravertido recurriendo
a descripciones semcjantes, se encentrard sorpren-
dido con que se burla de la verdadera personalidad
objcto de su descripcion. En efecto, semejantes con-
cepciones parciales censtituyen, en absoluto, un im-
pedimento para la adaptacion del extravertido. Para
nacerle justicia ha de excluirse por completo € pen-
sar sobre @, del mismo modo que € extravertido
s0lo podrd adaptarse adccuadamente @ introvertido
Si es capaz de aceptar como tzles sus ccntenidos men-
tales, prescindiendo de su posible aplicacion practica.
El analisis intelectual no puede menos de atribuir
al extravertido toda clase de pensamientos y pro-
positos premeditados, que en realidad no existen ver-
daderamente, que todo lo mas confluyen con efectos
desde e fondo inconsciente proyectados. Es cierto,
sin duda, que €l extravertido cuando nada tiene que
decir pide que, por lo menos, se cierre o se ara
una ventana. Pero ¢quién lo nota? ¢A quién le sor-
prende como algo esencial? Sélo quien procura po-
ner en claro los motivos y propdsitos posibles de
semejante accién, es decir, que reflexiona, desme-
nuzay reconstruye, mientras para los demas el pe-
guefio rumor que csto produce queda ahogado en
el estruendo general de la vida, sin que encuentren
motivos para ver en ello esto o lo otro o lo de més
ala. Pero por modo tal, precisamente, se manifiesta
la psicologia del extravertido. Es ago que se in-
ciuve en la vida cotidiana del hombre y nada por
encima ni per bajo de ela supone. Solo quien re-
flexiona ve mds. .. y ve torcidamente —por lo que
a la vida se refiere—, aungue vea bien por lo que
respecta a inconsciente fondo del pensar del intro-
vertido. No ve a hombre positivo, sino sdlo su som-
bra. Y la sombra da la razon al juicio, a costa del
hombre positivo consciente. Yo creo que convendria,
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por motivos de comprensién, separar a hombre de
su sombra, €l inconsciente, pues de otra maneraame-
naza ala discusién unasin par confusion conceptual.
Se advierten en e hombre mucha. cosss que no co-
rresponden a su psicologia consciente, Sno que se
traducen de su inconsciente, lo que nos lleva enga-
flosamente a atribuirle como a un yo consciente la
cualidad observada. Laviday € destino se condu-
cen asi, desde luego, mas no debiera hacerlo por tal
manera el psicologo, que ante todo busca, por una
parte, el conocimiento de la estructura de la psique
y que anhela de todo corazdn, por otra parte, una
mejor comprensién entre los hombres, sino que de-
biera procurar la separacion pura entre e hombre
consciente y el inconsciente, pues solo por la con-
ciliacion de los puntos de vista conscientes pueden
alcanzarse la claridad y la comprension, y nunca por
reduccién a inconscientes motivos trasparentados, lu-
ces de flanco y cuartos de tono.

d) El hombre introvertido. Del caracter de hom-
bre introvertido (“the more impassioned and reflec-
tive man”) dice Jordan 1: "Sus diversiones no cam-
bian de hora en hora, su amor a una diversion es de
naturaleza genuina, no obedece a puro desasosiego.
Si ocupa un cargo publico es porgque posee la capa
cidad adecuada, porque tiene alguna idea que qui-
sera llevar a la practica. Logrado su propésito y lista
su faena, deja @ puesto de buen talante, es capaz
de reconocer € Méito ajenoy prefiere ver sdir ade-
lante su asuntb en manos de otro a verle fracasar
en sus propias manos. Sobreestima facilmente losmé-
ritos de sus colaboradores. Ni es, ni puede ser un
criticon habitual. Se desarrolla lentamente, es irre-
soluto, no es apto para e caudillismo religioso, nunca
esta seguro de s mismo d punto .de saber cud es
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el error por d que podria mandar a préjimo a la
hoguera. Aungue no le falta valor, no pone toda
Ja dosis de convencimiento en su propia verdad in-
falible para dejarse achicharrar por ella. Si le ador-
nan dotes notables. es exaltado por los que le rodean,
mientras el otro tipo avanza por si solo hasta las
candilejas.”

Paréceme elocuente que en e capitulo sobre €
hombre introvertido de que se trata, no diga efecti-
vamente més de lo que aqui reproduzco. Se echa
de menos sobre todo una descripcion de la pasion,
ya que en su virtud se le califica de “impassioned™.
Es cierto que hay que andarse con precaucion en
conjeturas diagndsticas. .., mas en ¢l caso presente
es tentadora la presuncion de que el capitulo sobre
el hombre introvertido ha resultado tan flaco por
razones puramente subjetivas. Después de la des
cripcion, tan injusta como circunstanciada, del tipo
extravertido, habria que esperar un rigor semejante
en la descripcion del tipo introvertido. ¢Por qué se
nos priva de esta descripcion rigurosa?

Si supusiésemos el caso de que e mismo Jordan
se incluyera entre los introvertidos seria compren-
sible que no se le diera facilmente una descripcion
del estilo de la que, por rigor implacable, dedica
tipo que le es antagonico. Y no diriayo que por falta
de objetividad, sino por falta de conocimiento de su
propia sombra. Con qué traza aparece €l introvertido
a los ojos de. su tipo antagdnico, eso es imposible
que €l introvertido pueda saberlo o imaginarlo, a no
ser que le pida a extravertido mismo que se lo cuen-
te a riesgo de verse obligado a desafiarle. Pues tan
poco como el extravertido se inclina, asi no més, a
aceptar las caracteristicas antes aducidas como tra-
sunto bienintencionado y certero de su caracter, esta
dispuesto € introvertido a aceptar la descripcion de
sus caracteristicas hecha por un observador critico
extravertido. Seria tan desvalorizadora como la otra.
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Pues del mismo modo que el introvertido, al preten-
der aprehender al extravertido, se queda por com-

leto al margen, el extravertido intenta comprender
El vida intimamental del introvertido desdeel punto
de vista de Ia exterioridad y sc queda tan radical-
mente a margen como el otro. El introvertido c6-
mele siempre el error de querer derivar la accion
de la psicologia subjetiva del extravertido y, en cam-
bio, €l extravertido sdlo puede concebir la vida in-
tima mental como una consecuencia de circunstan-
cias exteriores. Un proceso abstracto del pensar ha
de parecerle a extravertido una fantasia, una
especie de quimera, mientras no esté patente la
refucion objetiva. Y, efectivamente, las quimeras del
pensar introvertido solo son, con frecuencia, eso mis-
mo: quimeras. En todo caso habria mucho que decir
del introvertido y podria ofrecerse una imagen suya,
trasunto de su sombra, tan completay desfavorable
como la que del extravertido nos brinda Jordan en
e capitulo anterior.

Me parece importante la observacion de Jordan de
que la diversion del introvertido es de esa "natura-
leza gennina”. Parece ser esto cabalmente una pecu-
liaridad del sentimiento introvertido. Es genuino, es
porque es por si mismo, engarra su raiz en la més
honda naturaleza del hombre, en cierto mndo emer-
ge de si mismo como fin propio, no quiere servir
fines genos, ni a elo se presta, y se limita a cum-
plir consigo mismo. Esto obedece a la espontaneidad
del fendbmeno arcaico y natural, que en tal extremo
no se ha doblegado ain a los designios précticos
de lacivilizacion. Con razén o sin ella, en tade caso
siu tener en cuenta razén o sinrazén, conveniencia
0 inconveniencia, se manifiesta el estado afectivo im-
poniéndose al sujeto, incluso inesperadamentey con-
tra su voluntad. Nada contiene que permita inferir
lamaotivacion premeditada.

No consideraremos aqui los demés capitulos del
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libro de Jordan. Aduce en dlos, como g emplos, per-
sonalidades histéricas, o que da Jugar a toda c?ase
de puntos de vista equivocados que se basan en el
error, que hemos hecho notar, de que el autor haga
intervenir e criterio de lo activo y de lo pasivo y le
mezcle con los demés criterios. Asi se lleza. a me-
nudo, a la conclusion de que una personalidad activa
se incluya en el tipo no apasionado y que, viceversa,
una naturaleza apasionada hava de ser pasiva siem-
pre. Por mi parte procuro efudir este error elimi-
nando sencillamente el motivo de la actividad como
punto de vista.

Mas corresponde a Jordan e mérito de habernos
dado por primera vez (;que yo sepa!) una descrip-
cion caracterologica relativamente certera de los ti-
pos emocionaes.
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CarmtLO V

EL PROBLEMA DE LOS TIPOS EN LA
CREACION POETICA. EL PROMETEO
Y EL EPIMETEO DE CARL SPITTELER

1. PALABRAS DE rxTrODUCCION A LA sIGNIFICACION DE
SPITTELER.

Si junto a los reproches que la complicacién de la
vida afectiva brinda a poeta no representase tam-
bién un papel importante e problema de los tipos,
seria prueba de que no existe en absoluto. Mas ya
hemos visto por lo que a Schiller se refiere, cdmo
este problema apasionaba tanto al poeta cuanto al
pensador que habia en &. Dedicaremos, pues, € pre-
sente capitulo a la consideracién de una creacion
poética que se basa cas exclusivamente en € mo-
tivo del problema de los tipos. Me refiero al pro-
blema del Prometeo y del Epimeteo de Carl Spitte-
ler, obra publicada en 1881.

En modo alguno quisiera considerar desde un prin-
cipio a Prometeo como el que en su pensamiento
e anticipa, como €l introvertido, y a Epimeteo como
el actuante, que viene a la zaga con su pensar,
como € extravertido. En € conflicto entre estas dos
figuras se trata en primer término de la pugna entre
la linea evolutiva introvertida y la extravertida den-
tro del mismo individuo que la”exposicion poética
ha materializado en dos figuras independientes y en
sus destinos tipicos.
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Es innegable que Prometeo evidencia rasgos ca
racteristicos introvertidos Nos ofrece la imagen de
un introvertido fiel a su mundo interior, a su ama.
Expresa su caricter certeramente en estas palabras
con que replica a angel: “Mas nada pueuo decidir
ingrato a semblante de mi alma, pues; considera,
ela es mi duefiay es mi dios en la aegriay en €
dolor también y lo que soy a ella se lo debo.

"Y por eso quiero compartir con ella mi ¢loria,
iuSi a§i ha de ser, renunciar a la gloria en hora

ena.

Asi, pues, Prometeo se entrega sin condiciones a
su alma, es decir, a la funcién de la relacion con el
mundo interior. Tiene el amaun caricter misterioso
y metafisico por su relacién con € inconsciente. Pro-
meteo |e concede significacion absoluta, como duefia
y guia del mismo modo incondicional con que Epi-
meteo se entrega a mundo. Sacrificasuyoindividual
a ama, alarelacion con lo inconsciente como matriz
de las imégenes y los significados eternos, engje-
nandose asi d faltarle e contrapeso de la persona 2,
de la relacion con e objeto exterior. Con la entrega
a su ama pierde Prometeo toda conexién con €
mundo en torno, y con €ella la conexion ineludible
de la realidad exterior. Ahora, que esta pérdida se
compadece mal con la esencia de este mundo. Por
e, evidentemente como representante del gobierno
dd mundo, se le aparece a Prometeo un angel. Es
decir, traducido a lo psicolégico: la imagen proyec-
tada de una tendencia orientada en el sentido de la
adaptacion real. De acuerdo con esto dice € angel
a Prometeo:

“Ocurrird de esta manera s no te libras de la
indole injusta de tu ailmay te privaras de largos afios
de premio y de la dicha de tu corazén y de todos

v Pag. 9, Dicderichs, Jena, 1911
2 Véase Junc: La structure de linconscient, Arch. de Psvch.
T. XVI.
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los frutos de tu espiritu multiforme.” Aun dice en
otro lugar: "Serés rechazado € dia de tu gloria por
culpa de tu alma, que no conoce a Dios, ni obedece
a la lev y nada es sagrado para su soberbia, ni en
la tierra, ni e € cido." Como Prometeo esta par-
cialmente del lado del alma, todas las tendencias de
adaptacidn al mundo exterior son reprimidasy se su-
man en lo inconsciente. De donde € que, a ser
percibidas, aparezcan como no pertenecientes a la
propia personalidad y proyectadas por lo tanto. Con
esto esta en contradiccion, en cierto modo, € que
también el alma, de cuyo lado estd Prometeo y
que acoge integramente, por decirlo asi, en la con-
ciencia, aparezca proyectada. Al ser € ama una
relacion defuncion como la persona, consta, en cierto
modo, de dos partes, una parte que pertenece a
individuo y otra que corresponde a objeto de la
relacidn, en este caso d inconsciente. Por |0 genera
se tiende —cuando no se es precisamente partidario
de la filosofia de Hartmann— a conceder a incons-
ciente sdlo la existencia relativa de un factor psi-
colégico. Ahora bien, basdndonos en razones' pro-
pias de la teoria del conocimiento no estamos, en
modo alguno, en disposicion de aducir nada valido,
por decirlo asi, por lo que se refiere a una realidad
objetiva del complejo fenomenal psicoldgico que lla
mamos inconsciente, del mismo mrdo que nada vé&
lido podemos aducir por lo que respecta a la esencia
de las cosas reales allende nuestra facultad psicol6-
gica Mas por razones de experiencia he de aludir
a hecho de que los contenidos del inconsciente,
relacionados con la actividad de nuestra conciencia,
se atribuyen e mismo derecho a la realidad, merced
a su obstinacion y persistencia, que las cosss redes
del mundo exterior, por increible que pueda pare-
cer esto a una mentalidad a exterior orientada. No
debe olvidarse que siempre ha habido gentes, en
gran nimero, paralas que los contenidos del incons-
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ciente poseian un mayor vaor de realidad que las
cosss del mundo exterior. El testimonio de la his
toria del espiritu humano habla en favor de ambas
realidades. Efectivamente, una profunda investiga-
cion de la psique humana evidencia, sn mas, una
influencia de la actividad consciente por lo general
igualmente fuerte de ambos lados, de modo que
psicol 6gicamente, ya por meros motivos empiricos,
hemos de considerar los contenidos del inconsciente
tan reales como las cosas del mundo exterior, aunque
ambas redlidades se contradigan y parezcan ser com-
pletamente distintas seglin su esencia. Pero seria una
Indiscrecion que nada justificaria pretender supra-
ordinar una realidad a la otra. La teosofiay € espi-
rituaismo son transgresiones tan violentas como €
materialismo. Bien o mal, hemos de reducirnos a la
esfera de nuestra facultad psicolégica Merced a su
peculiar realidad hemos de considerar como objetos
alos contenides del inconscientey dlo con € mismo
derecho con que consderamos como objetos las co-
sas del mundo exterior. Ahorabien, asi como la per-
sona como relacion esta siempre condicionada por
el objeto exterior y esta, consecuentemente, tan an-
clada, por decirlo asi, en € objeto exterior como en
€l sujeto, deigual modo & alma como relacién con e
objeto interior, esta representada por € objeto inte-
rior mismo, de donde se desprende € que sempre
sea, en cierto sentido, distinta del sujeto y, por |0
tanto, como distinta, perceptible. Por es0 se le apa-
rece a Prometeo como ago completamente distinto
asuyo individual. Aunque € individuo pueda entre-
garse integramente a mundo exterior, e mundo s-
gue, no obstante, siendo un objeto a éi distinto. Del
mismo modo se comporta e mundo inconsciente de
las im&genes como un objeto distinto del sujeto,
aungue se dé € caso de que @ hombre se entregue
a é enteramente.

En igua forma que e mundo inconsciente de
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las imagenes mitol dgicas habla indirectamente a tra-
vés de lavivencia de la cosa exterior a que a mundo
exterior se entrega por completo, asi también el
murdo exterior real y su requerimiento hablan indi-
rectamente al que se entrega por completo a alma,
pues nadie puede hurtarse a arabas realidades. El
gue tiende hacia afuera ha de vivir su mito, el que
tiende hacia adentro ha de sofiar su afuera, la lla-
mada vida real. El ailma habla asi a Prometeo:

"Dios del delito soy, que te desvia por la senda
escabrosa. Mas tll no habias oido y asi te sucedid
seglin mis palabras y asi te han privado de la gloria
de tu nombre y de la dicha de tu vida por mi
culpa"1

Prometeo rechaza el reino que € angel le ofrece,
es decir, rechaza la adaptacion a lo dado porque se
le exige a cambio su ailma. Mientras € sujeto, es de-
cir, Prometeo, es de naturaleza de todo punto huma-
na, e alma es de indole completamente distinta: Es
demoniaca, porque el objeto interior a que com»
relacion estd vinculada se transparenta en ella, es
decir, lo inconsciente suprapersonal y colectivo. Lo
inconsciente considerado como sub<uelo histérico de
la psique contiene en forma concentrada toda la se
rie de eagrammes que durante lapsos inmensos de
tiempo han cendicionado la actual estructura psiqui-
ca Llamase engrammes a las huellas funcionales in-
dicadoras del modo como por término medio y de
la manera més frecuente e intensa ha funcionade la
psigue humana. Estos enzrammnes funcionales hacen
acto de presencia como motivos mitoldgicos e ima-
genes, tal como se encuentran, en forma idéntica o
muy semejante, en todos los pueblos y tal como pue-
den descubrirse sin dificultad en la materia incens-
ciente del hombre moderno. Es, pues, comprensible,
gue entre los contenidos inconscientes aparezcan in-

1 Pag. 24 y €igs.
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equivocos rasgos 0 elementos animales junto a las
figuras excelsas que siempre han acompafiado al
hombre en & camino dc la vida. Se trata de todo
un mundo de imagenes cuya jlimitacion en nada
cede a la del inundo de las cosas "redes’. Asi como
para cl hombre que de modo integro y perscnal se
entrega a mundo éste saie a su encuentro personifi-
cado ¢n un ser querido y provimo, en €l que, si la
suma entrega a objeto persona es para é destino,
apreciara la ambigiedad del mundo y de la propia
esencia, asi también sale al encuentio del otro una
petsonificacion demoniaca del inconsciente que en-
carna la totalidad, 1o extremoso y ambiguo del mun-
¢o de las imagenes. Son estos tendmenos fronteri-
7os gue rebasan a término medio normal y por e0
Ia norma mediociidad nada sabe de estos crueles
cnigmas. NO existen para €ella. Siempre son los me-
nos los que alcanzan la linde ded mundo donde su
trasunto crapieza. Para quien se mantiene siempre
tn el término medio, € alma tiene caricter humano,
no carécter cquivoco v demoniaco, asi como €l pro-
jimo no le parece problemético nunca. Solo la tota
entrega a lo uno o a lo otro suscita su ambigiiedad.
La intuicion de Spittcler aprehendio la imagen psi-
quica que una naturaleza més inocente hubiera so-
flado todo lo més.

Asi leemos e¢n la pégina 25. "Y mientras 8 se
conduce asi en la impetuosidad de su celo, una con-
traccion extraiia se dibuja en la boca de ella y en
su semblante, y sus péarpados brillan de continuo y
se aboren y se ciefian con premura y tras las finas
pestafias dgo acecha y amenaza y se dedliza seme-
janie elfucgo que sclapadamente oculto penetra en
una casa, semejante aF tigre que se dobla bajo la
mata, traslucicndo entre los ramos oscuros su ama-
rillo cuerpo moteado."

La iinea de vida que Prometco €lige es, pues, la
introvertida innegablemente. Sacrifica e presente y

230



su relacion con -1 en aras de un futuro lgjano cuya
creacion premedita.

Todo lo centiario ocunce en Epimeteo, Reconoce
que su inclinacien le thama ol mundo y a lo que en
el mafelo rige.

“Asi, pues, es. en verdad, mi ambicién, y, cons-
dera, mm alma esta en tus manos, y si te place, dame
una concicncie 'y dame la sapiencia y enséfiame
cuanto saber comviene.” Epimeteo no puede resistir
a la tentacion de cumplir su determinacion propia
sometiéndose al punto de vista "desalmado”. Esta
vinculacion al mundo tiene surecompensa inmediata

"Y sucedid que Epimcteo se irguio, elastico, y
advirtié que era mayor su tallay firme su animo y
trabado su ser todo como en una picza y saludable
su sentir, que rebosaba un bienestar fuerte. Y asi vol-
vio con paso seguro por el valle, derecho, como a
quicn nadie esquiva, claray abiertala mlrada, como
poscida de la idea de la opulencia propia”

Como Prometeo dice, "ha mercado su ama libre
por un poco de sapiencid’. Se le ha zafado € ama
(en beneficio de su hermano). Ha obedecido a su
extraversion y a orientarse éta en e sentido de
objcto exterior, se ha anulado en los deseos y espe-
ranzas del mundo, por de pronto con gran ventaja
suya aparente. | la Hegado a ser un extravertido des-
pués de haber vivido con su hermano en la soledad
afos enteros como extravertido mixtificado por imi-
tacion del introvertido. Estainvoluntaria “simulation
dans le caractére” (Paulhan) no es rara. Su des-
arrollo en la orientacion del extravertido verdadero
y dentro ya de su esfera supone, por lo tanto, un
progreso en € sentido de la "verdad' y merecs la
recompensa de que se le hace participe.

Mientras Prometeo, obedeciendo a los tiranicos re-
gquerimientos de su ama, se ve privado de toda rela-
¢ion con € objeto exterior y ma de llevar a cabo
los més crueles sacrificios d servicio del alma, le es
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concedida a Epimeteo una defensa por de pronto
eficaz contra € peligro que a extravertido ame-
naza, delatotal disolucién en el objeto exterior. Esta
defensa consiste en la conciencia en que se apoya
en los "conceptos adecuados” tradicionales, es de-
cir, en el no despreciable caudal del arte de vivir
trasmitido por la tradicion, del que la opinion pu-
blica hace el mismo uso que €l juez del codigo penal.
Con €lo le es dada a Epimeteo la limitacion que
impide que se entregue a objeto en la medida
gue Prometeo se entrega a su alma. Se lo prohibe
su conciencia, que sustituye a su alma. Como, por su
parte, Prometeo vuelve la espalda al mundo de los
hombres y a su conciencia codificada, queda entre-
gado a su cruel duefio, a alma, y a su aparente arbi-
trariedad, pagando el abandono del mundo con in-
menso dolor. Mas la prudente limitacion de una
conciencia intachable venda los ojos a Epimeteo de
modo tal que ha de vivir su mito ciegamente, siem-
pre con el sentimiento del bien obrar, ya que siem-
pre coincide con lo que generamente se espera y
alcanza éxito siempre @) cumplir los deseos de todos.
As ha de ser €l rey y asi le personifica Epimeteo
hasta el final inglorioso, jamas hasta entonces por
el sostén del general aplauso. Su seguridad en si
mismoy lajusticia que a si mismo se hace, laincon-
movible confianza en su general validez, su indu-
dable "bien obrar" y su conciencia limpia, permiten,
sin dificultad, reconocer el carécter descrito por Jor-
dan. Véase en la pag 102 y sigs. la visita de Epi-
meteo a Prometeo enfermo, en la que Epimeteo rey
quiere curar a su doliente hermano: "Y cuando
hubieron hecho todo esto aparecio €l rev apovado
en dos amigos y con bienintencionadas palabras
empez6 a hablar de esta manera:

”.jDe corazén lo siento por ti, Prometeo, amado
hermano mio! Pero ten valor, mira, aqui traigo un
ungliento probado en todos los males del inundo
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que cura maravillosamente lo mismo s € cdor
abrasa que si la helada paraliza, y asi, en hora buena
Usalo para tu consuelo o para tu castigo.’

Y mientras de esta manera hablaba, requirié su
béculo. sujeto el ungliento y con parsimonia y pro-
tectores ademanes se 1o tendié a Prometeo, que a
ver € aspecto del ungiiento y percibir su olor volvi
la cabeza con repugnancia. Y a advertirlo € rey,
cambio el tono de su voz v empez6 a gritar y a pre-
sagiar con ardiente celo: ‘En verdad pareces nece-
sSitar una gran pena, ya que no te basta la ensefianza
gue te da € destino.

”Y mientras asi hablaba sac6 un espejo de un plie-
gue de su tunicay se lo explicd todo desde € prin-
cipio con gran evidencia y se puso muy razonador
y conocié todos sus defectos.”

Constituye esta escena uia rertera ilustracion de
las palabras de Jordan: “Society must be pleased if
possible; if it will not be pleased, it must be astoni-
shed, if it will neither be pleased nor astonished, it
must be pestered and socked.” Nos encontramos en
esta escena, aproximadamente, con € mismo climax.
En Oriente €l rico proclama su dignidad no presen-
tandose en publico si no es apoyado en dos esclavos.
Epimeteo recurre a la "pose" para hacer impresion.
La buena obra debe ir acompafiada de la admoni-
cion y de la ensefianza moral. Y si esto no produce
el efecto deseado, ha de intimidarse por lo menos
alavictima con la imagen de su propia perversidad.
Pues hay que hacer impresion por encima de todo.
Un proverbio americano dice que en América tienen
éxito dos clases de hombres: los capaces y los dies-
tros en las artes del bluff. Es decir, que la apariencia
tiene a veces tanto éxito como la verdadeia eficacia.
Esta indole de extravertido se vale preferentemente
de la apariencia. El introvertido quiere imponerse y
echa a perder su propio trabajo de este modo.
Reunamos a Prometeo y a Epimeteo en una sola per-

233



sonalidad y € resultado serd un humano Epimeteo
por fuera 'y Prometeo por dentro, con lo que ambas
tendencias se hostilizaran de modo continuo, procu-
rando cada una conquistar a yo definitivamente.

2. CONSIDERACION COMPARADA DEL PROMETEO DE
SerrreLer Y EL PROMETEO peE Goenik.

De interés no escaso es la comparacion entre esta
concepcion de Prometeo y la version que de Pro-
meteo nos ofrece Gocethe. Creo tener suficientes mo-
tivos para creer que Goethe pertenece mas a tipo
extravertido que a introveriido, mientras a Spittcler
lo incluyo entre los de esta Ul tima indole. Una prue-
ba integra de la exactitud de esta suposicion ilo
podria ofrecérnosla una investigacion y un analisis,
extensos y concicnzudos, de la biografia de Goethe.
Mi presuncion se basa en diversas impresiones que
no guiero mencionar para no aducir elementos insu-
ficientes en demasia

La disposicion introvertida no necesita coincidir
necesariamente con la figura de Prometeo. Quiero
decir que la figura tradicional de Prometeo puedc
interpretarse también de modo distinto. Distinta es
la versién que encontramos, por gemplo, en e “Pro-
tégoras' platénico, en € que € vivificador de los
seres recien formados de fuego y tierra por los dio-
s no es Prometeo, sino Epimeteo. En este pasgje,
como en & mito mismo cabalmente, es principal-
mente Prometeo (de acuerdo con el gusto antiguo)
e rico en ardides e invenciones. Dos versiones de
Goethe han llegado a nosotros. En e fragmento de
1773 es Prometeo € obstinado creador e informador,
libre en sus actos, de divina semejanza, que despre-
ciaa los dioses. Su alma es Atenea, la hija de Zeus.
La relacion entre Prometeo y Atenea, la mucha se
mejanza con la relacion entre @ Prometeo de Spit-
teler y su ama Asi Prometeo dice a Atenea:
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“{Desde @ principio fueron para mi tus palabras luz de los
[cidos!

Y era siempre como si mi alma hablase consigo misma

y a si misma se confiara

y de su propia cntrata surgicra

la resonancia de innatas armonias,

y cra como si hablase una deidad

cuando me imaginaba hablar yo mismo

y cuando creit habiar @ mu deidad

cra YO mismo quicn hablaba.

iY cra asi centizo Y conmizo,

uno |os dos, mtimainenie,

ctemamente tuvo, amada mial”

Y més adelante:

“Como € dulee resplandor tardio

del sal en d ocaso

que alli emerge y fidla

sobre @ Caucuso tenebroso

envuelve de pa/ y dilicia mi alma,
ausente y presente al mismo tiempo,
as han crecido mis fucrzas

a cada soplo de tu aliento celestial”

El Prometeo do Goethe depende de su alma tam-
bién. Es grande la semejanza con la relacion entre
el Prometeo de Spitteler y su alma, a la que dirige
palabras como estas. "Y aungque me hayan privado
de todo sigo siendo rico inmensamente mientras me
quedes t0 y me llames ‘mi amigo’ con tus dulces
labios y descienda hasta mi la mirada de tu sem-
blante soberbio y gracioso.” A pesar de la seme-
janza.entre ambas figuras y su relacion con el ama,
existe entre ellos, sin embargo, una diferencia esen-
cial: el Prometeo de Gocthe es creador e informador
y Atenea anima sus figuras de barro. El Prometeo
de Spitteler no es creador, sino paciente. Solo su
ama es creadora, pero su crear es oculto y miste-
ricso. Asi, en la despedida, le dice ¢l amat: "Y

1) c. pag. 28.
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ahora he de separarme de ti, pues considera que me
aguarda un trabajo grande, un trabgjo formidable-
mente laborioso y hay mucha premura para con-
cluirlo." Parece que en- Spitteler corresponde a alma
el trabajo creador prometecico, mientras Prometeo
mismo sdlo sufre la tortura del alma creadora. Pero
el Prometeo de Goethe es activo @ mismo y lo es
creadoramente en primer término y de manera exclu-
siva, y su fuerza creadora es lo que le permite
desafiar a los dioses.

“sQuién me prestd ayuda

contra la insolencia de los titanes?

¢Quién me salvé de la muerte

y de la esclavitud?

¢No lo has llevado ti mismo todo a buen término,
sacro y ardiente corazén?”

Epimeteo estd en e fragmento escasamente ca
racterizado, inferior a Prometeo en todo, paladin
del sentir colectivo, sblo concibe € servicio del alma
como "obstinacion”.

"iEstas solo!

Tu obstinacién desconoce la delicia

de sentirse intimamente unidos en un todo
los dioses, tuy,

los tuyos y @ mundo y € cielo."

Las indicaciones que nos brinda el fragmento de
Prometeo son demasiado escasas para conocer el
carécter de Epimeteo a través ce €ellas, Pero en las
caracteristicas del Prometeo de Goethe se advierte
una diferencia tipica si se le compara con el Prome-
teo de Spitteler. EI Prometeo de Goethe crea y
actia en € mundo hacia afuera, sitla en € espacio
las figuras por é formadas y animadas por su alma,
llena el mundo con los partos de su crear y es a
mismo tiempo maestro y educador del hombre. En
€l Prometeo de Spitteler, en cambio, todo se recoge
hacia la intimidad y desaparece en la tiniebla de
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la psiquica entrafia y é mismo desaparece dd mun-
doy hasta de su patria chica emigra, en cierto modo
para hacerse mas invisible. Segin € principio com-
pensador de nuestra psicologia analitica, en tales ca
s0s € alma. es decir, la personificacién del incons-
ciente, debe desplegar una actividad especid y
preparar su obra. Pero ésta es alin invisible. Ademés
dd pasgje citado nos ofrece Spitteler aun una com-
pleta descripcion del proceso de equivalencia que
era de esperar. Lo encontramos en € intermedio de
Pandora:

Pandora, esta enigmatica figura dg mito de Pro-
meteo, es en Spitteler la hija dd dios, que s se
exceptia una relacion de hondisima indole, carece
de otra relacion con Premeteo. Esta version se basa
en la historia del mito, en la que la mujer que
entra en relacion con Prometeo es Pandora o Ate-
nea. El Prometeo mitolégico tiene su relacion psi-
guica con Pandora o Atenea como en Goethe. Pero
en Spitteler se observa una notable escisiéon, que
ciertamente estd indicada ya en & mito histérico,
en & que Prometeo-Pandora sufren la contaminacién
de la analogia Hefaistos-Atenea. En Goethe se da
preferencia a la version Prometeo-Atenea. En Spitte-
ler, en cambio, se hurta a Prometeo a la esfera divi-
nay se le daun ama propia. Mas su divinidad y su
mistica relacion originaria con Pandora son conser-
vadas como réplica cosmica en € celeste més alay
actla por si. Las cosas que acaecen en @ més ala
son cosas que acaecen en & mas ala de nuestra
conciencia, es decir, en € inconsciente. Asi, € inter-
medio de Pandora es una exposicion de lo que ocu-
rre en € inconsciente durante los sufrimientos de
Prometeo. Mientras Prometeo desaparece del mundo
y corta la altima amarra que puede ponerle en
contacto con la humanidad, se sumerge en si mis-
mo, en su propia hondura, y su Unico contorno, su
objeto Unico, es d mismo. Y con todo €lo tiene
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"divina semejanza’, pues, seglin su definicién, Dios
es € s que en todas partes reposa en si Mismo
y sempre y en todas partes se tiene a si mismo por
objeto en virtud de su omniprésencia. Naturalinente,
Prometeo no siente su divina semejanza, ni muchi-
simo menos. Se siente miserable desmedidamente.
Después que Epimeteo hubo ultrgjado su dolor se
inicia e intermedio en € mas ala naturalmente en
el momento en que en Prometeo ha sido reprimido
todo vinculo con e mundo hasta la anulacion. La
experiencia nos dice que estos son los momentos
en que se brinda a los contenidos del inconsciente
la megjor oportunidad de adquirir independencia y
vivacidad, hasta e punto de que son incluso capaces
de imponerse violentamente a la conciencia.’ En ¢
inconsciente, pues, se refleja el estado de Prometeo
de la siguiente manera: "Y en la sombria mafiana
del mismo dia caminaba, por solitario y mudo cam-
po, sobre todos los mundos, Dios, @ creador de
toda vida, en su gercicio de recorrer el circulo mal-
dito, obedeciendo a espiritu de su enigmética y
maligna dolencia

“Pues en virtud de esta dolencia no deberia con-
cluir nunca el trabajo de su rondar, ni hallar des-
canso en la senda de sus pies, sino con paso igual
eternamente, dia por dia 'y afio por afio, rondar el
campo mudo con andar cansino, doblada la cabeza,
surcada la frente y descompuesto el semblante y
siempre, siempre, vuelta hacia e centro de circulo
la mirada ensombrecida

”Y mientras asi lo hacia hoy, como todos los dias
irremisiblemente, y con la pesadumbre se doblaba
aun mas su cabeza y su paso se hacia mas penoso
con lafatiga y la fuente primigenia de su vida pa
recia exhausta y seca tras la noche pasada en vi-

1 Véase Junc: Inhalt der Psychose.
Idem: Wandl. u. Symb. der Libido.
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ilia, he aqui que o través de noche y crepisculo

egé Pandora, Ia més joven de sus hijas y con in-
cierto paso se acercd, timidamente, a sagrado lugar,
y se apartd a un lado humildemente y saludoé con la
mirada mansa y pregunt6 con el devoto cdlar de
sus labios.”

Es, sin mas, elocuente que padezca Dios la do-
Jencia de Prometeo. Pues asi como Prometeo hace
afluir toda la libido de su alma, toda su pasién a lo
més intimo y se consagra de modo Unico y exclu-
sivo a servicio de su alma, asi Dios “hace la ronda’
en torno del centro del mundo y en tal faena se
agota, exactamente igual que Prometeo, que esta a
punto de extinguirse. Quiere decirse que su libido
se ha trasvasado, integra, al inconsciente, donde ha
de prepararse una equivalencia. La equivaencia es
Pandora y la dadiva que a su padre brinda: la joya
delicada que quisiera ofrecer a los hombres para
alivio de sus penas.

Si transportamos este suceso a la esfera humana
de Prometeo serd su significacién que mientras Pro-
meteo sufre en estado de divina semganza, prepara
su alma una obra destinada a aliviar las penes de
la humanidad. Con ello quisiera su dma ir. hacia los
hombres. Mas la obra que en realidad su dma pro-
yectay crea no cs idéntica a la obra de Pandora. La
joya de Pandora es un inconsciente trasunto que
representa simbdélicamente |la verdadera obra de
ama de Prometeo. De modo inequivoco se deduce
del texto lo que es la joya: un Diosredentor, una
renovacion del sol.t Este anhelo encuentra expre-
sion en la divina dolencia. Dios siente la nostalgia
del renacer y por e toda su energia vital refluye
a centro de si mismo, es decir, a la hondura del
inconsciente, del que ha de realumbrarse la vida.

1 Por Jo que respecta d motivo de la joya y del renaci-
miento he de remitirme @ mi libro Wandlungen u. Symbole
der Libido.
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Por eso |a aparicién de la joya en € mundo se des-
cribe como S un eco dd cuadro del nacimiento de
Budaen el Lalitavistara resonase en la descripcion 1:
Pandora pone la jova bajo un noga como Maya
pare a su hijo bajo la higuera

"En la sombra de la medianoche arde y rutila 'y
sin cesar resplandece bajo € abol y semejantes
al lucero de la marfiana en el cielo tenebroso, bri-
[laban a lo lejos los rayos diamantinos.”

“Y también las abejas y las mariposas que revo-
laban sobre floridos vergeles acudieron con premura
parajugar y danzar en torno del prodigioso nifio. ..”
“...y desde el aire se abatieron en descenso grave
las dondras, ansiosas de rendir homengje a nucvo
y mas bello semblante del sol y cuando ya de muy
cerca contemplaron € fulgor sin mécula, € vértigo
se gpoderd de su corazoncito. . .” “Y sobre todo elo
desplegaba su copa gigantesca ddl drbol €legido,
abierto € pesado y verde manto, las regias manos
protectoras sobre el semblante de sus hijos.

”Y todos los ramos abundantes se doblaban amo-
rosamente y se inclinaban hacia la tierra como si,
celosos, quisieran vedar con su cortina a los ojos
extrafios €& favor inmerecido de la dadiva, que
anhelaban disfrutar sdlo ellos. Y los millares de
hojas animadas delicadamente se meneaban y estre-
mecian de ddlicia, cuchicheaban de pura exaltacion
(giozosay entonaban un suave coro, dulcey clarisimo,

e rumorosos acordes. ‘yQuién sabia lo que se ocul-
taba bagjo e techo humilde?, ¢quién sofiaba la joya
gue reposa entre nosotros?” ”

Cuando llegd para Maya la hora dd alumbra-
miento, parié un hijo bajo la higuera Plaksa, que
doblaba hacia la tierra su copa protectora. Del Bo-
dhisattva encamado emana un inmenso fulgor que
se difunde por € orbe. Dioses y Natura participan

1 SerrreLenr: 1 c pag. 126.
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en @ nacimiento. Cuando € Bodhisattva toca la
tierra con sus pies, crece bajo dlos un gran loto y
sobre e loto erguido contempla el mundo. De aqui
la plegaria tibetana con su férmula: “om mani padme
hum” = joh la joya en € loto! El instante de la
reencarnacion sorprende d Bodhisattva bgjo € de
gido &bol Bodhi, donde se convierte en Buda (el
iluminado ). Este renacimiento o renovacion vaacom-
pafiado del mismo resplandor y de los mismos por-
tentos de la naturaleza que & nacimiento.

Mas en € reino de Epimeteo, donde impera la
concienciay no & ama, la joya se pierde. El 4ngel,
iracundo por la tosca insensibilidad de Epimeteo,
lo apostrofa: "¢Y no habia un alma en ti, que, rudo
e irracional, te ocultas como los animalest ante la
deidad milagrosa®”

Puede verse que la joya de Pandora es una reno-
vacion de Dios, un nuevo Dios. Mas esto acaece en
la esfera divina, es decir, en € inconsciente. Los pre-
sentimientos que de este acaecer emergen en la con-
ciencia no son aprehendidos por € elemento epime-
teico que tiene en su mano larelacion con e mundo.
Esto o expone luego Spitteler circunstanciadamen-
te 2, haciéndonos ver como e mundo —es decir, la
concienciay su disposicién racional, orientada hacia
los objetos exteriores— es incapaz de estimar justa-
mente e valor y la significacion de lajoya Y asi
ésta se pierde irrecuperablemente.

El Dios renovado significa una nueva digposicion,
es decir, una nueva posibilidad de vida intensa, un
nuevo logro de la vida, pues psicoldgicamente Dios
supone siempre el valor supremo, la maxima suma
de libido, la méxima intensidad vital, la Optima acti-
vidad vital ‘psicolégica. En Spitteler se revelan in-

1 gpitteler representa la famosa conciencia de Epimeteo
00MO un pequedio animal. Responde también a instinto ani-
mal de oportunidad.

2 1cpig 1Ry sigs
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suficientes tanto la dispasicién prometeica como la
epimeteica. Ambas tendencias se disocian, la dispo-
SCion epimeteica armoniza con la situacion dada
del mundo, mas no la prometeica, por |0 que éta
ha de aplicarse a la tarea de la renovacion de la
vida. V crea una nueva disposiciéon ante e mundo
(ladelajoya a mundo ofrendada ), ciertamente sin
hallar eco en Epimeteo. Sin embargo, en Spitteler
reconocemos sin dificultad en la d&diva de Pandora
€l intento simbolico de solucién que hemos puesto
de relieve a tratar de las cartas de Schiller. Nos
referimos al problema de la conjuncién de las fun-
ciones diferenciada e indiferenciada.

Mas antes de seguir ocupandonos de este proble-
ma hemos de volver a Prometeo de Goethe. Como
hemos visto ya, existen diferencias innegables entre
e Prometeo creador de Goethe y la paciente figura
de Spitteler. También se diferencian significativa-
mente en lo que se refiere a la relacién con Pan-
dora. En Spitteler, Pandora pertenece a mas all3,
€s un duplicado del dma de Prometeo en Ya esfera
divina. En cambio, en Goethe, es por completo
criatura e hija del titan; esta, pues, respecto de éste,
en una relacién de dependencia absoluta. Ya la re-
lacion entre d Prometeo de Goethe y Atenea le
sita en d lugar de Hefaistos y € hecho de que
Pandora sea por completo criatura suya y no apa
rezca como creada por los dioses, hace de @ un
dios creador y la hurta a la humana esfera. Por
e Prometeo dice:

"Y era como s hablase una deidad
cuando me imaginaba hablar yc mismo
y cuando creia hablar a una deidad

ea yo mismo quicn hablaba”

En & Prometeo de Spitteler, en cambio, se ha bo-
rrado toda huella de divinidad y hasta el alma misma
s0l0 es un demonio ineficial. La divinidad es ago
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aparte, separado de lo humano. La versién de
Goethe tiene caricter antiguo al acusar la divinidad
del titan. Consecuentemente habia de quedar muy
a margen Epimeteo, mientras en Spitteler tiene un
contorno mucho mas positivo. Ahora bien, en la
Pandora de Goethe, tenemos, por fortuna, una pieza
que nos ofrece una méas completa caracterizacion
de Epimeteo que la que nos da el fragmento de que
nos hemos ocupado hasta ahora. Epimeteo se intro-
duce de la siguiente manera:

"No se diferencian decish amente para mi el dia y la noche.

Arrastro ja vieja maldicion de mi nombre,

pues Epimicteo me lunaron los dioses fecundos.

Cavilar svbre |0 pasado, volver a lo presto acaccido,

he aqui un penoso juego del pensar,

posibilidad que las frzuras mezcla en la via dgl dominio 6sculo.

Tan amargo era e esfuerzo que se imponia a mancebo

que, impaciente, se lanzé a la vida

irreflexivo me aforré al presente

para encontrar nmevos cuidados, nueva tortura que me
[oprime.”

Con estas palabras se caracteriza Epimeteo. Cavila
sobre |0 pasado y no puede librarse de Pandora a
la que (segun la fabula clasica) habia tomado por
esposa, es decir, no puede hurtarse d recuerdo de
su imagen. Personalmente se habia alejado de €,
dejandole a su hija Epimelea, la solicitud, y le-
vandose consigo a Elpore, la esperanza. Se describe
aqui tan claramente a Epimeteo, que podemos dar-
nos cuenta muy bien de la funcién psicoldgica que
representa. Mientras Prometeo sigue siendo en Pan-
dora e mismo creador e informador, y todos los
dias, temprano, abandona € lecho con & misino
inagotable, creador impulso y € mismo deseo de
actuar en el mundo, Epimeteo se entrega por com-
pleto a fantasias, suefios y recuerdos, lleno dc cui-
+dados y de solicitas reflexiones. - Pandora aparece
como criatura de Hefaistos, rechazada por Prome-
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teo, mas elegida por Epimeteo, COMO esposa. De
dla dice

"El dolor mismo sufrido por unajeye asi es un
goce." Pandora es para @ una delicada joya, incluso
el sumo bien:

"iY me pertenece, espléndida, por la cternidad!
iLa beatitud me inunda el sentimiento!

He poscido fo belleza y ¢lo me ha aprisionado,
con séquito primascral se me aparecio. espléndida
La reconoci, la tomé. . . jestaba hech.!

Como la niebla se disiparon las tcnebresos desvarios.
me arrancé a la tierra, me elevé a los cielos.

S se buscan palabras con que alabarla dignamente
se la podra enaltecer, mas ya esta en las alturas.
Si se la compara con lo mejor, lo mejor serad malo.
Si habla, se reflexiona apenas. ya tiene razon.
Si te opones, ganara la batalla.

Dudas servirla y ya eres su sicrvo.

Lo bueno y amable, su réplica es est..

<Qué valen altiveces? Se humilluén por ella

En la meta plantada, da das a la curtera.
Plantada en e camino detitne todo paso.

Si quieres obedecer a un precepto, €lla te impulsara
Por ella darés riqueza y sabiduria y todo.
Desciende a la tierra en form s mil.

flota sobre las aguas y vaga por los campos.
Tiene, por sacra norma, resplmdar y eco

y por tnico nmwdo ennchlece la furma € conten'do
y le presta y se presta el suprimo peder.

En mi juventud tenia forma d¢ mujer.”

Estos versos demuestran claramente que Pandora
tiene para Epimeteo |a significacion de una imagen
del alma, que es la representacion del alma par:
é. Ello explica su divino poder, su superioiidad
inconmovible. Siempre que se aplican semejzutes
atributos a determinadas personalidades pueds in-
ferirse con seguridad que se trata de vehiculos sim-
bolicos 0 imagenes de contenidos proyectados del*
inconsciente. Pues los contenidos del inconsciente
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on Jos que actuan con la prepotencia descrita, es-
pecialmente de ese modo que Goethe caracteriza
insuperablemente en la estrofa. "S quieres obede-
cer a un precepto, ella te impulsard" Con estas pa-
labras queda perfectamente descrito el peculiar re-
fuerzo atectivo de determinados contenidos de la
conciencia por asociacion con contenidos analogos
del inconsciente. Este refuerzo tiene adgo de demo-
niaco-ineludible, es decir, un caracter "divino" o
“diabdlico”.

Hemos calificado de extravertida la figura de
Prometeo de Goethe. Sigue siéndolo en Pandora,
s6lo que agqui se echa de menos la relacion entre
Prometeo y e alma, lo inconsciente femenino. En
cambio aparece Epimeteo como el orientado hacia
lo intimo, oo el introvertido. Cavila, conjura
los recuerdos sobre la tumba del pasado, "piensa’.
Es por completo distinto del Epimeteo de Spitteler.
Poetemos, pues, decir que aqui (en la Pandora de
Goethe) se hace realidad el caso antes indicado,
en que Prometeo responde a la disposicion extra-
vertida, activa, y Epimeteo a la introvertida y re-
flexiva

Este Prometeo viene, pues, a ser, en forma extra-
vertida, 1o que en forma introvertida el de Spitteler.
En la Pandora, en cambio, es Prometeo puro creador
con fines colectivas, establece en su mente una ver-
dadera fabrica donde se manufacturan articulos de
primera necesidad para todo € mundo. Se encuen-
tra, por io tanto, divorciado de su mundo interior,
atribuvéndoce esta vez Epimeteo la relacion con lo
intimo, s dedir, ese pensar y sentir puramente reacti-
vos y secundarios del ext:avertido que evidencian
tocias :as caracteristicas de la funcion interiormente
diferenciada. Por eso mismo se entrega Epimeteo
a Pandora de modo total y absoluto, a serle dla
superior en todos Jos aspectos. Psicoldgicamente
Quiere decir esto que la funcidén consciente, epime-
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teica, del extravertido, es decir, ese imaginar cal i-
loso, reiterado y fantistico. es forzado por la inter-
vencion del alma. Cuando el alma establece contacto
con la funcién inferiormente diferenciada ha de in-
ferirse que la funcién de superior validez o diferen-
ciada cabalmente es demasiado colectiva es decir,
gue esta al servicio de la conciencra colectivay no do
la libertad. Siempre que esto ocurre —v ocurre con
mucha frecuencia— la funcion inferiermente diferen-
ciada, es decir, "d otro Inde”, se encuentra reforzado
por una egoceniricidad patoldgica es decir, €l v.-
gar del extravertido sc puebla de cavilaciones me-
lancdlicas 0 hipo« ondriacas, cuando no de favt wias
histéricas y otros sintomas de esta tndole.t Al in-
trovertido, en cambio, le agobian lo. sentimientos
de inferioridad. que le atracan y sc le imponon y
no le hacen menos sombrio.2

El Prometeo de Pandora no responde va a de
Spitteler. Es mero afan de actividad colectiva, que
en su unilateralidad supone una represion de 1o ero-
tico. Su hijo Phileros 3 es pura pasion erética. Pues
como hijo de su padre ha de reparar por inconsciente
apremio —caso muy frecuente entre los hijos— lo
vivido en defecto por sus padres. Hija de la irre-
flexion, de lo considerado ya después, e hija de
Epimeteo, es, elocuentemente, Epimecleia, la solici-
tud y la inquietud también. Phileros ama a Epime-
leia, hija de Pandora, y asi gueda expiada la culpa
de Prometeo, que habia rechazado a Pandora Al
mismo tiempo quedan unidos Prometeo y Epimeteo
a delatarse la laboriosidad de Prometeo como ero-

1 En su luger pnede obsersarse también, como comp-ne-
cién, una sociabilidad intencificada, un intenso gjetreo social,
en cuyo cambio continuo se busca @ olvido nestilgicamente.

2 En compensacién puede también obsenarse una laho-
riosidad enfermizamente intensa, por igua a servicio de la
represién.

3 Phileros: & que ama ¢l eros.
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tismo no reconocido y la continua retrospeccion de
Epimeteo como inquictud racional que quisiera fre-
nar el constante producir de Prometeo y reducirlo
alamedida justa. Este intento goethiano de solu-
cién, que parece derivarse de una psicologia extra-
vertida, nos devuelve a intento de solucién de
Spitteler, que habiamos abandonado para ocupamos
del Prometeo de Goethe.

El Prometeo de Spitteler, como su Dios, aparta
la mirada del mundo, de la periferia, y la dirige al
centro, al "angosto paso" del renacer. Esta concen-
tracion o introversion encauza la libido, poco a poco,
en el sentido del inconsciente, reforzando asi la acti-
vidad de los contenidos inconscientes. El alma em-
pieza a "trabajar" y crea una obra que desde el
inconsciente quisiera emerger en la sobrehaz de la
conciencia. Ahora bien, la conciencia tiene dos dis-
posiciones: la prometeica. que absorbe la libido del
mundo Y |a introvierte, sin dar, y |a epimeteica, que
da continuamente, desalmadamente, guiada por los
requerimientos del objeto exterior. Cuando Pandora
entrega al mundo su dadiva, quiere decirse psco-
I6gicamente que un producto inconsciente de alto
valor esta a punto de alcanzar.la sobrehaz dé la
conciencia extravertida, es decir, que esta a punto
de entrar en relacién con € mundo exterior real.
Aunque € lado prometeico, es decir, € artista, capta
intuitivamente el alto valor de la obra, su relacion
personal con € mundo estd, sin embargo, hasta tal
punto coaccionada por la tradicién en todos los as-
pectos, que la obra e¢s concebida slo como obra
de ate y no como lo que es verdaderamente: un
-simbolo que significa la renovacion de la vida. Mas
para que, saliendo de la mera significacion estética
adviniera a la realidad, habria de ingresar en la
vida también, de modo que encontrara acces0 a ella
y fuera vivida Mas g bien la disposicion es de ten-
dencia introvertida principalmente y slo a la abs-
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traccion se atiene, la funcion de extraversion es por
su parte de validez inferior, es decir, estd bgo €
yugo de la restriccidn colectiva. Esta regtriccion im-
pide que & simbolo creado por d dma llegue a
vivir. Asi lajoy a se pierde. Pero es que no se puede
verdaderamente vivir si “Dios”, es decir, € sumo
valor vital que encuentra expresion en e simbolo,
no puede advenir a la vida. Por eso la pérdida de
la joya supone & comienzo del ocaso de Epimeteo.

Y ahora se iniciala enantiodromia. En vez de que
a un estado propicio sucede otro mejor aun, como
preferiria suponer todo racionalista y optimista, ya
gue se mueve todo en "evolucion ascendente’, €
hombre de la conciencia caba y de los principios
morales reconocidos generalmente como Vvalidos,
pacta con Behemoth y con su hueste maligna e in-
cluso vende a demonio los hijos de Dios confiados
a su custodia. Psicoldgicamente quiere decir esto que
la disposicién orientada hacia e mundo, colectiva,
no diferenciada, asfixia los supremos vaores huma-
nos, convirtiéndose asi en un poder destructivo cuya
accion ira en aumento hasta que el lado prometeico,
es decir, la disposicion ideal y abstracta, se pone al
sarvicio de la psiquica joya'y como auténtico Pro-
meteo del mundo enciende un fuego virgen. El Pro-
meteo de Spitteler ha de abandonar su soledad para,
con riesgo de su vida, decir a los hombres que
yerran y dénde yerran. Ha de reconocer la inexora-
bilidad de la verdad, asi como & Prometeo de
Goethe ha de experimentar |a inexorabilidad del
amor en Phileros.

Que el elemento destructivo en la disposicion epi-
meteica es efectivamente la restriccion tradicional y
colectiva, queda claramente demostrado por la furia
de Epimeteo contra € “corderillo”, que es una trans-
parente caricatura del crigtianismo tradiciona. Algo
eddla en este afecto, que nos es bien conocido por
la fiesta del asno de Zarathustra, contemporaneo
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gproximadamente. Una corriente de la época en-
cuentra expreson aqui.

El hombre olvida sempre, y siempre de nueve,
que o que fue bueno una vez no en todo caso puede
seguir siéndolo por la eternidad. Mas sigue halando
largo tiempo aun los caminos vigjos, quefueron bue-
nos en un tiempo, cuando se han convertido ya en
malos caminos y sdlo con los mayores sacrificios e
inauditos esfuerzos puede librarse de la obseson de
gue lo que en un tiempo fue bueno, acaso se ha
hecho vigjo y no es bueno ya. Y esto lo mismo le
ocurre en lo grande que en lo pequefio. De los pro-
cedimientos y maneras de su infancia, buenos a su
hora,- puede a duras penas desembarazarse, aungque
haga mucho tiempo que se hayan revelado como
perniciosos. Lo mismo, en ampliacién gigantesca,
ocurre con la mutacion de disposicion historica. A
una disposicion de carécter universal responde una
religion y los cambios de religion son de los mas
ariesgados y delicados momentos de la historia del
mundo. Nuestra época, ciertamente, es en ede as-
pecto de una ceguera sin par. Se pretende que con
declarar falsa 0 exenta de validez unaférmula con-
fesional debe bastar para quedar psicoldgicamente
libres de toda la accion tradicional de lareligion cris-
tiana o judia. jSe cree en lailustracion como s una
converson intelectual ejerciera una influencia de
caracter profundo sobre los procesos del animo o
incluso sobre @ inconsciente! Se olvida por com-
pleto que la religion de los 2000 afios transcurridos
es una disposicion psicoldgica, un modo y manera
determinados de adaptacion hacia dentro y hacia
futirda que ha dado lugar a una determinada forma
de cultura 'y ha creado con dlo una atmosfera no
influible en absoluto por la negacion intelectud. La
conversion intelectua es, ciertamente, de importan-
da sintomatica como ausion a posibilidades venide-
ras, pero los estratos profundos de la psique siguen
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trabajando aun largo ticmpo en la antigua disposi-
cion de acuerdo con la inercia psiquica. De aqui
el hecho de que €) inconsciente haya mantenido vivo
el paganismo. Lafacilidad con que el espiritu anti-
guo se vuelve a levantar puede observarse en el Re-
nacimiento, La facilidad con quz vuelve alevantarse
el espiritu primitivo, mucho més viejo, puede obser-
varse en nuvstro ticmpo mejor que ¢n ninguna otra
época historicamente conocida. Cuanto mas hondo
arraigue una disposicion. mas violentos han de ser
los esfuerzos pata libiarse de olla. El grito de la
época de lailustracion “écrasez l'infame” fue el pre-
ludio del moyvjmiento revolucionario religioso en el
arabito de la Revolucion Francesa, 1o que psicologi-
camente no significaba otra cosa que una escncial
correccion dispositiva. Tero le faltd universalidad. El
problema de un cambio genera de disposicién no
reposd ya més desde este instante, reaparecicndo
en muchas mentes insignes del sigio xix. liemos visto
ya como Schiller ha intentado superar € problema.
En los intentos de Goethe, por io que respecta a
problema Prometc o-Epimeteo, reconocemos también
el propésito de unir de algin modo la funcion su-
periormente diferenciada, que responde a ideal cris-
tiano de preferencia del bien, a la funcion infevior-
mente diferenciada, cuva represion y no reconoci-
miento a su vez responde también al ideal cristiano
de recusacion del mal.t Con & simbolo Prometeo-
Epimeteo, la dificultad que intentd superar Schiller
fi]los()fico~estéticamentc, gueda ataviada con € ropaje
del mito antiguo. Esto da lugar a algo puesto ya
de relieve por mi como tipico y regular: cuando €
hombre se encuentra ante una tarca dificil, que no
puede resolver con los medios de que dispone, se

1 Véase Geheimnisse. Mistenos. de Goeire, donde se in-
tenta la solucion rosacruz, es decir, la umén de Dionysos y
Cristo, de la rosa y la cruz. El poema nos deja frios. No se
puede poner vino nucio «n odres ticjos.
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produce automaticamente un reflujo de libido, es
decir, sc efectia una regresion. La libido se aparta
del problema actual, se introvierte v anima en el
incensciente una analogia méas o menos primitiva de
la sitnacion comsciente con su primitivo medio
de adaptacién. Esta ley cendiciona la eleccion del
simbolo gocthiano. Prometeo es el redentor que
habia de lle\ar fuego y luz a la humanidad que
languidecia. Mas con su saber hubiera podido
Goethe eircontrar ya, ciertamente, que la determi-
npante mencionada no supone un esclarecimiento su-
ficiente. Mas bien debe consistir en el espiritu anti-
guo, que precisamente la éioca de fines del siglo
xviir consideraba y estimaba como absolutamente
compensador, expresandolo desde todo punto de
vidta, tanto desde el estético como desde el filosofico
y €l moral e incluso desde ¢l punto de vista politico
(filhelenismo). El paganismo de la Antigiiedad, ce-
lebrado tomo “libertad”. "ingenuidad", “belleza”,
eic., era lo que respondia ai anhelo de la época
Este anhelo tenia su origen, como bien claramente
se evidencia en Schiller, ¢n la sensacion de insufi-
ciencia, de psiquica barbarie, de taita de libertad
moral, de falta de belleza. Estas sensaciones se de-
rivan integramente de la estimacion parcia y dd
hecho a ella vinculado de que se hiciera sentir la
disociacién psicologica entre la funcion superior-
mente diferenciada y la diferenciada inferiormente.
El desgarramiento cristiano dd hombre en dos pe-
dazos, uno valioso y despreciado € otro, llegd a
hacerse insoportable a aquella época de alta sens-
bilidad comparada con tiempos anteriores. La incli-
nacion a pecado, la culpabilidad, chocaba con la
percepcion de la eterna y natural belleza de cuya
contemplacién era posible disfrutar entonces por do-
Quier. Por eso se retrocedio a una‘época en que la
idea de la culpabilidad no habia alin escindido lain-
tegrided del nombre, en que, con completa ingenui-
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dad y sin mortificacion del percibir moral y estético,
podia convivir lo dto y lo bgjo de la humana na
turaleza.

Pero € intento de un Renacimiento regresivo
quedo paralizado en sus comienzos, como el frag-
mento del Prometeo y como la Pandora. La solucion
clésica no respondia, ya, pues los siglos de cristia
nismo que habian mediado, con la conmocion entra-
fiable de su vivencia, no toleraban |a negacién. Por
eso |la tendencia a lo antiguo hubo de soportar una
atenuacién de sentido medieval. Este proceso se in-
serta del més claro modo en & Fausto de Goethe,
donde se ase @ problema por las astas. Se admite
la apuesta divina entre € bieny el mal. Al encuen-
tro de Fausto, @ Prometeo medieval, sde Mefisté-
feles, el Epimeteo medieval, y pacta con d. Y aqui
esta ya €l problema en sazén hasta € punto de que
puede verse como Fausto y Mefistéfeles son una y
la misma persona. El elemento epimeteico, que todo
lo reflexiona y reduce a la posibilidad fusionadora
de formas del caos primigenio, se agudiza en la fi-
gura del diablo convirtiéndose en € poder dd mal
que aarga "d frio pufo diabdlico" ante todo lo vi-
viente y quisiera acosar, violento, a la luz, hasta
hacerla retroceder y encovarse en la madre noche
de que ha sdido. El diablo tiene en todas partes un
verdadero pensar epimeteico, € pensar de la "nada
como”, que reduce todo lo vivo a la nada primaria.
La ingenua pasién de Epimeteo por la Pandora de
Prometeo se convierte en € diabdlico designio
de Mefistofeles respecto dd dma de Fausto. Y la
habil precaucion de Prometeo de rechazar a la di-
vina Pandora es expiada por la tragedia del epi-
sodio de Margarita, por la nostalgia de Elena sa
tisfecha tardiamente y por € ascenso sin fin a las
madres supernas. ("Lo eterno femenino nos lleva
hacia alld.”)

En la figura del hechicero medieval se oculta la
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porfia prometeica con los dioses vigentes. El hechi-
cero ha preservado un jiron de paganismo antiqui-
Imo 1, su cardcter mismo se mantiene incélume d
desgarramiento cristiano, es decir, tiene acceso d in-
consciente, que es pagano todavia, y donde aln
yacen de consuno los contrastes, con ingenuidad
originaria y éalende toda culpabilidad, pero que,
admitidos en la vida consciente, con & mismo pri-
mario impulso y con la misma energia, de conse-
cuente virtud demoniaca, son mas capaces de pro-
ducir e bien que e mal. ("Parte de esa energia
que quiere sempre e mal y e bien procura siem-
pre.”) Por e es tanto corruptor como redentor
“Fausto™: pase0). He aqui los motivos por los cua-
les edta figura es, més que ninguna, apta para llegar
a ser vehiculo apropiado del simbolo en un intento
de conjuncion. Por otra parte, se despoja € hechi-
cero medieval de la ingenuidad antigua que habia
llegado a ser imposible, absorbiendo integramente
la atmésfera cristiana con fortisima vivencia. El jirén
de paganismo ha de impulsarle en primer término
totalmente a la negacion de si mismo y a la propia
dilaceracion cristiana, pues su anhelo de redencién
es tan fuerte que se recurre a todo medio. Al cabo
falla también € intento de solucion cristiana 'y en-
tonces se evidencia que en € anhelo redentor y en la
pertinacia de la afirmacion de si mismo de jirén
pagano reside la posbilidad de redencidn precisa
mente, a demostrar e simbolo anticristiano una po-
sibilidad de admision para el mal. Asi, pues, laintui-
cion de Goethe ha captado € problema con toda la
agudeza deseable. Es ciertamente caracteristico que
los otros intentos de solucion menos profundos, como
el fragmento del Prometeo, la Pandora y la transac-

1 | os que pocecn wrtudes magicas son con mucha fre-
cuencia, represcntantes de 10 antiguo popular. rentes dcl Ne-
pal en la India, gitanos en Emopa, capiiclunos en los paises
protestantes.

253



cion rosacruz de un sincretismo de jubilo dionisiaco
v sacrificio cristiano en Misterios, hayan quedado
mcompletos precisamente. La redencion de Fausto
cmpieza con su muerte. Su vida conservo el caracter
de divinidad prometeica del que sdlo por su muerte,
es decir, por su renacimiento qued6 despojado. Ps-
cologicamente quiere esto decir que la disposicion
tiustica ha de cesar para que se verifique la unidad
del individuo. La que al principio aparece como
Margarita 'y en un mas alto mmel se convierte en
Elena, al final se sublima como “mater gloriosa'. No
he de proponerme agotar aqui este simbolo de sig-
nificado multiple. Sdlo diré que se trata de la ima
gen primaria que va habia preocupado en gran
medida a la gnosis, es decir, de la idea de las divi-
nas meretrices Eva, Elena, Mariay Sofia-Achamoth.

3. SIGNIFICADO DEL SIMBOLO DE CONJUNCION.

S desde & punto de vista a que hemos llegado
consideramos la elaboracién inconsciente del pro-
blema de Spitteler, llamara en seguida nuestra aten-
cion el hecho de que e pucto con € mal no obedece
a designio de Prometeo, sino a aturdimiento de
Epimeteo, que solo posee una corciencia colectiva,
pero no dispone de facultad diferencizdora de nin-
guna dase para las cosas del mundo interior. Se
deja determinar exclusivainente por los valores co-
lectivos y pasa asl por dto lo nuevo y peregrino y
extrafio, corno ocurre siempre, segin se sabe, con €
punto de vista colectivo orientado hacia el objeto,
con lanorma colective: pueden, ciertamente, medirse
valores corrientes colectivos, mas no lo recién creado,
para lo que solo la libre estimacidn —cosa dd sen-
timiento vivo-- puede ofrec 2ros Uy alorizacion ade-
cuada. Para e¢~to se ecosita vn str provisto de
“alma” y no sélc de la mera relicidn con el objeto

exterior, La coxin de Bphiaceo s inicia conla per-
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dida de la divina imagen recién nacida. Su pensar,
sentir y obrar, moralmente inatacables, no excluyen,
en modo alguno, la posibilidad de que € mal, lo
destructivo v vacio, se vaya infiltrando Esta inva-
sién del mal supone la metamorfosis de lo anterior-
mente bueno en algo pernicioso. Con esto quiere
expresar Spitteler que el principio moral hagta tal
momento vigente fue por de pronto de todo punto
intachable y | usto mas que con € tiempo acabo per-
diendo la conexion con 1a vida a no poder abarcar
la plenitud de los fenémenos vitales. Lo raciona-
mente justo es un concepto demasiado angosto para
poder abarcar y expresar suficientementey alalarga
la vida en su integridad. Ahora bien, € suceso irra-
ciona del nacimiento de Dios queda alende las va-
llas del acaecer racional. El nacimiento de Dios
quiere decir psicologicamente que ha sido creado
un nuevo simbolo, una nueva expresion de la maxima
intensidad vital. Todo o epimeteico en € hombre
V todo hombre epimeteico se revelan incapaces para
la aprehensién de este acontecimiento. Y sin embar-
go, a partir de este instante slo en la nueva linea
vital ha de hallarse la maxima intensidad de vida
Toda otra orientacién va languideciendo y marchi-
tandose poco a poco, es decir, fenece victima de la
destruccidn y la disolucion. El nuevo simbolo vivi-
ficante tiene su origen en e amor de Prometeo a
su ama, que tiene abundante caracter demoniaco.
Puede asegurarse, por lo tanto, que con & nuevo
simbolo y su vital bdleza ha confluido & eemento
del md, pues de otra manera le faltaria la vida lu-
minosa, |0 mismo que la beleza, pues por modo
natural son vida y belleza moralmente indiferentes.
Por eso la colectividad epimeteica no encuentra nada
etimable en elo. La parciaidad de su punto de
vista moral la ciega totalmente. Este punto de vista
se identifica con ¢ “corderillo”, es decir, con o tra-
dicionalmente cristiano. Asi, pues, la ira de Epime-
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teo contra € “corderillo® no es otra cosa que d
“écrasez l'infime” en nueva forma, un pronuncia-
miento contra € cristiano tradicional, incapaz de
comprender e nuevo simbolo y de encauzar con
ello la vida en un sentido nuevo.

La comprobacion de este hecho podria dejamos
completamente frios s los poetas no fueran lo que
on, es decir: poetas, seres capaces de interpretar
lo inconsciente colectivo. Son en su tiempo los pri-
meros en captar las misteriosas corrientes del sub-
sudo y expresarlas, segun la facultad individual, en
simbolos mé&s 0 menos docuentes. Vaticinan, pues,
como verdaderos profetas, 1o que ocurre en d in-
constiente, “lo que es la voluntad de Dios', segin
e lenguge dd Antiguo Testamento y que con €
tiempo ha de emerger en la sobrehaz como fené-
meno de general carécter. La significacion dd acto
de Prometeo, |a caida de Epimeteo, su reunion con
el hermano que vive € amay la venganza de Epi-
meteo en € corderillo, que en su espanto recuerda
Ja escena entre Ugolino y € arzobispo Ruggieri
(Dante: Inferno, XXXII'), preparan una solucion del
conflicto vinculado a una rebdion cruenta contra la
moral colectiva tradicional.

En un poeta de escda menor ha de suponerse
gue Ia clspide de su obra no debe superar € nivel
de sus alegrias, sufrimientos y deseos personales.
Mas en Spitteler la obra rebasa € destino personal.
Por eso su solucion del problema no esta sola. De
aqui a Zarathustra, € destructor de las tablas, no
hay més que un paso. También se le une Etirner,
después de haber establecido Schopenhauer, €l pri-
mero, ladoctrina de Ja negacion. Alude alanegacion
del mundo. Psicolégicamente quiere decir "mundo”,
cdmo yo veo & mundo, mi disposicion respecto del
mundo, pues e mundo puede ser considerado como
"mi voluntad" y "mi representacion”. El mundo en
si es indiferente. Mi si y mi no dan lugar a
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Jas diferencias. La negacion e refiere, pues, a la
disposicién respecto del mundo de Schopenhauer
mismo, Ciertamente, que es por una parte puramente
fatelectuitista-racional y supone por otra parte una
vivencia del mundo de la méxima intensidad de

pio sentimiento en virtud de una identidad mis-
tica. Esta disposicion es introvertida, se resente,
pues, del antagonismo tipol6gico. Ahora bien, la obra
de Schopenhauer rebasa su personalidad por modo
multiple. Dijo en voz alta o que millares pensaban
y sentian oscuramente. Lo mismo ocurre con Nietzs-
che. En su Zarathustra ante todo sden a la luz ca
balmente los coutenidos del inconsciente colectivo de
nuestro tiempo. Por 0s0 encontramos en é los ras
gos fundamentales decisivos: la sedicion iconoclasta
contra la moral tradicional y la admision del hom-
bre “feisimo”, que conduce en Nietzsche a la estre-
mecedora tragedia inconsciente que se representa
en Zarathustra. Ahora bien, lo que los espiritus
yreadores extraen del inconsciente colectivo es lo
que se encuentra en éste verdaderamente. Por e,
més tarde 0 mas temprano, emergerd en la sobrehaz
como fendmeno psicolozico de masas. El anarquis-
mo, los asesinatos de principes que en recentisma
época evidencian una escision, de verificacion cada
vez mis clara. de elemento anédrquico de la
extrema izquierda socialista, con su programa abso-
lutamente hostil a la cultura...; he agqui los fené-
menos psicolégicos de masas expresados eocuen-
temente mucho tiempo ha por los poetas y los
pensadores dotados de virtud creadora. Por eso no
pueden dejarnos frios los poetas: porque en sus
obras cardinales y en sus inspiraciones més hondas
se nutren en Jas profundidades del inconsciente co-
lectivo y dicen en voz alta lo que otros SOl0 suefian.
Sin embargo, 10 que expresan €s Unicamente & sim-
bolo, en € que perciben goce estético, mas Sn s
conscientes de su verdadera significacion. No he de

7
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discutir que podas y pensadores gercen una in-
fluencia educadora en sus contemporaneos y en la
posteridad. Mas diria yo que su influencia se basa
eencidmente en gque dicen mas dto y mas claro
ago gue todos saben y gue solo en cuanto expresan
ede inconsciente "ssber general tienen virtud edu-
cadora 0 de seduccién. La sugestion mayor y més
inmediata es la gercida por el poeta que acierta a
dar expresion adecuada a estrato mas superficial del
inconsciente. Cuanto méas hondo cala la vison del
epiritu creador mas extrafio es a la masa y mayor
es la resistencia con que tropieza en todos los que,
en cieto modo, e sedalan ante la masa. La masa
no le entiende aunque inconscientemente vivalo que
é expresa. Y no porgque é lo exprese, sino porque
vive lo inconsciente colectivo donde € espiritu crea-
dor penetrd con su vison aguda. Los megores de la
nacion entienden, ciertamente, algo de lo gue dice,
mas, por una pate, por € hecho de que lo expre-
sado coincide con lo que en la masa acaece y por
otra parte, porque anticipa sus propias tendencias,
odian a creador de tales pensamientos y no por
malignidad, sino por instinto de conservacion. Cuan-
do € conocimiento -dd inconsciente colectivo al-
canza tal hondura que la expresién consciente no
puede aprehender ya € contenido, no puede de mo-
mento decidirse S se trata de un producto enfer-
mizo o de un producto incomprensible por su espe-
cd profundidad. Por lo general, hay sempre ?50
de enfermizo en un contenido asido insuficiente-
mente, pero de honda significaciéon. Y los productos
enfermizos son significativos regularmente. Pero en
ambos casos son dificilmente accesibles. La gloria
de estos creadores, cabalmente s llega a producirse,
€s postumay en ocasiones se retrasa en siglos. La
afirmacion de Ostwald de que hoy un espiritu ge-
nia todo lo més que puede permanecer desconocido
€s un decenio, hay que suponer gue se restringe a
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la esfera de las invenciones técnicas. De otro modo
seria semejante afirmacion en grado sumo ridicula

Hemos de aludir aun a un punto, a i parecer e
especial trascendencia. La solucion del problema en
e Fausto, en € Parsifal de Wagner, en Schopen-
hauer y en € mismo Zarathustra de Nietzsche es
religiosa. NO es, pues, sorprendente que también
Spitteler se vea inducido a una version religiosa.
Que un problema sea religiosamente concebido quie-
re decir psicoldgicamente muy importante, de espe-
cd vdor, referente a la totalidad del hombre v,
por lo tanto, a inconsciente también (reino de Dios,
més alli, etc.). En Spitteler la forma religiosa es
incluso de frondosa fecundidad, con lo que lo espe-
cid religioso picrde, ciertamente, en hondura, ga
nando, en cambio, enriquezamitol 6gica, en arcaismo
y, por ende, en simbolismo prospectivo. La frondo-
sdad de la marafia mitologica enturbia mas aun la
concepcion y la solucion dd problema y hace asi
la obra dificilmente accesble. Lo abstruso, grotesco
y de gusto dudoso inherente siempre a la frondo-
sdad mitoldgica nos imnpide consentirnos en la obra,
aidando asi su sentido y dando a conjunto algo
del regusto desagradable de esa originalidad que
lo gracias a una timida y cuidadosa adaptacién
se diferencia con éxito en otras partes de la anorma-
lidad psiquica.

La frondosidad mitolégica, por fatigosay de du-
doso gusto que sea, tiene unaventaja: que el simbolo
puede desenvolverse y despiegarse en ella. Aunque,
ciertamente, por tan inconsciente modo, que € in-

enio consciente del poeta no sabe arreglarselas con
a expresion del sentido y ha de encauzar su es
fuerzo a servicio de dicha mitologica frondosidad
y de su pléastico despliegue. La creacion poética de
Spitteler se diferencia tanto del Feuwsiv como de
Zaruliustra en que en estos dos casos €S mayor la
participacion consciente del poeta en € sentido del
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simbolo, Sendo, por lo tanto, reprimida en € Fausto
la frondosidad mitolégica y la frondosided de pen-
samientos en Zarathustra en aras de la solucién ape-
tecida Por e, tanto Fausto como Zarathiustra son
mucho més bellos que € Prometeo de Spitteler. En
cambio, es éste mas cerdadero como trasunto, relati-
vamente fiel, de los procesos verdaderos en eJ in-
consciente colectivo. Lo mismo e Fausto que Zara-
thustra se revelan altamente (tiles en la superacion
individual del problema de que se trata. En cambio,
el Prometeo y € Epimeteo de Spitteler posibilitan un
mas general conocimiento del problemay de su fe-
nomenologia colectiva gracias a las frondosidades
mitoldgicas favorecidas por todos los medios. Lo que
la demostracién de Spitteler hace ver en primer tér-
mino de contenido religioso inconsciente es e sim-
bolo de la renotacion de Dios, que se trata luego
extensamente en la Primacera olimpica. Este simbolo
aparece intimamente vinculado con el contraste de
tipos y funcionesy tiene evidentemente la significa-
cion de un intento de soluciéon en forma de una
renovacion de la digposcion genera, lo que en €
lenguaje del inconsciente se expresa como una reno-
vacion de Dios. La renovacién de Dios es una co-
rriente y primaria imagen que, por decirlo asi, se
encuentra en todas partes. Solo me referiré a todo
el complejo del Dios que mucre y resucita y todas
sus previas gradaciones, desde la carga de fetiches
y churingas con energia magica. La imagen expresa
que la disposicién se ha alterado, produciéndose una
nueva tension de energia, una posibilidad nueva de
manifestacion vital, una nueva fecundidad, Esta Ul-
tima analogia explica la conexion, abundantemente
alegada, de la renovacion de Dios con los fendme-
nos de las estaciones y de la vegetacion. Natural-
mente se incfna uno a inferir de estas analogias
mitos de las estaciones, de la vegetacion, astrales o
lunares. Pero se olvida por completo que un mito,
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como todo lo psiquico, ro puede estar condicionado
solo por @ suceso exterior. Lo psiquico aporta tam-
bién sus propias condiciones intimas, de modo que
con € mismo derecho podria afirmarse que € mito
es algo puramente psicoldgico y se sirve de los datos
de los procesos meteoroldgicos o0 astrondémicos sim-
plemenie como material expresivo. La arbitrariedad
y absurdidad de muchas miticas afirmaciones pri-
mitivas hacen aparecer con frecuencia esta version
aclaratoria mas certera que ninguna otra.

La situacién psicologica resultante de la renova
cion de Dios es una creciente disension en los modos
de aplicacién de la energia psiquica, de la libido.
Una de las mitades se encauza en € sentido del
modo de aplicacion prometeico y la otra en e sen-
tido ded modo de aplicacion epimeteico. Natural-
mente que estos contrastes no sdlo constituyen un
mutuo impedimento en la sociedad, sino en € indi-
viduo mismo. De donde € que lo éptimo vital se
retire mas y més de los extremos contrapuestos en
busca de una situacion intermedia que ha de ser
necesariamente irracional einconsciente, porque solo
Jos extremos son conscientesy racicnales. Ahorabien,
a tener la posicién intermedia un caracter irracio-
nal como conjuncion de antagonismos y a ser in-
consciente alin, aparece proyectada como Dios me-
diador 0 Mesias. Para nuestras formas religiosas
occidentales, primitivas en cuanto a conocimiento,
aparece la nueva posibilidad vital como salvador o
redentor, que en virtud de su amor o por paterna
solicitud, nacidos de su propia decision intima, anula
Ia disensién cuando y como le conviene, por moti-
vos desconocidos para nosotros. La puerilidad de
semejante concepcion salta a los ojos. Hace mile-
nios que € Oriente captd este proceso, estableciendo,
consecuentemente una doctrina -psicolégica de sd-
vacion que sitda € camino de redencion a acance
del designio humano. Asi, tanto la religion hindu
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como la china y como & budismo vinculador de
ambas esferas, tienen la idea de una senda interme-
dia redentora por virtud magicay accesble por dis-
Fosici(')n consciente. La concepcion vedica busca la
iberacién de los dobles contrapuestos para llegar a
camino de redencion.

a) Cencepeion brahmdnica del problema de los
antagonismos. La expresién sanscrita para doble con-
trapuesto es drvanda. En otros casos significa tam-
bién pareja (especialmente varon y hembra), dispu-
ta, duelo, duda, etc. Los dobles opuestos fueron
hechos ya por €l creador dd mundo:

“Moreover, in order to distinguish actions, he
separated merit from demerit, and he caused the
creatures to be affected by the pairs of opposites,
such as pain and pleasure.” 1 El exégeta Kulluka
menciona aun entre los dobles contrapuestos deseo
y cblera, amor y odio, hambre y sed, apuro e ilu-
sion, honor e infamia. "De modo constante ha de
resentirse ¢ ste mundo de los dobles contrapuestos.” 2
Ahora bien, constituye una esencid tarea éica €
no dejarse influir por los contrastes (‘nirdvandva’
= libre de los contrastes, incontaminado) y, antes
bien, superarlos, porque € librarnos de ello nos con-
duce a la redencién. Reproducimos a continuacién
una serie de testimonios documentales:

1. Dd Libro de Manu:3 "Cuando por la presen-
cia de su sentimiento se hace indiferente hacia to-
dos los objetos, alcanza la bienaventuranza eterna
tanto en este mundo como después de la muerte.
Quien por tal manera ha renunciado gradualmente
a todos los vinculos y esta libre de los dobles con-
trapuestos, reposa en Brahman."

1 Manava —Dharmagastra |, 26. Sacred Books, 25.
2 Ramayara ||, 84, 20,
3 Manaoa — Dharmagastra V1, 80 y sg. L c.
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2. Laconocida admonicion de Krishna 1: "LoS Ve-
das establecen relacion con las tres gimas -; nas tU,
ioh Arjuna!, s¢ indiferente a dlas, indiferente a los
contrastes (es decir, ‘nirdvandva’), perseverante sn
desmayo en tu denuedo.”

3. En € Yogasutra de Patanjali se dice3: “En-
tonces (en & mas hondo abismamiento, ‘samahdi’),
tiene lugar la inexpugnabilidad ante los contras-
tes.” 4

4. Dd Sapientes: "Alli mismo se desembaraza de
las buenas y las malas obras, sus conocidos, amigos
suyos, toman sus buenas obras y 10s que son enemi-
0os suyos sus malas obras. Como € que va de prisa
en un coche y mira las ruedas, asi conddera @ dia
y lanochey ad las buenasy |las malas obras y todos
los contrastes. Mas €, de buenas y de maas obras
libre, en Brahman sapiente, ingresa en € Brahman.”

5. (Tiene vocacién, eda llamado d abismamien-
to) "quien supera cOleray avidez, € apego a murdo
y € goce delos sentidos. Quien se libra de los con-
trastes, quien renuncia a sentimiento de yo (o a
egoismo) Yy quien eda exento de esperanza”.®

6. Pandu, que quiere hacerse eremita, dice: "Cu-
bierto de polvo, viviendo a aire libre, quiero buscar
habitacidn en la raiz de un &rbol y renunciar a todo,
a amor y a desamor, y admitir de iguad modo €
dogio y la censura, no abrigar esperanza, ni testi-
moniar veneracion, libre de los contrastes (‘nird-
vandva’) Sn bolsa ni hacienda.” 7

t Bhagavadgita, |1.

2 Cuadlidades o factores 0 elementos conditutivos del
mundo.

3 Deussen: Allg. Gesch. d. Phil. |, 8, pag. 511 y sigs.

4 Es sabido que Yoga es un sistema de ejercicios para
slcanzar un estgjo de alta desvinculacion.'

5 Kaushitaki — Upanishad, |. 4.

S Teiobindu ~— Upanishad, 3.

" Mahabharata, 1, 119, 8 y dg.
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7. "El que al vivir y al morir, en la dicha y ea la
desgracia, al ganar y al perder, en el amor y en el
odio permanece igual a st mismo, ée sera redimido.
Quien a nada aspira y nada desprecia, quien esta
libre de los contrastes (“nird\'andl\);"), aquel cuya
ama desconoce las pusivnes. ha alcanzado la reden-
cdon perfecta

"El que no hace justicia ni injusticia y renuncia
al tesoro de (buenas y malas) obras acumulado
desde existencias anteriores: aquel cuya alma se
tranquiliza cuando desaparecen los elementos fisicos,
el que se mantiene libre de los contrastes sera re-
dimido." 1

8. "Mil afios enteros he disfrutado de las cosas de
los sentidos y alin se despierta, siempre de nuevo,
€l apetito. Por eso quiero renunciar a elos y orien-
tar hacia Brahma mi espiritu, indiferente a los con-
trastes (nirdvandva”), quiero vagar por la selva.” =

9. "Por e respeto a todos los seres, por la con-
ducta ascética, por € dominio de si mismo y la
ausencia de deseos, por los votos y la vida intacha-
ble, por €! resistir a los contrastes se hard a hom-
bre participe de la ddicia dd Brahma exento de
cudidades. 3

10. "Bl que edta libre de arrogancia y de ceguera
y ha superado e defecto de tener apego a alguna
cosa, € que permanece fiel a supremo Atman, aquel
cuyos deseos se han apagado, que no esta contami-
nado por los contrastes de placer y dolor, todos aque-
llos libres de ceguera, acanzan los imperecederos
lugares.” 4

1 Mahabharata, XIV, 19 4y sSgs.

2 Bhagavata — Purana I1X, 19, 15y Sig. "Deqpués de haber
abolido d no cdlar y € silencio se convertira en un Brahma-
na.” Bridhadaranyaka — Up. 3, 5.

3 Bhagavata —Purana 1V, 22, 24.

¢ Goruda—Purana XVI, 110
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Como se infiere de edas citas1, son en primer
término los contrastes exteriores, como frio y caor,
aguellos a los que ha de negarse la participacion
psiquica, pero luego también a las extremas osci-
laciones atectivas como amor y odio, etc. Las osd-
laciones af ectivas acompafian natural mente por modo
constante a todo contraste psiquico, asi como, na-
turalmente también, a toda concepcién antag6nica
en e aspecto moral y en otros aspectos. La expe-
riencia nos dice que estos afectos son tanto mayores
cuanto mas en contacto entra e momento excitante
con latotalidad del individuo. Es, por lo tanto, claro,
€l designio de la tendencia hindu. Persgue cabal-
mente Ya liberacién de los contrastes de la natura-
leza humana en demanda de una nueva vida en
Brahman, estado de redencion y Dios ad mismo
tiempo. Brahman ha de significar, pues, la conjun-
cidn irracional de los contrastes y con ello su supe-
racién definitiva. S bien los contrastes de Brahman
proceden, como fundamento y creador del mundo,
€30S mismes contrastes han de anularse en é s ha
de significar @ mismo tiempo d estado de reden-
cion. He aqui algunos testimonios:

1. "Brahman es sat y no sat, 1o que esy lo que
no s, satyam Y asatyam, larealidad y lairrealidad.” 2

"En verdad que hay dos formas de Brahman, a
saber: lo informado y lo amorfo, lo inmortal y lo
mortal, lo estético y lo dindamico, lo queesy lo allen-
de d "3

3. "H Dios, & creador de todas las cosas, € gran

1 Citas parami, en parte, inaccesibles (Nos. 193, 201-205),
que he de agradecer a la bondadosa ayuda del especidista
en sanscrito, doctor Abegg, de Zurich.

2 Deussen: Allg. Gesch. d. Phil. 1, 2, pig. 7.

3 Btihadaranyaka— Upanishad, 2, 3. (Traduccién ingle-

sa: "tibe material and the immaterial, the mortal and the im-
mortal, the solid and the fluid, ‘Suit’ {being, definite] and
‘Aya® [that, indefinite]; Sacred Books®, 15.)
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Y0, que tiene su sede perenne en @ corazon de los
hombres, es percibido por € corazén, por € ama
y por la mente. El quelo sabe adcanza la eternidad.
Cuando la luz se extingue no hay dia ni noche, ni
S ni NOser.” 1
4. "Ambos esén latentes en @ eterno, infinita-
mente dto Brahman, saber y no saber. Perecedero
es € no saber, eterno € saber, mas quien como e
fior impera sobre ambos es otro." 2
5. "El yo, mas pequefio que lo pequefio, més gran-
de que lo grande, se oculta en € corazdn de eta
criatura El hombre libre de apetitos y de preocu-
paciones ve la majestad del yo por la gracia del
Creador. Aungqueestaquieto, peregrinaen lalejania;
aunque yace tranquilo, a todas partes va. ¢Quién
S N0 Yo Mismo es Capaz de reconocer aeste Dios que
regocijay no regocija?” 3
6.“Uno... SN movimiento Yy rapido como €
[pensamiento, no obstante. . .
Inalcanzable en su carro por los dioses. . .
Quieto pasa a todos los corredores. . .
Le entrelazaron ya € agua primera 'y € dios dd
[viento.
Descansa y no tiene descanso,
lgos edd y tan cered sin embargo.
Estd en la intimidad de todo.
Y no obstante fuera de todo." *

1 Svetasvatara — Upanishad, 4, 17 y dg.

2 Svetasvatara— Upanishad, 5, 1 (Deyssenx). Version in-
gesa (Sacred Books 15): “In the imperishable and infinite
highest Brahmén, wherein the two, knowledge and ignorance
are hidden, the one, ignorance perishes, the other, knowledge,
is immortal; but he, who controls both, knowledge and igno-
Tance, iS another.”

3 Deussen traduce aqui: “Esta quieto y peregrino, no obs-
tante, en |a lejania, yace y ambula por doguier. ¢Quién, fuera
de mi, entiende este ir y venir ondulante del Dios?” Kéitha
— Upanishad 1, 2, 20 y Sg.

4 Ica-Upanishad, 4-5 (Deussen).
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7. Tero asi como ala arriba, en € espacio, un
hacon o una 4guila, después de su vuelo, cansado
pliega sus adlas y desciende para aselarse, as se
precipita € espiritu en ese edado en que, ador-
mido, no tiene apetitos ya ni suefia visones.

"Eda es su verdadera forma, libre de anhelos, de
calamidades y de temores. Pues asi como quien en
los brazos de una mujer amada no tiene conciencia
de lo que es dentro i de lo que es fuera, asl € es
piritu, en los brazos del yo cognoscitivo (el Brah-
man), no tiene conciencia de lo que es fuerani de
lo que es dentro. (Anulacién del contraste sujeto-
objeto. )

"Un océano es este segundo libre de dualidad.
Este es e mundo de Brahman, joh, rey! Asi lo en-
sefiaba Yajnavolkya. Esta es su meta suprema este
su maximo triunfo, este su mundo mas ato y su
delicia suma." 1

8 "Lo que estd en movimiento y esta quieto, Sin

[embargo,
Lo que respira y no respira, lo que cierra los ojos.
Eso soporta la tierra toda omniforme
Y lo conexo se convierte en unidad.” 2

, Estas citas demuestran que Brahmén es la con-
juncion y anulacion de los contrastes y esta al mismo
tiempo, como magnitud irracional 3, por encima de
dlos Es un ser divino y ad mismo tiempo € yo
(ciertamente en menor medida con & concepto afin
dd Atman) y un determinado estado psicoldgico
qQue s caracteriza por su aidamiento de las ostila
dones afectivas. Como e sufrimiento es un afecto,
la liberacion de los afectos supone la redencion. La
liberacion de las oscilaciones de los afectos, es de-
cr, de la tengdn de los antagonismos, equivae a
camino de redencion, que conduce gradualmente

1 Brihadaranyaka — Upanished, 4, 3.
2 Atharvaveda, 10, 8, || {DEusseN).
3 Por esn es por completo incognoscible e incomprensible.
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d esado Brahméan. Brahman, por lo tanto, es tam-
bién en cierto sentido, no sHlo un estado sino también
un proceso, una "duracion creadora’. No es pues,
sorprendente que su concepto haya sido expresado
en los Upanishads con todos los simbolos que he
sefidlado yo como simbolos de fa libido.t He aqut
los testimonios oportunos:

b) Sobre ja concepcion brahmdnica del simbolo
de conjuncion.

1. "Cuando se dice: Brahman nacié en Oriente
primero, es que Brahman nace dia tras dia en €
Oriente como ese sol." 2

2. “Ese hombre que estd en @ sol es Parameshtin,
Brahman, Atman." 3

3. "Ese hombre que muestran en € sol, es Indra,
€s Prajapati, es Brahman.”

4. "Bl Brahman es una luz semgante al sol.” 8

5. "Lo que es este Brahman es precisamente o que
arde igual que una ascua como disco de ese sol." €

6. "Brahman nacid primero en Oriente;

Cubre € horizonte con su brillo, € propicio;

las formas de este mundo, las infimas, las supremas,

él las muestra, cuna de lo que esy de lo que no es.

Padre de lo rutilante, generador de tesoros.

Se difundié por € espacio, omniforme.

A @ celebran cen cantos de alabanza a lojoven

Que es Brahman y que por € Brghman {oracion) se

[hace crecer.

El Brahman ha creado a las deidades, Brahman ha

[creado & mundo." 7

1 June: Wand. o. Symb. der Lib. Leipzig y Viena, 1912
2 Zatap. Brahm. 14, 1, 3, 3 (DEUSSEN).

3 Taitt. Ar. 10, 63, 15 (DgeusseEn),

* Zankh, Br. 8, 3 {DEUSSEN),

% Vaj. Samh. 23, 48 (DEUSSEN),

B Zatap. Br. 8, 5, 3, 7 (DEUSSEN).

7 Taitt. Br. 2, 8, 8, &8y sigs. {DEUSSEN).
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He puesto de relieve, subrayandolos, determinados
pasges especialmente caracteristicos, de los que se
desprende que Brahman no sdlo es lo creador, Sno
lo creado también, lo que siempre de nuevo adviene.
El sobrenombre "d propicio" (vena}, que aqui se
leda al s0l, sele da en otros pasgjes a vidente favo-
recido por la divina luz, que a semganza del
Brahman-sol transforma también el espiritu del vi-
dente “en contemplacién de la tierray dd cieo, de
Brahman™! Esta intima relacion, incluso identidad,
de la divina esencia con € yo (Atman) del hombre,
debia ser algo generalmente conocido. He aqui un
giemplo tomado del Atharvacveda:

"El discipulo del Brahman va animando ambos mundos.
En @ estdn undnimes los dioses tadas.

Sostiene y soporta la tierra 'y € cielo

sacia con su tapas - @ mismo maestro.

Al discipulo del Brahméan se acercan, para visitarle,
padres y dioses, uno a uno y en multitud;

y a todos los dioses sacia @ con su tapas.”

El discipulo de Brahman es d mismo una encar-
nacion del Brahman, de donde se desprende indis-
cutiblemente la identidad entre la esencia de Brah-
man y un determinado estado psicoldgico.

7. “Impulsado por los dioses luce alla insup'erado,

el sol:
dé @ advino la energia de Brahman, el sumo
[Brahman,
los dioses todos y 1o que {es hace inmortales.
El discipulo de Brahman es sede del Brahman
[refulgente.
A él estan los dioses todos enlazados." 3

3 Atharvaveda, 2, 1, 4, 1, 11, 5.

2 Ejercicio, autoencovada. Véase June: Wand, und Symb.
d. Libido.

* Atharvaveda 11, 5, 23 y sig. (DEUSSEN).

“Y ea plegaria del cantor, que de si misma se despliega”
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8. Brahméan es también "prand’ = diento vital y
principio vital césmico y es también “vayu” = vien-
to, considerado en €l Brihadaranyaka — Upanishad
{3,7), como principio vital cosmico y psiquico.!

9. “El que es éde (Brahman) en € ﬁom rey d
gue es éste (Brahman) en € sol, anbos son uno.” 2

10. (Plegaria de un moribundo): “El semblante
del verdadero (del Brahman) esta cubierto por un
aureo disco. Abrele, oh Pushan (Savitri, sol) para

ue podamos ver e semblante del verdadero, oh
gushan, vidente Unico, Yama Surya (sol). hijo de
Prajapati, extiendele tus rayos y recogelos. La luz,
gue es tu més belaforma, yo la veo. Yo soy lo que
é es (es decir, e hombre que estd en € sol).”#

11 “Y eda luz que alumbra sobre este cido, mas
ata que toda cosa, en d mundo supremo, sobre €
que no hay ya més mundos, es la misma luz que
esda en € interior dd hombre. De que es ad tene-
mos la prueba evidente de percibir por contacto €
caor agqui y € cuerpo.” 4

12 "Como un grano de arroz, O COMO UN grano
de cebada, 0 como un grano de mijo, 0 como €
germen de un grano de mijo, asi es ese espiritu
en mi yo intimo, &ureo como una llama sin humo.
Y es mas grande que €@ cielo, mas grande que €
espacio, Mas grande que edta tierra, mas grande
gue todos los saes Es el dma de la vida, es mi
ama; a él, a eta ama me entrego en mi adiés.” &

13 Brahman es concebido {Atharvaveda, 10, 2)
como principio vital, como vital energia creadora
de todos los 6rganos y sus correspondientes ingtintos.

"¢Quién es @ gue enhebra @ hilo de la genera-
cion y pone la smiente y quién acumula en ella las

1 Devssen: Allg. Gesch. d. Phil. 1, 2, pag. 93 y sig~.
2 Taitt. Up.2, 3, 5 {F. MAX MuLirer).

3 Brihadar-Up. 5, 15 1y sipgs. (F. MAX MuiLes).

* Khundogya-Up, 3, 13, 7y Sg (F. Max Muiizs),

5 Zatap. Brulim. 10, 6, 3 ( DEUssEN).
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fuerzas del espiritu y da . éste voz y expresion?”

También el poder procede de Brahman en el hom-
bre. De todos estos testimonios, cuvo nimero podria
multiplicarse, se desprende inequivocamente que €l
concepto Brahmén, en virtud de todos sus atributos
y simbolos, coincide con la idea de esa magnitud
dindmicao creadora que yo he denominado "libido".
La palabra "Brahman" significa: oracion, conjuro,
verbo divino, sabiduria divina (veda), divina pere-
grinacion, € absoluto y € sacro estado {de los brah-
manes). Deussen pone de relieve como especid-
mente caracteristico el significado de oracién.! Brah-
man se deriva de barh, farcire, "d henchimiento” 2,
es decir, la "oracion" concebida como "la voluntad
de hombre ascendente en demanda de lo santo y
divino”.

Edta derivacion alude a un cierto estado psicolé-
gico, cabalmente a una concentracion de libido que
en virtud de inervaciones rebosantes da lugar a un
estado general de tenson vinculado a ja sensacion
de henchimiento. De donde € que en € lenguge
vulgar a referirse a un esado semeante suelan
hacerse imagenes alusivas a desbordammento, a no
poder aguantarse, a reventar, etc. El procedimiento
hind( procura suscitar este estado de estancamiento
0 acumulacion de libido metddicamente haciendo
refluir la atencion (la libido) de los objetos y de
los estados psiquicos, de los “contrastes . La exd-
s6n de la percepcion sensble y la extincion de
contenido de la conciencia conduce violentamente
a un rebosamiento de Ia conciencia misma en gene-
ral (exactamente |0 mismo que en la hipnoss) y
vivifica asi los contenidos dd inconsciente, es decir,
las imagenes primarias, que por su universaidad y

1 Allg. Gesch. d. Phil. |, 1. pag. 240 y dg.

2 En pro de esta versién puede aducirse € nexo Brahman-

prana-Mataricvan {el que se hinche et la madre) Atherva-
veda 11, 4, 15
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por su edad ilimitada ticnen cardcter cOsmico y so-
brehumano. Por tal manera se inmiscuyen todos esos
similes de sol, fuego, llama, viento, diento, ec,
que desde siempre han sido simbclos de la fuerza
generadora, creadora y dinamica del mundo. Como
me he ocupado extensamente de todos estos simbo-
los de la libido en una investigacion especial ?,
puedo ahorrarme aqui repeticiones. La idea de un
principio universal creador €s una proyeccion de la
percepcion del ser vivo en € hombre mismo. Con-
viene concebir este ser abstractamente como energia
Fara salir a paso de toda falsa interpretacion vita-
ista. Es verdad que, por otra parte, también ha de
rechazarse estrictamente la hipGtesis del concepto
de energia que se permite la moderna energética
Con € concepto de energia esta dado € concepto
de contraste a requerir una afluencia energética ne-
cesariamente la existencia de un contraste, es decir,
de dos estados distintos, Sin lo que una afluencia
‘no puede cabalmente tener lugar. Todo fendmeno
energético (en realidad no hay fenémeno que no lo
sea) pone de manifiesto principio y término, arriba
y abajo, caliente y frio, antes y después, origen y
fin, etc., es decir, los dobles contrapuestos. La inse
parahilidad del concepto de contraste es inherente
también a concepto de la libido. Los simbolos de
la libido de naturaleza mitoldgica o especulativa es-
tan, por lo tanto, o representados directamente por
contrastes 0 se descomponen en modo muy inme-
diato en contrastes. Ha tiempo yaque me he referido
a edta intima escison de la libido, habiendo este
criterio mio suscitado oposicién, sin razén a mi pa
recer, pues la asociacion inmediata de un simbolo
de la libido con € concepto en contraste me da la
razbn a mi. Esta misma asociacion la encontramos
también en d concepto o simbolo de Brahmén. De

1 JUNG: Wandlungenund Symbole der Libido.
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modo curiosisimo encontramos la forma Brahméan
como plegaia y ad mismo tiempo como fuerza
creadora precésmica, resuelta éda en los contrastes
de s0, en un himno del Rigveda

*Y esta plegaria del cantor, que de s misma se despliega,

advino una vaca, que era antes del mundo.

En este seno de Dies, convivientes,

pupilos de la misma grey son los dioses.

¢Qué fue de la madera y qué del éarbol

en que tallaron los ciclos y la tierra,

de la vejez libres ambos v auuliadores eternos

cuando mueren los dias y antes de las auroras?

Tan grande como él ya nada custe

El es e toro que sostiere los cwles y la tierra

como una piel encmcna €l tamiz de las nubes,

'sefior @, cuando como Suma \a en su carro, uncidos los
[overos.

Como rayo del sol irradia sobre la titrra vasta,

muge en la entrana de los seres, como € wviciito en la niebla,

cuando vaza como Mitra y Venina,

y reparte fulgor de ascuas é, como en el bosque Agni.

Cuando, hostigada, la vaca le parid,

cred lo que se mueve y libremente pace y no se muece.

El hijofue parido mds viejo que los padres...”

En forma distinta encontramos expresada la na
turaleza de contraste vinculada a creador del mun-
do en el Catapatha-brahmanam 2, 2, 4. “Prajapati 2
estaba en un principio solo en este mundo y cons-
der6 ¢como puedo reproducirme? Se esforzo, se ger-
citd en € tapas.3 Y ne aqui que de su boca cred a
Agni (el fuego) porque le creo de su boca.4 Por eso

1 Rigveda, 10, 31, 6 (DEusseN).

2 Principio creador cdsmico: libido. Taitt. Sahmh. 5, 5, 2,
1. "Trascendi6 de amor a las criaturas después de haberlas
creado.”

3 Autoencovada, ascess, introversion.

* La creacion del fuego en la boca tiene una curiosa rela-
©idn con e lenguge. Véase Juxc: Péychology of the Un-
Lonscioys,
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€s Agni devorador de aimentos. —Prajapati cons-
der6: Como devorador de alimentos he creado este
Agni demi mismo. Mas aquifucra de mi mismo nada
hay que pueda comer, pues entonces la tierra estaba
rasa por completo. No habia hierbas, ni &boles. Esto
tenia en su pensamiento, Entonges se volvid contra
é Agni conplasfauces abiertas. —Y he aqui que su

propia magnitud le hablé de esta manera: jsacrifica!
Y Prajapati reconocio y se dijo: Mi propia magnitud

me ha hablado. Y sacrificé. .. Entonces ascendio el

que alla resplandece (el sol). Entonces se levantd
el que aqui purifica (el viento). Asi, sacrificando, se
reprodujo Prajapati y al mismo tiempo se savo de
Ja muerte, que como Agni queria devorarle. ..”

El sacrificio supone siempre la renuncia a una
parte valiosa, de donde € que a ofkiante se le
amenace con ser devorado. Es decir: no tiene lugar
unatransformacion en lo contrapuesto, sino una con-
juncién y conciliacion, de la que a punto surge una
nueva forma de libido o nueva forma vital, sde €
0l y se levanta € viento. En otro pasge dd Cata-
patha-brahmanam se dice que una mitad de Praja
pati es inmortal y la otra mortal.

De parecido modo a como Pragapati creadora-
mente se divide en toro y vaca, se divide también
en los dos principios manas ( entendimiento) y vac
(verbo). "Pragjapati estaba en € mundo solo, vac
era su yo, vac e@a su segundo (su "ater ego"). Y
considerd: Quiero hacer creador aeste vac, que salga
y trascienda e espac.0. Hizo entonces crear avac y
ése fue y llend € espacio.” 2 El especid interés de
este pasgje reside en e hecho de que € verbo sea
considerado aqui como un creador movimiento de
extraversion de la libido, como didstole en € sentido

* Véae el motivo de los dioscuros en Junc: Wandl u.
Symb. d. Libido.

- Deussen: Gesch. d. Phil., |, 1, pig. 206, Pencav. Br.
20, 14 12
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goethiano. Encontramos un paralelismo en € pasge
siguiente: "Prgjapati estaba en verdad en ede mun-
do, su segundo eravac. Sele ayuntd. De su gravidez
nacieron estas criaturas y vac retorné a Prajapati.” 1
En Catap, Br. 1, 4, 5, 8, se decide la cuestion de
la primacia entre manas y vac: "Sucedid una vez
gue € entendimiento y € verbo se disputaron la
primacia. El entendimiento habl6 de esta manera:
‘Sov mejor que tq, pues nada hablas que no haya
conocido yo antes...” Y @ verbo habl6é de esta ma-
nera: ‘Soy mejor que td, pues proclamo y difundo
lo por ti conocido.” Para que decidiera la cuestion
acudieron a Prajapati. Prajapati coincidié con € en-
tendimiento y habl6 asi: ‘Ciertamente, es € entendi-
miento mejor que ta, pues lo que e entendimiento
hace tu lo imitas y sigues sus huellas. Mas € peor
suele imitar lo que e mejor hace”” (Deussen.)

Estos pasajes demuestran que € creador de mun-
do puede dividirse también en manasy taec, anbos
en contraste. Ambos principios, como Deussen hace
notar, permanecen por de pronto en Prgjapati, crea
dor del mundo, como del siguiente Bpasa]eseinfiel‘e
"Prajapatl apetecia: quiero ser mucho, quiero repro-
ducirme." Y meditdé en slencio en su manas. Lo que
en jnanas era se metamorfoseé en Bribat.2 Entonces
considerd: Esto yace en mi como fruto de mis en-
trafies, quicre parirlo por medio de vac, Y creb a
vac...”, etes

Este pasge pone de manifiesto ambos principios
en su naturaleza de funciones psicolOgicas, manas
como introversion de la libido con generacidon de un
producto intimo y vac como funcién de engjenacion,
de extraversion. Con este preambul o podremos com-
prender perfectamente otro pasgje 4 referentea Brah-

1 Wepen: Ind. Stud. 9, 477.

- Nombre de en saman: canto.

3 DgussEn: }, s 1 208 {Panceo. Br. 7, 8.}
1 Catap. Br. 11, 2, 3 (Devssex).
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man: “Ingresado en la mitad de allende (del mun-
do), considerd: Jcémo puedo dcanzar estos mundos
y penetrar en dlos? Y alcanzo estos mundos y entré
en ellos por ambos, por la forma y por € nombre.
—Estos das son los dos grandes monstruos del Brah-
man. Quien conoce estos dos grandes monstruos del
Brahman se convierte é mismo en gran monstruo.
Estas dos son las dos grandes apariciones del Brah-
man.

Poco después se considera a la "forma' como ma-
nas ("manas es la forma, pues por € manas se sabe
que ésta es forma") y a "nombre" como tac {“pues
por medio de tac se hace @ nombre"). Los dos
"monstruos’ del Brahmén aparecen, pues, como dos
funciones psiquicas por medio de las cuales el Brah-
mén "dcanzay entra' en dos mundo:, con lo que
€e\identemente es "relacion” o que quiere expresarse.
Por medio de manas es "aprehendida’ o "admitida’,
la forma de las cosas; con vac se dice, por extraver-
s6n, € nombre de Jas cosas. Ambos son relacicnes
y adaptaciones o asimilaciones de las cosas. Ambos
monstruos se imaginan también evidentemente per-
scnificados, a o que también aude € otro nombre
"gparicion” = yaksha, que viene a ser tanto cOMO
demonio o ser sobrehumano. La personificaciéa su-
pone siempre psicolégicamente una relativa indepen-
dencia (autonomia dd contenido personificado, es
decir, una relativa disension dentro de la jerarquia
psiquica. Semejantes contenidos no obedecen alare-
produccion arbitraria, Sno que se reproducen a si
mismos espontaneamente o se hurtan a la concien-
cia dd mismo modo.! Semgante disensién se pro-
duce, por gemplo, cuando existe una incompatibili-
dad entre e yo y un complegjo determinado. Es
sabido que esta disensén se observa con mucha
frecuencia entre € yo y & complgjo sexua. Pero
también otros complejos pueden escindirse como,

1 VerJunc: Uberdse Fsych, dcr Dem. praccox. Halle, 1907.
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por giemplo, el complejo de poder, es decr, la suma
de todos los afanes y representaciones orientados a
la consecucién del poder persona. Mas hay aun otra
clase de escisién, a saber: la escision dd yo cons-
cier.te, de consuno con una funcion elegida, de los
demas componentes de |la personalidad. Puede carac-
terizarse esta escisén como una identificacion del
tio con una funcidn determinada 0 con un grupo de
funcioces. ES muy frecuente esta excison en aque-
llos que se abisman grandemente en una de sus fun-
ciones psiquicas, diferencidndola como Unica funcién
consciente de adaptacion. Un buen gjemplo literario
«e un ser de esta indole es Fausto a comienzo de
la tragedia. Las demas partes integrantes de su per-
sonalidad se acercan en la forma del can y luego
en la de Mefistéfeles. A pesar de que Mefistofeles
representa también e complejo sexual, como puede
demostrarse indudablemente por numerosas asocia
ciones, seria injustificado, a mi parecer, considerar
a Mefistéfeles ccmo un compleo escindido, como
sexuaidad reprimida, por gemplo. Esta explicacion
es demasiado angosta, pues Mefistéfeles es dgo més
que pura sexualidad; es también poder, es cabd-
mente la vida toda de Fausto s se exceptlan €
pensar y e investigar. Demuestra eso de darisimo
modo d éxito dd pacto con € digblo. jQué perspec-
tiva de insospechadas posibilidades se abre ante
Fausto r ‘uvenecido! Me parece, pues, acertada la
interpretacidén segun la cual Fausto se identifica con
una funcién, escindiéndose con dla de conjunto de
su persondidad. Mas tarde € pensador se escinde
de Fausto en la forma de Wagner.

La facultad consciente de la unilaterdidad es s
fid de ata cultura. La parcididad involuntaria, en
cambio, es decir, @ ser unilateral por no poder otra
00s3, es signo de barbarie. De donde d que s en
cuentren las diferenciaciones més parciades entre los
pueblos bérbaros, por ejemplo: los fenémenos, hosti-
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les @ buen gusto, del ascetismo cristiano y los fe-
némenos pardelos de los yoguis y del budismo ti-
betano. Para € barbaro incluso existe sempre €
gran peigro de que sea victima de una parciaidad
cualquiera y pierda as de vista su personalidad
como cosa integra y entera. Con este conflicto pre-
ludia € epos de Gilgamesh. La unilateralidad de
movimiento se produce en e bérbaro con apremio
demoniaco. Algo hay en esto de cllera de Berserker
y de carrera de Amok. La parcialidad barbara pre-
supone siempre un cierto grado de desmedramiento
de ingtinto que en & primitivo se echa de menos,
por lo que éste suele estar aun libre do la parcia-
lidad barbara.

La identificacion con una funcion determinada
conduce ad punto ante una tensén de contraste.
Cuanto mas apremiante sea la parcialidad, es decir,
cuanto més irrefrenable es la libido que tira de un
lado, més demoniaca sera la parciab'dad misma. Pues
el hombre habla de estar poseso o de estar inducido
mégicamente, cuando es arrastrado por su propia li-
bido indoméstica y desenfrenada. Asi, pues, por ta
manera, manas y vac son en verdad grandes demo-
nios al poder tener formidable virtud sobre los hom-
bres. Todas las clases que ejercen un gran influjo
han sido concebidas como dioses o como demonios.
Asl manas fue personificado por la gnostica en €
nous sinuoso, y vac en los logos. Vac se comporta
respecto de Prajapati como logos respecto de Dios.
Cotidianamente experimentamos, por decirlo ad,
basta qué punto son demonios la introversiéon y la
extraverson. Vemos en nuestros pacientes y senti-
MOs en nosotros mismos con qué fuerzay de qué
modo irrefrenable afluye o refluye la libido o de
qué modo inconmovible se fija una disposicién -in-
trovertida 0 extravertida. Ad, pues, € llamar mons-
truos de Brahman a manas y a vac es ago que res-
ponde por completo d hecho psiquico de que la
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libido en cuanto hace acto de presencia se escinde
a punto en dosfluencias que por lo regular aternan
temporalmente, pero también se presentan, a veoes
simultaneas, en forma de conflicto como flujo y re-
flujo. Lo demoniaco de ambas fluencias reside en su
caracter indominable, en su prepotencia precisa:
mente. Esta cualidad solo se hace, ciertamente, os
tensible cuando el instinto del primitivo esta restrin-
gido ya en gran medida, con el gue se impide una
reaccion de indole practica contra la parcialidad, y
cuando Ia cultura no esta aln tan avanzada que €l
hombre hayadomado yasu libido al punto deasistir,
a su abedrio y deliberadamente, a las influencias
de introversion y de extraversion de la libido.

¢} Elsimbolo de conjuncicn como nerna dinami-
ca. Hemos considerado € desarrollo del principio
redentor partiendo de los dobles contrapuestos y la
génesis de los dobles contrapuestos partiendo del
mismo principio, en cita de fuente inda, atisbando
asi un psicoligico acaecer evidentemente subordina-
do n norma que sin difienltad se compadece con los
cenceptos de nuestra moderna psicologia. Esta im-
presion de acaecer suboedinade @ norma nos es
transmitida también por las fuentes indas a identi-
ficar Brahman y rita. Ahorabien, ¢qué cosa es rita?
Rita significa orden, determinacidn, orientacion, de-
cision, uso sagrado, precepto, ley divina, el derecho,
lo verdadero. .. Su significado fundamental segin
la prueba etimoldgica es ensamble, ritmo (justo),
orientacion, directiva. Lo acaecido condicionado por
rita llena e mundo todo, mas € rita se evidencia
especidmente en los procesos naturales que per-
manecen idénticos a si mismos y que despiertan al
pronto la impresiéon de unareiteracion regular: "Se-
gun € rita fulgié la aurora del cielo nacida" Los
padres ordenadores del mundo “llegaron, segin el
rita, hasta lo alto dd cielo, a sol", que es @ mismo
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“el claro visible dd rita". Por & cido ronda su afio
la rueda del rita, de doce rayos, que jamés enveece
A Agni s le llama & corcd del rita. En las obras
humanas actlia rita como la moral, que impone la
verdad y €l recto camino. "Para quien obedece al rita
la senda es bella de andar y no es erizada.” También
en d culto se observa la presencia del rita en cuanto
supone magica reiteracion 0 produccion del acaecer
cosmico. Asi como obedeciendo a rita fluyen los
rios y se enciende la aurora, as también € sacrificio
arde "d tiro de rita"." Por la senda del rita lleva
Agni @ sacrificio alos dioses. "A los dioses conjuro,
puro de magia. Con e} rita hago mi faena y creo
mi pensar”, dice el oficiante. El rita no aparece per-
soniticado en los Vedas; en cambio, segin Bargaigne,
le es inherente & matiz de es-ncialidad concreta.
Como rita expresa una orientacion del acaecer, hay
una "senda de rita’, hay € "aurigd' 2 y d bajel de
rita y ocasionalmente se establece @ paralelismo con
los dioses. Asi, por ejempleo, se dice del rita o mismo
que se dice de Yaruna.

También Mitra, e viejo dios del sol, es referido
a rita (como «n €l caso anteriormente citado). De
Agni se dice: “Te convertiras en Varuna S aspiras
a rita.” 3 Los dioses son custodios del rita.4 He aqui
algunas citas relacionadas con todo esto:

1. "Rita es Mitra, pues Mitra es € Brahmén vy rita
es € Brahman.” 5

1 Alysion a corcel, referida a la naturaleza dinémica de
concepto del nta.

2 A Agni se le l'ama amiga del rita. Vedic Hymns. Sacred
Books 40, pag. 158, 7, pag. 160, 3, pag. 229, 8.

3 Véase Quiprnserc: Nachr. d. Goit. Ges., d. Wiss. 1915,
pég. 187 y dgs. Relgion des Vedu, pag. 194 y dgs. He de
agradecer €5t0s dates a la amabilidad del doctor Abegg, de
Zurich.

* Deussen: Allg. Gesch. d. Phil 1, 1, pag. 92

6 Catapatha-brahmanam, 4, 1, 4, 10 (EGGELING).
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2. “Ofreciendo la vaca a los Brahmanes se con
quistan todos los mundos, pues en dlos et ritam,
el Brahman, encerrado y d tapas también." 1

3. "A Prajapati se le llama primogénito ddl rita." 2

4. "Los dioses obedecieron a las leyes del rita” 8

5. “El, d que vio d incognito (Agni), él, que s
acercoO a rio delrita™ 4

6. “Oh sabidor del rita :sabe € rital jHorada mu-
chos dveos dd rita" 5

El horadar serefiere a oficio de Agni, ad que esta
consagrado este himno. (A Agni se le llama aqui
también el "rojo toro del rita”.) En el oficio de Agni
se horada fuego como simbolo magico de la recrea
cion de la vida. En ésta se horadan las corrientes
dd rita evidentemente con € mismo significado, es
decir, s hacen emerger de nuevo corrientes vitaes,
libido libertada de ligaduras.® El efecto producido
por la ritua horadacion pluténica o por € recitado
de los himnos, es considerado, naturalmente, por los
creyentes como mégico efecto del objeto, mas su-
pone, en redlidad, un "encantamiento” dd sujeto, es
decir, una intensificacién del sentimiento vital, una
liberacion, un aumento de fuerza vita, un restable-
cimiento del potencia psiquico.

7. Asi, se dice "S bien (Agni) se dediza fugitivo,

1 Atharvaveda, 10, 10, 33 (DEUsSEN).

2 Atharvaveda, 10, 12, 1, 61 (BLOOMFIELD).

3 Vedic Hymns. Sacred Books, 46, pag. 54.

* Vedic Hymns, 1. c. p4g. 6L

5 Vedic Hymns. 1. c. pag. 3%.

8 La liberacion de la libido se verifica por € ejercicio
ritual. La liberacion supone una aportacion de libido apli-
cable cornscientemente, de libido que se domestica. Es llevada
la libido de un estado indémito instintivo a un estado de
disponibilidad. Esto es lo que describe. @ versiculo en que
» dice: "Cuando los monarcas, los magnanimos sefiores le
-extrajeron (a2 Agni) de lo hondo, de su forma tdrica..."
{Vedic Hymns. 1. c. pég. 147).
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Ia oracion va derecha a él. Ellas (las oraciones) han
producido los fluentes rios dd rita"'

La apariciéon del sentimiento vital, del sentimiento
de fluente energia, es cabalmente comparada con €
alumbramiento de un manantial, con la fusién de los
hielos invernales en la primavera o con lalluvia tras
la sequia.?

Con esto muestra una perfecta coincidencia el Si-
guiente pasgje:

“Las vacas mugientes del rita rebosaban con sus
ubres llenas. Los rios, que a lo Igos clamaban €l
favor (de los dioses), hendieron las pefias con sus
ondas." 3

Esta imagen alude claramente a un estancamiento
de libido, a que se da sdlida. Rita aparece aqui
como poseedor del beneficio, como duefio de las
"vacas mugientes’, como verdadera fuente de la
energia dedigada.

8. Con la mencionada imagen de la lluvia, apli-
cada a la liberacion de la libido, coincide € siguiento
pasg e ,

“Vuelan las nieblas, truenan las nubes. Después
de haber llevado por € més recto camino a que se
hinche con la leche del rita, Aryaman, Mitray Va-
runa, llenan el saco de cuero (la nube) que ronda

e la tierraen la matriz de lo de abajo (de la atmoés-
fera).” ¢

Agni es € que se hinche con la leche del rita, aqui
comparadu con la energia del relampago que surge
de las nubes acumuladas y gravidas de lluvia. Rita
aparece agui como verdadera fuente de energia, en
la qua también nace Agri, como se dice explicita-
mente en Vedic Hymns, 1. c. p4gs. 161, 7. Rita es

1 VedicHymns. 1. c. p4g. 147.

2 Véase € canto de Tishtrya, Juxc: Wandl. u. Symb d.
Libido.

3 Vedic Hymns. 1. c. pag. 88.

* Vedic Hymns. 1. c. pag. 103.
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también senda, es decir, afluencia subordinada a
norma.

9. "Sdudaron con advocacion a los rios dd rita
gue se ocultaban en eJ lugar del nacimiento de Dios,
en su sede. Cuando yacia, partito, en € seno de
agua, bebio, etc."?

Este pasgje completa lo antes dicho sobre € rita
como fuente de libido en la que Dios residey de la
que se |e hace surgir por e procedimiento sagrado.
Agni cs |a aparicion positiva de la libido antes la-
tente, esel verificador y el agente del rita, el "auriga’
(véase cita anterior) que engancha las dos rojas y
crinadas yeguas del rita.2 Incluso tiene a rita como
un cabdlo por la rienda (Vedic Hymns, 1. c.
pag. 382). Acerca los dioses d hombre, es decir,
su energia y sus beneficios, que no son otra cosa
que determinados estados psicologicos en que e sen-
timiento y energias vitales fluyen mas libres y di-
chosas y € hielo se funde. Nietzsche aprehendio
este estado en aguellos versos maravillosos:

“T4, que con € dardo flamigero
fundiste el hielo de mi ama,

gue ya, rugiente, se apresura hacia el mar
de la esperanza suprema.”

10. Con esto coinciden las dguientes advoca
ciones.

"Que se abran las puertas divinas, las que aumen-
tan € rita. . ., los anhelados puertos, que hagan sur-
gir a los dioses. Que en la nochey en la aurora se
tiendan juntas en las hierbas ddl sacrificio las jove-
nes madres ddl rita, ete.” 3

La analogia con la salida del sol es innegable.
Rita aparece como € sol, pues de la nochey el cre-
pusculo nace @ sol nuevo.

1 Vedic Hymns. \. c. pag. 160, 2.
2 Vedic Hymns. 1. c. 244, 6 y p&. 316, 3
3 Vedic Hymns. L. c. pag. 153 y pag. 8
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1 "iOh divinas puertas, ligeras de atravesar,
abrios para nuestro amparo! Colm..u de bienaventu-
ranza € sacrificio mds y mas. nos acercamos (con
oraciones) por la noche y por la maiana... a las
que aumentan |a fuerza de la vida, a las dosjovenes
madres del rita."

Creo que no es necesario gportar mayor copia de
testimonios demostrativos de que € concepto del
rita es un simbolo de lalibido como € sol, € viento,
etc. Sdlo que d concepto dd rita es de carécter
Menos concretista y contiene & elemento abstracto
de la orientacion determinada, y de la norma, es
decir, de la senda o afluencia determinada, subordi-
nada a un orden. Es un simbolo de la libido ya
filosdfico, comparable a concepto estoico de la
efpappéiy. Como se sabe, en los estoicos tiene
la  eluxpuévn, el significado de calor creador pri-
migenio y al mismo tiempo de determinada afluen-
cia subordinada a norma (de donde su significacion
como "agpremio de los astros'). Estos atributos con-
vienen naturalmente a la libido como concepto psi-
colégico de energia. El concepto de energia incluye
“eo ipso” la idea de una afluencia de orientacion de-
terminada, pues la afluencia tiene lugar siempre de
la tension superior alainferior. Asi ocurre también
con @ concepto de la libido, que no significa otra
cosa que energia de la afluencia vitd. Sus leyes
son las leyes de la energia vitd. La libido como
concepto de energia es unafdérmula cuantitativa para
los fendmenos vitales que, como es sabido, son de
distinta intensidad. La libido, como la energia fi-
dca, pasa por todas las transformaciones posbles,
proclamadas por las fantasias dd inconsciente y por
los mitos. Estas fantasias son por de pronto auto-
trasuntos de los procesos energéticos de metamorfo-
SS que, por consecuencia, obedecen a leyes deter-
minadas, siguen una "sendd' determinada en su
afluencia. Esta senda supone k curva dd 6ptimo de
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energia desprendida, asi como € correspondiente
rendimiento de trabajo. Esta senda es, pues, la expre-
son pura 'y simple de la energia que fluye y se
manifiesta. La senda es rita, es la “senda justa", e
rio de la energia vital, de la libido, €l cauce deter-
minado por € que es poshle una afluencia sempre
renovada. Esta senda es también el destino en cuanto
€l destino depende de nuestra psicologia. Es la senda
de nuestra determinacion y de nuestra ley. Seria
fundamentalmente falso afirmar que semejante orien-
tacion no es otra cosa que naturalismo, expresando
asi la opinion de que el hombre se abandona a sus
instintos. Se presupone con ello que los instintos
tiran siempre lLacia "abg0" y que e naturalismo es
un inmoral deslizarse por un plano inclinado. Nada
tengo que oponer a los que asi entienden e natura-
lismo, mas debo advertir que el hombre a si mismo
abandonado y que, por lo tanto, tendria todas las
oportunidades para dedlizarse por planos semejantes,
el primitivo, por gemplo, tiene una mora y una le-
gislacion que en la severidad de sus exigencias supe-
ran notablemente, en ocasiones, nuestra mora de
cultura. No hace a la cosa que en € primitivo lo
bueno y lo malo pueda ser distinto que en nosotros.
Lo principal es que su "naturalismo" conduce a la
institucion de leyes. Lamoralidad no es una equivo-
cacion inventada en e Sinal por un Moisés soberbio
y ambicioso, SiN0 que es algo concerniente a las le-
yes vitales, ago que se produce en € proceso nor-
mal de la vida como una casa 0 un barco u otro
instrumento cualquiera de cultura. La fluencia na-
tural de la libido, esa senda intermedia precisamente,
supone una total obediencia a las leyes fundamen-
tales de la naturaleza humanay es sencillamente im-
posible instituir un principio moral mas ato que
esta coincidencia con las leyes naturales, cuyo acorde
orienta a la libido en & sentido donde € éptimo vi-
tal reside. Lo ¢ptimo vital no esta del lado dd rudo
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egoismo, pues en la linca del egoismo no acanza
nuncalo optimo vital e homkbre, ya que, en € fondo,
es tal su paturaleza, que la ulegria del préjimo por
él causada es algo indisnensable para é. Tampoco
es lo 6ptimo vital asequible por la senda de un des-
enfrenado afan individualista de supraerdinacion,
pues €l eiemento colectivo es tan fuerte en el hom-
bre, que un anhelo de comunidad le amargaria su
goce en € egoismo desnudo. Lo dptimo vital sdlo
puede alcanzarse obedeciendo alas leyes de lafluen-
cia de lalibido, por las que sistole y didstole se su-
ceden, que dan la alegria y la necesaria limitacion
gue establecen las misiones vitales de naturalezain-
dividual, sin cuyo cumplimiento |o optimo vital no
podra alcanzarse nunca.

S d logro de esta senda solo consigtiera en un
dgarse llevar, como pretende € que se quea de
"naturalismo”, la mas honda especulacion filosdfica
gue cabalmente conoce la historia del espiritu no
tendria razon de ser. En vista de la filosofia Upa
nishad diriasc que € logro de la senda no ha de
ser una musion facil precisamente. Nuestra suficien-
cia occidental frente a los puntos de vista hindues
delata nuestra esencia bérbara, que esta alin muy
lgjos de imaginar siquierala hondura, de todo punto
extraordinaria, de sus pensamientos y lo sorprenden-
temente certero de su psicologia. Somos aiin tan
ineducados que necesitamos leyes impuestas desde
fuera 'y un comitre, 0 un padre que nos haga saber
lo que esté bien hecho y como hemos de obrar justa
mente. Y como somos todavia tan barbaros, la con-
fianza en las leyes de la naturaleza humanay de la
humana senda nos parece un peligroso e inmoral
naturalismo. ¢Por qué? Porque en € barbaro, bajo
la delgada pid de la cultura aparece enseguida la
bestia y € la teme. con razén. Pero no se doma
a la fiera enjaulandola. No hay moral sin libertad.
Cuando un birbaro da suelta a su bestia, no supone
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esto libertad, sino falta de libertad. Para poder ser
libre hay antes que haber superado la barbarie. Se
consigue esto, en principio, cuando e fundamento
y la fuerza motivadora de la moral son percibidos y
sentidos por e individuo como partes integrantes
de su propia naturaleza y no como limitaciones exte-
riores. ¢Mas como puede el hombre ilegar a esta per-
cepcion y a tste atisho s no es por € conflicto de
los contrasics?

d) El simbolo de conjuncion en fy filosofia china.
El concepto de una sentia intennedia de los con-
"flictos |0 encontramos también en China en la forma
del tao. Encontramos, generamente, € principio de
“tao” vinculado a nombre de Lao-tse (604 a. de‘]. C).
Pero € concepto es més vigjo que la filosofia de
Laotse. Se relaciona con determinadas representa
ciones de la vigja reigién popular de "tao", de la
"sendd’ decl cido. Este concepto iesponde a rita
védico. “Tao” significa senda, método, principie,
fuerza de la naturaleza o fuerza vital, procesos natu-
rales subordinados a norma, idea del mundo, causa
de todos los fendmenos, 1o justo, lo buenoy € orden
moral de mundo. Algunos traducen también "tao'
por Dios, no sin cierta justificacion, pues "tao" tiene
cl mismo matiz de sustancialidad concreta que rita.

He agui algunos testimonios tomados dd Tao-
te-king, @ libro clasco de Lao-tse

1. "No s de quién es hijo (“tao”). Puede conside-
rarsele existente antes de la divinidad." 1

2. "Ha habido algo indeterminable y perfecto, en
accion antes de que hubiera tierra y cido. jQué
quieto era y qué amorfo, silo para s, inmutable,
abarcandolo todo, inagotable! Se le puede conside-
rar como madre de todas las cosas. No conozce su
nombre, pero le llamo “tao”2

1 Tao-te-king, Cap. 4.
- Tao-te-king. Cap. 25.
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3. Lao-tse compara e/ "tao" con el agua para ca-
racterizar su esencia: 'E1 beneficio del agua se evi-
dencia en el hecho de que hace bien a todos y ade-
mas busca sempre, sin oposicién, € lugar més bajo
gue todos los hombres evitan. Le es pues, inherente
ago propio dd ‘tao’.” — Laidea del “plano inclinado"
no podria expresarse mas ciertamente.

4. "El que nunca tiene apetitos contempla su
esencia El que tiene apetitos siempre contempla su
exterioridad.” !

La afinidad con los pensamientos fundamentales
brahmanicos es innegsble, sin que por elo haya sido
necesario un contacte directo. Laotse es un pensa
dor de todo pumo origina y laimagen primaria que
sirve de fundamento al concepto rita-Branman-atman
y "tao" es ago de caracter genera humano y como
concepto primitivo de energia, como "fuerza psi-
quica’ 0 como quiera que se llame, la encontramos
en todas partes.

5. "Quien conoce lo eterno es vasto. Vasto, luego
justo. Justo, luego Rey. Rey, luego dd cido. Dd
cielo, luego de ‘tao’. Luego de ‘tao constantemente;
sacrifica € cuerpo sin riesgo.” 2

El conocimiento del “tac’ produce, pues, € mismo
efecto de elevacién y redencién que € conocimiento
dd Brahman. Se llega a la unificacion con € "teo",
con la infinita "duracién creadora’, para entroncar
convenientemente este nuevo concepto filosofico con
su antiguo afin, pues "tao" es también € curso de
tiempo.

6. “Tao” es una magnitud irracional, luego de
todo punto inaprehensible: “‘Tao’ €s esencia, pero
ingprehensible, Incomprensible." 3

7. Tampoco es "tep algo que es: “Todas las cosas
bajo d cido tienen su origen en él como lo que es,

1lc Cop. 1.
2lc Cop. 16
3lcCyp 22



pero € de ed0 que €s tiene, a SU vez, SU origen
en lo que no es" 1 “ “Tao’ es incGgnito, anonimo.” 2
“‘Tao’ es evidentemente una irracional conjuncién
de los contrastes, por |0 tanto un simbolo que es y
no es"

8. "B espiritu del 'tao’ es inmortal, lldmase lo
hondo femenino. La puerta de lo hondo femenino
[ldmase cido y la de 1a tierra raiz.”

“Tao” es la esencia creadora que engendra como
Fadrey pare como madre. Es principio y fin de todos
os SEYes.

9. "Aquel cuya accion coincide con € ‘tao’ se hace
uno con d." Por eso d perfecto se libra de los con-
trastes, cuya intima conexion y presencia aternain-
tuye. Asi sedice en d cap. 9: "Retirarse uno mismo
es celeste camino.”

10. "Por es0 @ (el perfecto) es inaccesible a la
amistad y la engjenacién, inaccesible a la ventga,
inaccesible a perjuicio, inaccesible al honor, inacce-
dble a la infamia" 3

11 Launificacién con € "ta0" tiene semejanza con
d estado mental del nifio (cap. 10, 28, 55).

Como es sabido, esta disposicion psicoldgica es
también algo propio de la consecucion dd reino de
Dios de los crigtianos, que en d fondo —y a pesar
de todas las interpretaciones racionales— congituye
la esencia central, irracional, imagen y simbolo de
gue emana € redentor influjo. SGYo que d simbolo
cristiano tiene un carécter més socid (lo total) que
los conceptos afines orientales. Estos se ordenan por
mas inmediato modo en la misma linea que las re-
presentaciones de indole dinamica, es decir que la
imagen de una magica fuerza que cosss y seres ema-
nan, o, en un mas ato nivel, dioses o principios.

12 Seglin las concepciones de la rdigion taoist >

1} e Cap. 40.
2 )¢ Cap. 41.
e Lec. Cap. 58.



se divide € “tao” en un doble contrapuesto principal:
yangy yin. “Yang” estanto como calor, luz, virilidad.

Yin” es tanto como frio, oscuridad, femineidad.
“Yang” es también € cidoy "yin" la tierra De la
fuerza de “yang” procede scnen, la parte celeste del
ama humana y de la fuerza de "yin" kivei, la parte
terrenal ddl ama. Por tal manera, e hombre. como
un nticrocosmo, €S también elemento de conjuncién
de los dobles contrapuestos. Cielo, hombre y tierra
constituyen los tres principal es elementos del mundo,
los san-tsai. Esta imagen es una representacion anti-
guisima gue en forma semejante encontramos en

istintas zonas, por emplo, en & mito africano occi-
dental de Obatala y Odudua, la pareja de padres
primigenios (cielo y tierra), que yacen en una caa
baza hasta que un hijo, el hombre, surge entre ellos.
El hombre como microcosmo y conjuncién en si
mismo de Ies contrastes universales, responde, pues,
a simbolo irracional que une los contrastes psicolo-
gicos. De esta imagen primaria de hombre llega
evidentemente a Schiller una resonancia cuando lla
ma a simbolo "forma viva'.

La biparticion dd ama humana en un ama
“schen” 0 “hwun” y un ama “kwe” 0 “poh” es una
gran verdad psicolégica De esta representacion
china llega, a su vez, un eco. al famoso pasgje de
Fausto:

"Dos amas, ay, viven en mi pecho,

la una quiere separarse de la otra;

la una se aferra, con robusto, amoroso goce
y rampantes Organos, a mundo;

la otra se yergue, con violento impulso,
del polvo a los pensiles de los altos padres.”

La existencia de las dos tendencias opuestas, de
fndole disociadora, capaces ambas de desgarrar d
hombre en dos disposiciones extremas y complicarle
en € mundo —ya sea en su aspecto espiritual 0 en
Su agpecto material— y desunirie asi consigo mismo,
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exige la existencia Jde un contrapeso, que es precisa
mente la irracional magnitud de "tao". Por eso €
creyente, temeroso, se esfuerza en vivir de acuerdo
con € "tap" para no caer en las garas de la tensién
de los contrastes. Como "tao" es una magnitud irra
cional, N0 puede hacerse deliberadamente, |0 que,
unay otra vez, hace notar Lao-tse. A esta circuns-
tancia debe su especia significacion otro concepta
especifico chino: € vurai. Significa"no hacer", mas,
segin la certera interpretacion de Ular "no hacer,
no no hacer nada'. El racional "empefiarse en €
logro", que constituye la grandeza y la calamidad
de nuestra época, no conduce a "tao".

La tendencia de la ética taoista se propone, pues,
la redencion de la tensiéon de los contrastes, surgida
del fundamento del mundo, por retroceso a "tao". En
esta linea de ideas no podemos dejar de mencionar
al “sabio de Omi”, Nakac Tayu t, el notable fildsofo
japones del siglo xvir, Basandose en la doctrina de
la escuda Chu-Ni, china de origen, establecio dos
principios. ri y ki. Ri es el aim2, ki la materia dd
mundo. Masri y ki son unay la misma cosa al ser
los atributos de Dios y ser solo en é y por 4. Dios
es su conjuncion. Del mismo modo comprende &
alma ari y ki. Dice Tayu de Dios. "Dios, como esen-
cia ded mundo, comprende a mundo, pero se en-
cuentra también muy cerca de nosotros, en nuestro
propio cuerpo.” Dios es para @ un yo general, mien-
tras € yo individual es € "ciclo" en nosotros, algo
suprasensible y divino, designado como ryochi.
Ryochi es "Dios en nosotros' y esta4 en todo indi-
viduo. Es e verdadero yo. Tayu distingue un yo
verdadero y un yo falso. El yo falso es una perso-
nalidad adquirida, formada de opiniones falsas. Po-
driamos Ilamar tranquilamente “persona” a este yo
faso como la imagen totalitaria, suma y resumen

1 Véae TeTsupro INouvE: Die japanische Philosophie,
(En “Kultur der Gegenwart”, Leipzig y Berlin, 1913)
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de nuestra esencia, que nos hemos formado en vir-
tud de la experiencia de nuestro actuar en  mundo
en torno y de su efecto sobre nosotros mismos. Por
persona entendemos [0 que nos parecemos a nos-
otros mismos y lo que parecemos a los que nos
rodean, mas no lo que uno es, para hablar con
Schopenhauer. Lo que uno es, su yo individua, y
segin Tayu, "verdadero” es € ryochi. Sellama tam-
bién d ryochi € "sar s0l0", "d conocer 0la”, eviden-
temente por tratarse de un estado referido a la esen-
cia dd yo, dlende todo juicio persona formado por
exterior experiencia Tayu concibe @ ryochi como
e "summum bonum”, como “delicia” (Brahmén es
amanda — delicia). Ryochi es la luz que traspasa
el mundo, por lo que Inouye establece también €
pardelo con € Brahmén. Ryochi es amor humano,
inmortal, omnisciente, bueno. El mal viene del que-
rer, de lo volitivo (Schopenhauer). Es- la funcion
gue se regula a si misma, mediadora y mufiidora de
los dobles contrapuestos ri y ki. ES para recurrir
a la imagen imaa, “el vigo sabio que reside en tu
corazon”, o como dice & chino Wang-Yang-ming,
padre de la filosofia japonesa: "En todo corazon re-
Sde un sejin (sabio). Pero no se cree con sufi-
ciente firmeza, por €0 permanece la totalidad en-
terrada.”

Partiendo de todo esto no ofrecera dificultad la
comprension de la imagen primaria que contribuye
A la solucion del problema en € Parsifalde Wagner.
El sufrimiento consiste en la tenddn antagdnica
entre e Gral y € poder de Klingsor, en poseson del
venablo sagrado. Bajo & hechizo de Klingsor se en-
cuentra Kundry, la fuerza vital natural e instintiva
que le falta a Amfortas. Parsifal redime la libido
dd dejarse llevar febrilmente, a no ceer, por una
parte, en su poder, y a mantenerse, por otra parte,
Sseparado dd Gra. Amfortas esté con € Grd y sufre
precisamente porgue carece de lo otro. Parsifal ca-
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rece de ambas cosas, es “nirdvandva”™; et libre de
los contrastes y por e0 es € redentor, € vivificante,
el sembrador de la energia vital renovada y mufiidor
de.los contrastes: de lo claro, cdeste y femenino del
Gral y de lo oscuro, terrenal y viril dd venablo. La
muerte de Kundry se explica sin dificultad como la
liberacion de la libido de su forma natura indomita
(de la "forma taurica' véanse paginas precedentes),
de que se despoja como forma muerta, mientras la
energia, como nueva afluencia de vida, se abre paso
y emerge en @ Gral iluminado. Por la abstencién,
en parte involuntaria, de los contrastes, genera Par-
sifal la acumulacion que hace -posible un nuevo
"sdto”, un nuevo plano inclinado y con dlos una re-
novada manifestacion de energia. El innegable len-
guaje sexualista podria seducirnos facilmente, llevan-
donos a una parcia interpretacion de la conjuncién
dd venablo y la copa del Gral como una liberacion
de la sexualidad.

Mas d sino de Amfortas demuestra que la sexua
lidad no tiene la culpa, sino a contrario, que pre-
cisamente su caida en una disposicion natural,
apimal, llegd a ser la causa de sus sufrimientos
y de la pérdida de su fuerza. La seduccién por
Kundry tiene € valor de un acto simbdlico, que sg-
nifica menos que la sexuaidad sea lo que causa
heridas semejantes, que d que lo sea, més hien, la
disPosicién del natural dejarse llevar, la sumision
abulica a goce biolégico. Esta disposicion equivale
a la preponderancia de la parte anima de nuestra

sique. Al que es dominado por € animal se le hace

a herida dd sacrifjcio al animal destinada (en aras
de la ulterior evolucién dd hombre). Como he
puesto ya de relieve en mi libro sobre las metamorfo-
sisy simbolos delalibido, en & fondo no setrata del
, problema sexual, sino de la domesticacion de la li-
bido y s8lo de sexualidad en cuanto ésta es una de
las mas importantes y peligrosas formas de expresion
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de la libido. S sdlo viéramos en € caxo de Amfortas
y en la conjuncién del venablo y € Gral € problema
sexua caeriamos en una contradiccion sin salida,
pues la enfermedad habria de ser la medicina a
mismo tiempo. Semejante paradoja solo es licita y
verdadera cuando se considera al mismo tiempo la
conjuncién de los contrastes en un nivel superior,
es decir, cuando la entendemos en € sentido de que
no se trata de sexudidad en esta 0 en la otra forma,
sino Unicay exclusivamente de la disposicion a que
esta subordinado todo actuar y lo sexual por lo tanto.
He de insgtir en que € problema de la psicologia
analitica es dgo mas hondo que la sexuaidad y su
represién. Semejante punto de vista es sin duda va-
bloso para explicarnos este sector infantil y por lo
tanto enfermizo dd ama, pero es insuficiente como
principio explicativo de |a totab'dad del alma huma-
na. Lo que se sitda alende la sexualidad o € ins
tinto del poder es la digposicion para la sexualidad
0 € poder. En cuanto la disposicion no es meramente
intuitiva, es decir, fenémeno inconsciente espont&
neo, es principalmente concepeion. En todas las co-
sas probleméticas nuestra concepcion esta en grado
sumo influida por determinadas ideas colectivas que
congtituyen nuestra atmosfera mental, rara vez de
modo consciente, por lo genera inconscientemente.
Edtas ideas colectivas estan vinculadas de modo in-
timo a la concepcidn vital o nocion de mundo de
siglos o milenios pretéritos. No hace a la cosa que de
edta subordinacion seamos conscientes o inconscien-
tes, pues edtas ideas nos influyen ya por la atmésfera
misma que respiramos. Estas ideas colectivas tienen
siempre caracter religioso y una idea filosofica solo
alcanza caracter colectivo cuando expresa una ima-
gen primaria, es décir, una imagen colectiva elemen-
tal. El caracter religioso de estas ideas se deriva del
hecho de que expresan estados de cosas ddl incons
ciente colectivo y son asi capaces de desatar latentes
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energias del inconsciente. L0s grandes problemas vi-
taes, entre los que se cuenta la sexudidad, estan
sempre vinculados a las imégenes primarias dd in-
consciente colectivo. Estas imégenes son incluso,
segun los casos, los factores de equilibrio 0 compen-
sacion frente a los problemas que la vida arroja so-
bre la balanza de la realidad. Esto no tiene nada de
sorprendente desde e momento en que las imagenes
scn la condensacion de experiencias milenarias de
adaptacion y lucha por la existencia. Por eso todas
las grandes vivencias, todas las altas tensones vita-
les, establecen contacto con € tesoro de etas imé&
genes y las hacen aflorar intimamente. Eda aflora-
cién serd consciente cuando se tiene € suficiente
conocimiento de si mismo y la suficiente fuerza
aprchensora para que € individuo piense su viven-
cla en vez de verificarla smplemente y sin saberlo,
vivir concretamente e mito y € simbolo.

4. LA RELATIVIDAD DEL SIMBOLO.

a) Culto de la mujer y culto del alma. El princi-
pio de la conjuncién cristiana de los contrastes es €
culto de Dios, en @ budismo es € culto del yo [ evo-
lucion del yo); en Goethe y en Spitteler encontra-
mos revelado en simbolos del culto de la mujer el
culto del alma como principio de solucidn. Se observa
aqui, por una parte, €l principio moderno individua-
lista, mas por otra parte también un principio pri-
mitivo polidemonista que no sdlo sefida su propio
principio religioso a cada pueblo, sno a cada clan,
a cada familia, incluso a cada individuo.

El modelo medieval dd Fausto tiene epecid im-
portancia porque € moderno individuaismo eta
ef ectivamente apadrinado por un e emento medieval.
A mi parecer seinicia con € culto de la mujer, con
lo que & alma del hombre, como factpr psicologico,
fue notablemente reforzada. Culto de la mujer
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quiere decir culto del alma. En nada se expresa esto
de modo tan bello y rotundo como en la Divina Co-
media de Dante. Dante es € caballero espiritual de
su dama. Por dla se lanza a la aventura dd infra-
mundo y del ultramundo. Y en esta faena heroica
su imagen se eleva a la altura de la ultramundanal
y midtica figura de la madre de Dios, figura des
prendida de su objeto, convertida asi en personifica
cion de un estado de cosas puramente psicolégico,
es decir, de e contenido inconsciente que' yo
desgno como ama. El canto xxxim de Paraiso
contiene esta coronacion de la psiquica evolucién de
Dante en la oracion de Bernardo:

“Vergine madre, figlia del tuo Figlio,
Umile ed dta piu che creatura,
Termine fisso d’eterno consiglio,

Tu sgcolel che l'umana natura
Nobilisasti i, che il suo Fattore
Non disdegno di farsi sua fattura.”

A la evolucion de Dante se refieren los versos
22 ss.:

“Or questi, che dall'infima lacuna

Dell’'universo insin qui ha vedutte

Le vite spiritali ad una ad una,
Suplica a te per grazia di virtute,

Tanto che possa con gli occhi lavarsi

Piu dto verso l'ultima salute.”

Versos 31 ss.:

"Perché tu ogni nube gli disleghi

Di sua mortalitd co’prieghi tuoi,

S che G sommo piacer gli S despieghi.”
Versos 37 ss.:

"Vinca ma guardia i movimenti umani:
Vedi Beatrice CON quanti beati
Per i miei prieghi ti chiudon le mani.”
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El hecho de que Dante hable aqui por boca de
San Bernardo alude a la metamorfosis y elevacion
de su propia esencia. La misma metamorfosis se
observa en Fausto, que de Margarita se eleva a
Elena v de ésta a la madre de Dios y cambiando
multiplemente su carécter por muerte figurada, a-
canza como doctor Marianus €l fin supremo. Como
tal dice Fausto, su plegaria a la santisma Virgen
y madre:

“Reina del mundo altisima,
déjame contemplar tu misterio
en e paio cdegte

azul y tendido.

Consciente en lo que agita,
grave y delicado, € pecho del hombre
y coa santo goce amoroso

vuela hacia ti.

Nuestro valor es invencible
cuando t0, augusta, mandas.

El ascua se atenlia, stbita,
cuando nos aplacas tU.

Virgen, del més bello modo pura,
madre digna de honores,

reina elegida nuestra,

de los dioses par.”

"Contemplen Ia mirada salvadora
los mansos, los arrepentidos

y dando gracias transférmense
en e sino bienaventurado

y purifiguen su intencién

a tu servicio pronta,

{Virgen, diosa, madre, reina,

ten misericordial”

“En eta conexi_én han de mencionarse también lus
significativos atributos smbdlicos de la Virgen en la
|etania lateranense:

“Mater amabilis
Mater admirabilis
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Mater boni consilii.
Speculum justitize
Sedes sapientiae
Causa nostrae laetitiaze
Vas spintuale

Vas honorabile

Vas insigne devotionis
Rosa mystica,

Turris davidica,
Turris eburnea,
Domus aurea,
Foederis arca

Janua coeli

Steila matutina.”

{Missale Romanum)

Estos atributos demuestran la significacion fun-
Clonal de la imagen de la virgen madre. Demues-
tran como la imagen del alma actlia como forma
Perseverante, como fuente de sabiduria y renovacion.

En la forma méas decisiva y clara observamos este
Yeansito caracteristico del culto de la mujer al culto
del dma en un escrito confesional cristiano primiti-
vo, en d Pastor de Hermas, dd afo 140 de nuestra
€ra. El original griego consta de una serie de viso-
Nes y revelaciones que en o esencid representan la
afirmaciéon de la nueva fe. Antes de ser recusado,
@] libro fue considerado candénico durante algun
tiempo. Empieza de esta manera:

“El que me crié me vendié a una tad Rhoda, en
Roma. Al cabo de muchos afios volvi a conocerlay
tmpecé a quererla como a una hermana. Algan
tiempo después la vi bafiarse en € rio Tiber y le
di la mano para ayudarla a sdir dd agua. Al ver
Su bdleza pensé en mi corazon estas paabras. 'Se-
via feliz S tuviera una mujer de esta belleza y de
esta indole.” ESto era mi Unico deseo y nada més
que e0 (#rzzov & o0B: &v).” Esta vivencia es el
punto de partida del episodio visionario subsiguien-
'te, Todo hace suponer que Hermas sirviera a Rhoda
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como esclavo. y una vez liberto, la encontrara mas
tarde, des‘)ert-.indose en €, tanto por gratitud como
por compiacencia, UN sentimicnto amoroso que en
Su conciencia solo tenia el carécter dd amor frater-
nal. Hermas era, ademas, segin luego se desprende
del texto, cristiano y ya padre de familia por enton-
ces, circunstancias que hacen fécilmente comprensi-
ble Ja represién del elemento erdtico. Ahora bien,
tanto mas prévima estaba la particular situacion, que
deja en € aire mucnas preguntas, a hacer en é cons-
ciente el deseo erdtico, Realmente pasa por su mente
la idea de que quisiera tener a Rhoda por mujer y
edta idea aparece bien explicita, pero se limita, se-
gun Hermas cuida de hacer notar, a la simple com-
probacion, seguramente porque lo subsiguiente e
inmediato fue al punto presa de la represion moral.
Mas —como del texto a continuacion se desprende
inequivocamente— esta libido reprimida originé en
su inconsciente un cambio formidable & vivificar la
imagen del alma y suscitar en ella espontaneamente
la accion. Pero continuemos con € texto primitivo:

"Al cabo de algun tiempo, cuando me dirigia a
Cumac y aababa la creacién de Dios por su gran-
dezay por su belleza 'y poder, senti suefio mientras
caminaba. Y un espiritu me aso y me llevd por una
region Sin sendas, por la que ningin ser humano
podria aventurarse. El paraje estaba lleno de grie-
tas y surcado de corrientes de agua. Atravesé un rio
{‘ me encontré en terreno llano donde cai de rodi-

as v rogué a Dios y confesé mis pecados. Cuando
rezaba de esta manera se abrié € cielo y pude con-
templar a la mujer que yo anhelaba y ella me saludo
dede el cielo y me dijo: ‘Salve, Hermas.” Mientras
la contemplaba, le dije: ‘Sefora, {qué haces en ese
lugar? Y dlarespondid: ‘Fui aqui traida para acu-
sarte por tus pecados ante € Sefior.” Yo le dije: ‘¢Me
acusas ahora?” ‘No, dijo ella, pero escucha las pala-
fcras que voy a decirte. El Dios que esté en los cie-
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los y que ha hecho lo que es de la naday lo ha
crecido y multiplicado para su santa Iglesia, esta eno-
jado contigo porque has pecado contra mi” Yo con-
testéy dije: ‘¢He pecado contrati? ;Dondey cuando
he dicho yo una mala palabra de ti? ¢No te he con-
siderado siempre y en todas partes como una diosa?
¢No te he tratado siempre como a una hermana?
¢Por qué, mujer, me acusas falsamente de tan malas
e impuras cosas?” Ri0 dlay me dijo asi: ‘En tu
corazén se azé € apetito del pecado. ¢O no te pa
rece un hecho pecaminoso para un hombre justo el
gue € apetito del pecado se dce en su corazdn? Si,
es un pecado y grande’, afiadio. Tues € justo aspira
alojusto.””

Los paseos solitarios son, como se sabe, propicios
al que se entrega a la fantasia. Camino de Cumae
pensd seguramente Hermas en su sefiora, arrastran-
do, poco a poco, d inconsciente, la libido de su fan-
tasia erética reprimida. A consecuencia de dlo y en
virtud de su intensidad consciente rebgjada, sintié
que la somnolencia se apoderaba de él, encontran-
dose en un estado de sonambulismo o de éxtass,
gue no es otra cosa que una fantasia intensisima que
se apodera por completo de la conciencia. Es carac-
teristico que no sea una fantasia erética la que le
aqueja, Sno que, en cierto modo, Sea transportado
a otras regiones representadas por la fantasia, como
€l paso de un rio y de un pargje sin sendas. Por ta
manera e inconsciente se le aparece como una zona
hostil @ mundo o superior a él, en la que ocurren
COsas Y se mueven gentes lo mismo que en d mundo
de la realidad. Su sefiora —la mujer— no sde asu
encuentro en una fantasia erética, Sno que e le
aparece en d cielo, en forma "divind', como una
diosa. Esta circungtancia alude al hecho de que la
impresién erdtica reprimida en € inconsciente vivi-
fico la ya dispuesta imagen primaria de la diosa,
es decir, la imagen primigenia del dma. La impre-
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sién erdtica se ha unido, pues, evidentemente en €
inconsciente colectivo a e0s residuos arcaicos que
conservan huellas de poderosas impresiones de [a
esencia de la mujer desde tiempos remotismos, im-
presiones de la mujer como madre y como doncela
apetecible. Estas impresiones eran poderosas porque
tanto en € nifio como en & hombre maduro desata-
ban fuerzas que, sin mas, merecen € atributo de la
divinidad, es decir, de lo irresistible, de lo absoluta-
mente apremiante. El reconocimiento de estas fuer-
Zas como poderes demoniacos es seguro que apenas
deba su origen a una represion moral, S no antes
a una autorregulacion dd organismo psiquico que
por este viraje procura hurtarse a la pérdida de equi-
librio. Pues s la psique logra erigir una posicion
defensiva contra la fuerza arrebatadora de la pasion
que arroja @ hombre inmisericordemente en la Orbita
gena, y lo logra arrancando € idolo, en € culminar
de la pasién misma, a objeto apetecido ilimitada-
mente, poniendo asi d hombre en € trance de caer
de rodillzs ante la divina imagen, entonces puede
decirse que le ha redimido de la madicion que le
ataba d objeto. Ha sido devuelto a si mismo y se
encuentra asimismo obligado, de nuevo entre dioses
y hombres, en su propia orbita, sometido a sus pro-
pias leyes. La enorme timidez inherente a primitivo,
esa timidez ante todo lo impresionante, que percibe
a punto como encantamiento, como cosa cargada de
méagica virtud, le protege précticamente de la pér-
dida del alma, por decirlo asi, tan temida por todos
los pueblos primitivos, a la que suceden la enfer-
medad y la muerte. La pérdida dd ama equivae
a desgarramiento de una parte de la propia esencia,
a la desaparicion y emancipacién de un complegjo
gue se convierte asi en usurpador tiranico de la con-
ciencia, oprime a hombre en su integridad, |le arroja
de su drbita y a actos cuya dega parcialidad trae
consigo como consecuencia inevitable |a propia des-
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traccion. Es sabido que los primitivos se.encuentran
expuestos a eda clae de fendmenos como la carrera
de Amok, la cdlera de los Berseker, la posesion por
el demonio, etc. El reconocimiento del carécter de-
moniaco de la fuerza supone una defensa eficaz, a
privar, a punto, a objeto, esta idea, de su més fuerte
encanto y transportar su origen al mundo de los de-
monios, es decir, a inconsciente, de donde efectiva-
mente procede la fuerza de la pasion. Este nuevo
situar lalibido en € inconsciente es lo que persiguen
también los conjuros y ritos que tienen por objeto
reducir el ailmay deshacer e encanto.

Este es también € mecanismo que vemos funcio-
nar evidentemente en € caso de Hermas. La meta-
morfosis de Rhoda en la divina sefiora despojo a
objeto rea de su perniciosa fuerza aguijadora de
pasion y redujo a Hermas a la ley de su propia aima
y de sus determinaciones colectivas. Sin duda en vir-
tud de sus facultades participaba hondamente en las
corrientes espirituales de la época Su hermano Pio
habia ddo devado por entonces a la silla episcopa
romana. Hermas estaba, pues, lamade a colaborar
en la gran faena de la época, ciertamente en mayor
medida de lo que un antiguo esclavo podia percibir
conscientemente. En aguellos tiempos ninguna men-
te capaz podia, a la larga, resdirse a la tarea hist6-
rica de la cristianizacién, a no ser que los limites
y determinaciones de la raza le sefidaran por modo
naturdl una funcién distinta en e gran proceso de
transformacion espiritual, Asi como las condiciones
vitales exteriores iImponen a hombre funciones so-
cides, asi también el ama contiene determinaciones
colectivas que imponen la’ socidizacion de opiniones
y convicciones. Por la metamorfosis de una poshble
trasgresién socid y un posible perjuicio de si mismo
por pasién en culto def alma, es impulsado Hermas
a cumplimiento de una mision socid de naturaleza

espiritual que para la éoca era importante.
302



Con d fin de hacerle apto para dicha mison era
evidentemente necesario que @ alma destruyera en
é hasta la Ultima posibilidad de ligazon erética a
objeto. Esta wltima posibilidad supone la propia des-
honra. Negandose Hermas a deseo erdtico demues-
tra solo que le seria mas agradable que el deso
erético no existiera en é, mas en modo alguno que
carezca de eroticos designios y fantasias. Por eso su
sefiora, 1a mujer, e ama, le descubre despiadada
mente la existencia de su pecado, librdndole asi de
la vinculacion secreta @ objeto. Con elo acoge y
recoge, COMO vaso devoto, la pasion antes a punto
de gastarse inatilmente en e objeto. De éda habia
que aniquilar hasta € Ultimo resto para cumplir con
ello la mision histérica consistente en la oblacién de
la vinculacion sensible, de la “participation mysti-
que” primitiva en  hombre. Para € hombre de
aquel tiempo esta vinculacion habia llegado a ser
insoportable. Habia, pucs, de producirse una dife-
renciacion de lo espiritual para restablecer €
equilibrio psiquico. Todos los intentos filosoficos
de restablecimiento del equilibrio psiquico, de la
“aequanimitas”, que se condensaron principalmente
en la doctrina estoica, fallaron a resentirse de racio-
nalismo. La razon solo puede procurar equilibrio a
aguel para quien la razdn misma es ya un 0rgano
regulador. Mas, ¢paraquenimero de gentesy enqué

de la historia lo es? En su estado singular
el hombre ha de tener regularmente un contraste
para verse obligado a buscar € punto intermedio.
Por la pura razon nunca rennnciara alo pleno de la
viday excitante de |o sensible dcl estado inmediato.
Asi, contra la fuerza'y € goce de lo tempord, ha
de erguirse la alegria de lo eterno y contra la pa
s6n de lo sensible la delicia de lo suprasensible..
Tan innegablemente verdadero como, es esto, €S
aquello apremiante y efectivo.

Con ¢l atisho en la verdadera exigencia de su
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deseo erdtico le es a Hermas posible llegar a reco-
nocimiento de la realidad metafisica, es decr, la
imagen del dma gana para si de este modo la b'bido
sensible que, adherida hasta entonces a objeto con-
creto, en adelante presentard a la imagen, a idolo,
aquella realidad que antes monopolizaba € objeto
sensble. Asi adquiere afectividad € lengugje del
amay puede ésta imponer sus requerimientos. Des-
pués de didogo con Rhoda que hemos reproducido,
su imagen desaparecio y € cido se cerrd nuevar
mente. En su lugar aparecié una "mujer viga, en-
vuelta en resplandeciente tinica’, que adoctriné a
Hermas, haciendole saber que su deseo erdtico supo-
nia un designio pecaminoso y necio contra un espi-
ritu digno de veneracion, mas que no por elo siente
Dios enojo contra €, sino porque tolera los pecados
de su familia. De esta manera habil se despoja com-
pletamente a la libido del deseo erdtico y con un
nuevo viraje inmediato se la encauza en € sentido
de lamisién socid. Una especid sutileza se advierte
en e hecho de que € ama se haya despojado de la
imagen de Rhoda y haya adoptado la de una mujer
vigja, para acoquinar mas aun al elemento erdtico.
Méas tarde averigua Hermas por revelacion que la
mujer viga era la Iglesia misma, con lo que lo con-
creto-personal se disuelve en la abstraccion y adquie-
re una idea de efectividad y realidad que no poseia
antes. Luego la viga le lee en un libro misterioso
ago contra los gentiles y apddtatas, cuyo sentido es
incapaz de comprender. También se averigua mas
tarde que € libro contiene una mision. Asi, su sefiora,
mujer, dama, le impone la empresa, que como ca-
balero ha de cumplir. Tampoco falta la prueba de
la virtud. Pues poco después tuvo una vison Her-
mas en la que se le aparecio lavigja, prometiéndole
volver a la hora quinta e interpretarle la revelacion.
Hermas se dirigié d campo, a lugar convenido. A
é llegado, encontro un lecho eblrneo, con un cojin
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y un fino pafio. "Cuando vi estas cosas —dice Her-
mas— me asombré sobremanera y diria que se apo-
deré de mi un temblor y se erizaron mis cabellos
y senti como un terror panico a encontrarme solo
ali. Cuando me hube recuperado y me hube acor-
dado de la gloria de Dios y ganado asi 4nimos, cai
de rodillas v confesé mis pecados a Sefior, como la
otra vez habia hecho. Y vino dla con seis hombres
jovenes, que ya habia visto yo antes y se puso junto
ami y oyé como confesaba mis pecados a Sefior.
Y me tocod y habl6 de esta manera: ‘Hermas, acaba
ya con todas esas slplicas por tus pecados. Ruega
también por la justicia para que puedas llevar a
casa un pedazo.” Y me tendid la mano para que me
levantaray me llevo hasta €l lecho y dijo alos hom-
bres jovenes: ‘jId y edificad!” Y cuando los jovenes
se hubieron ido, me dijo: ‘;Siéntate aquil’ Yo le dije:
‘Sefiora, deja sentarse antes a los viejos.” Ella dijo:
‘Haz lo que te digo y siéntate.” Mas cuando, segin
mi deseo, me digponia a sentarme a su diestra, rag;
indicd ela con un movimiento de su mano que me
sentara a su lado izquierdo. Como advirtiera en mi
un aire pensativo y apenado porque no me dejaba
sentarme en € lado derecho, me dijo: ‘¢Estas triste,
Hermas? El lugar de la derecha es para otros, gratos
a Dios, que han sufrido por su nombre. Pero ati te
falta mucho para poder sentarte asu vera. Mas sigue
siendo sencillo como hasta ahora y llegaras a sen-
tarte junto a dlos y ad les ocurrird a todos los que
hayan cumplido su tarea y soportado lo que dlos
han soportado.”

Estuvo muy cerca Hermas del desconocimiento
erético de la dtuacién. El encuentro produce, de
pronto, € efecto de una cita en "un paraje: bello y
oculto" (como @ dice). El lecho precioso que se
habia dispuesto ali recuerda a Eros fatalmente, de
modo que es muy comprensible e temor que a verlo
Se gpoderd de Hermas. No se da cuenta, ciertamente,
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a parecer, de la tentacidn, si este darse cuenta no se
incluye en la descripcién de su temor como ago
gque se sobrentiende, 1o que hemos do suponer en
la honradez de un hombre de aquella éoca acaso
més posible que en e hombre moderno. Pues el hom-
bre de entonces estaba por 10 general mas proximo
gue nosotros a su naturaleza y en disposicion, por
lo tanto, de percibir antes sus reacciones naturales
por inmediato modo y de reconocerlas justamente.
En este caso la confesién de sus pecados se referiria
precisamente a la percepcion de un sentimiento no
santo. De cualquier modo, Ja subsiguiente cuestion
de s ha de sentarse a la diestra 0 a la izquierda,
alude a una indicacion moral que recibe de su =
fliora. S bien en los augurios romanos los signos del
Jado izquierdo se consideraban favorables, entre los
griegos, sin embargo, y entre los romanos también,
se consideraba € lado izquierdo, de modo muy ge-
neral, como desfavorable, de donde su doble sentido
de "sniesro”. Ahora bicn, un pasge inmediato de-
muestra que la cuestion aqui planteada de izquierda
y de derecha nada tiene por de pronto que ver con
la supersticion popular, sino que proviene de la Bi-
blia, referida evidentemente a San Matco, XXV, 33
"Colocara las ovejas a su diestra y los cabrios a su
izquierda." Las ovegas, en virtud de su naturaleza
inocente y mansa, son alegoria del bien, mientras l0s
chivos, por indémitosy lascivos, son imagen del mal.
Al indicarle la sefiora € lado izquierdo, con la genti-
leza le da a entender la comprension de su psicolo-
gia Cuando Hermas ocupa su sitio a la izquierda,
apenado, como € mismo hace notar, le indica la
sefiora un cuadro visionario que se despliega ante
sus gjos. ve a los jovenes, ayudados por millares de
nombres, erigir una torre imponente, cuyos sillares
ensamblan unos con otros sin dejar ver la juntura.
Esta torre compacta, de tan especid firmeza, indes-
tructible, es la Iglesia, segn averigua Hermes. La
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sefiora es la Ielesia U |a torre también. Y a hemos
Visto en los atributos de |a |etania lateranense que se
invoca a Maria como “turris davidica™ y “turris eblr-
ned'. Parece tratarse aqui de una relacion idéntica o
parecida. Sin duda, se atribuye a la torre € signifi-
cado delo firme, delo seguro. Asi, por gemplo, en €
Sdino 61, 4: TU eres mi confianza, una torre fuerte
ante mis enemigos.” Una cierta semejanza con |a
torre de Babd” na de excluirse aqui en virtud de
intensos motivos en contra, mas no obstante, debe
de haber un eco de Ja misma, pues Hermas hubo
de sufrir ante € espectéculo deprimente de los ds
mas interminables y las disputas heréticas de la
Iglesia primitiva, como toda mente capaz en aguella
esfera de accion. Dicha impresion congtituye tam-
bién e mas esencia motivo para que se compusiera
este escrito confesional, segin se desprende de la
indicacion de que € libro revelado era un atague
contra gentiles y apdstatas. La confusion de lenguas,
que hizo imposible la ereccion de la torre babélica,
reinaba precisamente en los primeros siglos de la
Iglesia cristiana ces totalmente y exigia [os imas
desesperados esfuerzos por parte de los creyentes
para imponerse a ella. La cristiandad estaba enton-
ces muy lgos de constituir una grey docil bgo la
guia de un pastor Unico, por lp que era natural que
Hermas reclamara e "pastor" poderoso y la forma
firme y segura que uniese en un solo haz, con
vinculo indisoluble, los elementos digpares traidos
de los cuatro vientos de la rosa, de los montes y
del mar.

La apetencia tellrica, la sensudidad en todas sus
formas multiples, con su adherencia pertinaz a lo
excitante dd mundo en torno y su apremio de diver-
sion, de distraccion de la energia psiquica en la ili-
mitada variedad de las cosas constituye € principa
impedimento para la consecucion de una disposicion
orientada en sentido unitario. Vencer dicho impedi-
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mentd congtituia, pues, una de las faenas capitales
de la época Es comprensible, pues, que sea eda la
tarea que se nos propone en d Pastor de Hermas.
Hemoas visto cOmo la excitacién erdtica originaria y
con ela la energia alumbrada son encauzadas en la
personificacién del complego inconsciente, de la fi-
gura de la Ekklesia, de la mujer vigja, que con su
gparicion visonaria pregona la espontaneidad del
complgo en que se runda. Averiguamos luego. que
laviga, la Iglesa, se convierte, por decirlo asi, en
torre, ya que la torre es la Iglesa también. Este
trénsito nos sorprende, pues no es evidente a pri-
mera vista € nexo entre la torre y la mujer viga.
Mas los atributos de Maria en la letania lateranense
nos indicarén € rastro verdadero, pues, como hemos
vigo, en la letania se llama “torre™ a la Virgen y
madre.

Este atributo procede dd Cantar de los Cantares
TV, 4: "Sicut turris David collum tuum, quae aedifi-
cata es cum propugnaculis.” VII, 4. "Collum tuum
sicut turris ebarnea” (VIII, 10 “Ego muiiis, et
ubera mea Scut turris.”)

Como es sabido, € Cantar de los Cantares es, en
verdad, un poema amoroso, td vez un canto nupcia
a que incluso sabios judios, en época muy tardia
aun, negaban € reconocimiento canénico. Ahora
bien, la exégesis migtica se complace en interpretar
a la esposa como Isradl y &l e3poso como Jahvé y
dlo con certero ingtinto, para encauzar € sentimiento
erdtico en € sentido de la relacion de pueblo con
Dios. Por las mismas razones se aduefia @ Cridia
nismo dd Cantar delos Cantares, convirtiendo a es-
poso en Jesucristo y a la esposa en la Iglesia. Dicha
analogia casaba extraordinariamente Bien con la
psicologia medieval, animando un poco la reseca
erética del Cristo de la mistica contemporanea, de
lo que Mechtild von Magdeburg es uno de los méas
brillantes g emplos. Con este espiritu nacio la letania
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lateranense. Para determinados atributos de la Vir-
gen, acude a Cantar de los Cantares, como hemos
visto en lo que a simbolo de la torre se refiere. La
rosa —como €l lirio— sirve ya de atributo mafano
a los Padres griegos, que beben igualmente en €
Cantar de los Cantares (1I, 1 s.: "Ego flos campi et
lilium convallium. Sicut lilium inter Spinas, sic &nica
mea inter filias." Una imagen habitual en los him-
nos marianos medievales es la de “huerto cerrado”
(“hortus conclusus”, Cantar delosCantares, IV, 12) y
también la de "fuente sellada (“fons signatus”, 1V,
12). La naturaleza erética innegable de estos similes
en e Cantar de los Cantares es aceptada expresa
mente como ta por los Padres de fa Iglesa Asi,
por ejemplo, Ambrosio interpreta por “virginitas” €
“hortus conclusus' (De Ingtit. virg. c. 10). El mismo
Ambrosio (Com. in Apoc., . 6) comparaaMariacon
el cestillo de juncos de Moisés: "per fiscellam scir-
peam, besta virgo designata est. Mater ergo fiscellam
scirpeam in qua Moses ponebatur, praeparavit, quia
sapientia De, quee e filius De, beatam Mariam
virginem elegit, in cuius Gtero hominem, cui per
unitatem personae conjungeretur, formavit”. Agus-
tin se sirve del simil, habitual més tarde, del “thala-
mus”, también con ausién expresa d sentido anaté-
mico: "elegit sibi thalamum castum, ubi conjunge-
retur sponsus sponsae’ (serm. 192). Y en serm, 124
“processit de thalamo suo, id est, de Utero virginali™.

Parece cosa segura la interpretacion del "vas' por
“uterus”, d decir Ambrosio paralelamente ad pasaje
citado de Agustin: "non de térra, sed de Codo vas
sihi hoc, per quod descenderet, €egit, et sacravit
templum pudoris ("De Instit. virg.”, c. 5). Tampoco
s raro entre los Padres griegos € recurso a la expre-
S0n oxedog,, vaso. Tampoco es agui improbable la
sugestion del alegorismo erético dd Cantar de los
Cantares, s bien & término "vas' no aparece en €
texto de la Vulgata, aunque s, en cambio, la imagen
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de la copa y del beber (VII, 2): “Umbilicus tuus
créter tomatilis, nunquam indigens poculis. Venter
tuus sicut acervus tritici, vallatus liliis.” Paralela d
sentido del primer periodo es la comparacion de Ma-
ria con e cantarillo de aceite de laviuda de Sarepta
en |as trovas del manuscrito de Colmar (X. Bartsch,
Stuttgart, 1862). Y paralclamente con € segundo pe-
riodo dice Ambrosio: “in quo virginis Utero simul
accrvus tritici gencrabat et tilium”, etc. En los docu-
mentos catdlicos (Salzer: Sianbilder und Beinamen
Mariens) se refiere al simbolismo del vaso a pasgjes
muy remotos de sentido. Por gemplo (Cantar dclos
Cantares, I, 1): “Osculetur me 6sculo oris sui: quia
meb'ora sunt ubera tua vino." (Lutero traduce: “Bé-
same con e beso de tu boca, pues tu amor —literal-
mente "tus pechos”™ es mas delicioso que € vino.”)
Incluso se aduce d pasge del Exodo, XV, 33. Estas
referencias artificiosas antes son argumento en con-
tra que en pro de la procedencia biblica del simbo-
lismo del vaso. Parece ser también argumento en
pro de la posibilidad de una procedencia extrabiblica
el hecho de que los himnos marianos medievales to-
man de todas partes y sin preguntar de donde, por
decirlo asi, cuanto de precioso encuentran y lo re-
fiercn a la Virgen. Que @ simbolo del vaso sea muy
antiguo —aparece en los siglos m y 1v— nada dice
contra su origen profano, pues ya los antiguos
Padres se inclinaban a uso de similes extrabiblicos,
"paganos’, como Tertuliano ' y Agustin 2, por ejem-
plo, que comparan a Maria con la tierra virgen, con
el agro no arado alin, no sin alusién ostensible, cier-
tamente, a los coros de los misterios. Estos similes
se informaron sobre modelos paganos, por modo
semejante a la ilustracion de los codices de la pri-

1 "llla téra virgo nondum pluviis rigata nec imbribus
foecundata”, €.
2 "Ventas de terra orta est, quia Christus de virgine natus
et
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mera Edad Media, segin demuestra Cumont con €
ejemplo de la ascenson de Elias, que suele basarse
en un mitico dechado antiguo. En mdltiples usos
~y no en ltimo término con la referencia del naci-
miento de Cristo a “patalis solis invicti"— siguié la
Iglesia el modelo pagano. Jer6nimo comparaalaVir-
gen con € sol como madre de la luz. Estos atributos
de naturaleza extrabiblica sdlo pueden tener su ori-
gen en las formas de concepcidn paganas habituales
aln entonces. Por eso es muy del caso, en lo que
al simbolo del vaso se refiere, considerar € simbo-
lismo gnostico sobre € mismo objeto, entonces tan
conocido y eatendido. Han llegado a nosotros un
gran nimero de gemas de la época con € simbolo
del vaso en laforma de un cantaro con extrafias liga
duras lobulares que recuerda a primera vista un
utero con las “ligamenta lata’. Matter le llama “vase
of sn", en contraste, poco 0 menos, con los himnos
marianos, que alaban a la Virgen como "vas virtu-
tum”. King (The gnostics and their remains, pag.
111) recusa este criterio, que considera arbitrario, y
otorga su asenso ala opinién de Kohler, segin la cual
la imagen de las gemas (principalmente egipcias)
alude a los arcaduces de la noria con que se extraia
agua d.l Nilo, a los que se refieren también las
extrafias ligaduras, que servian evidentemente para
sujetarlos a la rueda. La actividad fecunda dd can-
gilon es expresada en la fraseologia ambigua, segin
King observa. como "fecundacion de Isis por d se
men de Osiris”. Con frecuencia se observa un bieldo
sobre € vaso referido probablemente a la “mystica
vannus Jacchi®, € Aixvoy , la matriz figurada del
grano, simbolo dd dios de la fecundidad. (Véase
Jung: Wandl. und Symb. der Libido, p&g. 319.) Era
-ceremonia nupcial griega € poner a la novia sobre
:Ja cabeza un bieldo lleno de frutos, evidente signo de
fecundidad de virtud mégica. A este criterio se o

‘me la concepcidn egipcia de que todo procede dd
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agua primigenia, de Nu 0 Nut, identificada también
con € Nilo o con & océano. Nu se escribe con tres
hidrias, con tres signos del agua, y €l signo del cieo.
En un himno a Ptah-Tenen se dice: ‘Creador del
grano que surge de é en su nombre Nu € vigo,
gue fecunda la masa de agua del cido y hace que
el agua surja sobre los montes, para dar la vida a
hombre y mujer." (W. Budge: The gods of the
Egyptians, 1904, |, 511) Sr Wallis Budge me ha
hecho notar que e simbolismo uterino esta en vigor
todavia en la Hinterland meridional de Egipto, en
las ceremonias mégicas para provocar la lluvia y
como signo de mégica virtud fecundante. Ocurre en
ocasiones gue |os indigenas asesinan una mujer en la
espesura Y le extragn @ Utero para servirse del or-
gano en sus ritos magicos. Véase P. Amaury Talbot:
In the shadow of the bush, pags. 67, 74 ss. S s
tiene en cuenta hasta qué punto —y a pesar de la
fortisima oposicion contra estas hergjias— estaban
los Padres de la Iglesiainfluidos por las ideas gnés-
ticas, no es imposible que precisamente en € sm-
bolismo dd vaso se infiltrara una corriente pagana
cristianamente encauzable y dlo tanto mas facil-
mente cuanto que & culto mafiano ya en si mismo
€S un resto -gentil que asegurd a la Iglesia cristiana
el legado de la Magna Mater (de lIsis, entre otras
deidades). También la imagen del vas sapientiz re-
cuerda € dechado gnostico de Sofia, simbolo impor-
tantisimo en la gnosis.

He insistido en € simbolismo del vaso mas de lo
gque seguramente esperaban mis lectores. Pero me
interesaba elucidar psicoldgicamente la leyenda del
Gral, tan peculiarmente caracterigtica de la Edad
Media, en su relacion con € culto de la mujer. La
idea centra religiosa de este tema legendario, de
multiples variantes, es € vaso sagrado, imagen, como
€es evidente, no cristiana en absoluto, y cuyo origen
hemos de buscar en cuaquier parte menos en las
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fuentes canénicas. Segun lo dicho, paréceme a mi
que se trata de un elemento gnéstico, conservado por
tradicion secreta, que resstio € aniquilamiento de
las hergjias 0 que debe su regparicion a la reaccion
inconsciente contra e crigianismo oficia en vigor.
La supervivencia o la reaparicion inconsciente de
simbolo del vaso acusa un refuerzo del principio fe-
menino en la psicologia viril de la época. La simbo-
lizacién en una imagen enigmatica supone una espi-
ritualizacion de la erética vivificada por € culto de
la mujer. Ahora bien, la espiritualizacion supone
sempre la retencion de una suma de libido que de
otra manera se desfogaria directamente por la sexua
lidad. Mas a ser retenida por modo tal una cantidad
de libido, la experiencia nos ensefia que una parte
afluye efectivamente en la expresion espiritualizada,
mas la otra cala a inconsciente y produce en € una
cierta vivificacion de iméagenes equivaentes, que son
precisamente las que se expresan en e simbolo del
vaso. El simbolo vive por laretencién de ciertas for-
mas de libido y produce, a su vez, la retencion de
estas formas de libido. La reduccién del simbolo es
equivalente a un escape de libido por la via directa
0 por lo menos a un apremio de aplicacion directa
casi invencible. Ahora bien, € simbolo vital conjura
ese peigro. Un simbolo pierde su virtud magica,
por decirlo asi, 0 S se quiere, su virtud redentora,
tan pronto como su reductibilidad es reconocida. Por
€0 un simbolo activo ha de tener una hechurainas-
ble. Ha de ser la Optima expresion imaginable de la
concepcion del mundo en vigor, sencillamente insu-
perable por su sentido, y ha de ser ademas tan re-
moto ala comprensién que d intelecto critico le
faiten los medios necesarios para reducirlo de modo
eficaz y finalmente su forma estéica ha de ser per-
suasiva para € sentimiento, a fin de no dar lugar a
argumentos sentimentales en contrd’. Durante un pe-
riodo de tiempo determinado € simbolo del Gral ha
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llenado evidentemmente estas condiciones, debiendo
esta circunstancia a su accion, a su efecto vital, que
como demuestra el gemplo de Wagner, no se ha
extinguido aln por completo, si bien nuestro tiempo
y nuestra psicologia acucian incesuntemente Su re-
duccion.

Ad, pues, d cristianismo oficial vigente absorbio
de nuevo los elementos gndsticos que se delatan cn
el culto de la mujer, alojandolos en un intenso culto
mariano. He elegido la letunia lateranense, como co-
nocido ejemplo de este proceso de asimilacién, entre
un gran numero de testimonios por modo idéntico
interesantes. Con esta asimilacion por € simbolo ge-
neral cristiano se malogré por de pronto € capullo
de una cultura psiquica del varén que habia brotado
en e culto de la mujer. Su alba, que encontraba
expresion en la imagen de ia sefiora elegida, perdio
esta individual manifestacion con € trénsito a sim-
bolo general. Perdi6 también asi la posibilidad de
una diferenciacion individual al ser suplantada por
una expresion colectiva. Pérdidas semejantes suelen
traer malas consecuencias, que pronto se hicieron
notar en este caso precisamente. Al expresarse la re-
lacién psiquica con la mujer por € culto mariano
colectivo se le privé a la imagen de la mujer de un
valor sobre el que, sin embargo, e ser humano dega
un cierto derecho natural. Este valor, que sdlo en la
eleccion individual encuentra su natural expresion,
cae en los dominios ddl inconsciente a ser sustituida
la expresidn individual por una expresién colectiva.
Ahora bien, en € inconsciente se aoja la imagen de
la mujer de modo que vivifica dominantes infantil-
arcaicas. (Véase este concepto en Jung: Die Psycho-
logie der unbewussten Prozesse. Zurich, 1917) La
desvelorizacion relativa de la mujer red se com-
pensa asi con rasgos demoniacos, al hacer todos los
contenidos inconscientes acto de presencia proyec-
tados sobre € objeto en cuanto son activados por
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tantidades escindidas de libido. La relativa desva
lorizacion de la mujer supene que € hombre, en
cierto sentido, la quiere menos, apareciendo, en cam-
bio, la mujer como persecutora, es decir, como hechi-
cera. Asi, con € culto mariano, mas intenso cada
dia, y como consecuencia suya, tue desarrollindose
y tomando incremento la obsesion de las brujas, esa
imborrable mancha de infamia de la Edad Media
tardia. Pero no fue ésta la Unica consecuencia. Por
la represién y escision de una importante tendencia
progresiva se produjo cabalmente una cierta activa
eion dd inconsciente. Y esta activacion no podia en-
contrar expresion suficiente en e simbolo general
cristiano, pues la expreson adecuada hubiera con
sistido por de pronto en formas de expresion indi-
viduales. Mas edta circunstancia preparé € terreno
acismasy hergjias. La conciencia, orientada en sen
tido cristiano, habia de reaccionar con fanatismo.
El desvario de la abominacion inquisitorial era duda
supercompensada que apremiaba desde @ incons-
ciente y que a ca&o0 suscitd € mayor cisma de la
Iglesia: la Reforma.

Estas dilatadas consideraciones nos ofrecen la Si-
guiente perspectiva: hemos partido de la vision de
Hermas, en la que veia construir unatorre. La viga,
que se habia revelado como la Iglesia anteriormente,
declara a su vez, que la torre es simbolo de Ia Igle-
da misma. Su significado se transporta, pucs, a la
torre, de la que € texto subsiguiente del astor
se ocupa. Se trata ahora para Hermas de la torre y
no de la vigia, y mucho menos de la Rheda de la
realidad. Concluyese asi € desprendimiento de la li-
bido del objeto red y su trasfusién c¢n € simbolo,
su trandto a encauzarse en una funcién simbdlica
La idea de una Iglesa generd y unitaria, expresada
por la torre inconmovible, sin junturas aparentes,
como de una pieza, queda asi convertida en la men-
te de Hermas en realidad no retroversible ya. El des-
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prendimiento de la libido del objeto lo transporta
al interior del sujeto, activando las imagenes del in-
consciente. Estas imagenes son formas de expresion
arcaicas que se convierten en simbolos, que apare-
cen, a su vez, como equivalentes de objetos relativa
mente desvalorizados. Este proceso es, en todo caso,
tan vigo como la humanidad, pues simbolos los
encontramos ya entre los relictos de los hombres
prehistoricos, asi como en e infimo tipo humano
ain superviviente. La formacion de simbolos debe
constituir, pues, también biologicamente, una im-
portante funcion. Como €& simbolo sdlo merced a
una relativa desvalorizacion dd objeto puede vivir,
ha de servir también, evidentemente, para € fin de
la desvalorizacion de los objetos. Si € objeto tuviera
un valor absoluto, seria también absolutamente de-
terminante para € sujeto, con lo que la libertad de
accién del sujeto quedaria absolutamente anulada al
no poder una libertad relativa coexigtir con la deter-
minacién absoluta por parte del objeto. El estado
de una referencia absoluta a objeto equivale a una
total exteriorizacion del proceso consciente, es decir
a una identificacion entre sujeto y objeto, con lo
gue toda posibilidad de conocimiento queda anula
da. Este estado, en forma atenuada, se observa aln
hoy entre los primitivos. Las llamadas proyecciones,
con que tropezamos frecuentemente en la préctica
dd andlisis, ro son otra cosa que residuos de una
originaria identificacién entre sujeto y objeto. La
exclusién del conocimiento y laimposibilidad de una
experiencia consciente condicionada por semejante
estado suponen una notable pérdida en la capacidad
de adaptacion, que para € nombre, por naturaleza
inerme y sin amparo, con su prole durante varios
anos en condiciones de inferioridad frente a los ani-
males, equivale a una sensible remora. Mas e Estado,
horro de conocimiento, supone también desde €
punto de vista de la afectividad una inferioridad
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peligrosa @ maniobrar unaidentidad del sentimiento
con € objeto sentido, de modo que, en primer lu-
gar, un objeto cualquiera puede. a placer, gercer
sobre € sujeto una fuerte Impresion, y en segundo
lugar, un afecto cualquierade sujeto puede, Sin mas,
incluirse e objeto y violentarle. Un episodio de la
vida del bosguimano ilustra perfectamente lo que
queremos decir: Un bosquimano tenia un hijito a
que queria con ese MiMOsO amor SIMiesco prepio
dd primitivo. Este amor, naturalmente, desde €
punto de vista pscoldgico, es de naturaleza auto-
erética por completo. EI objeto Srve, en cierto modo,
de espgo erdtico. Un buen dia vuelve € bosqui-
mano muy irritado a casa porque no ha pescado
nada. Como siempre, e chiquitin sale a su encuen-
tro corriendo alegremente. El padre le retuerce
pescuezo en e acto. Naturalmente que después llord
ad muertecito con @ mismo desapoderamiento con
que antes le habia sacrificado.

Este cas0 evidencia con toda clarided la identidad
del objeto con € afecto momenténeo. Claro que se-
mejante mentalidad constituye un impedimento de
toda organizacion de la horda que garantice’una
defensa eficaz. De modo que, por lo que se refiere
a la reproduccion y multiplicacion de la especie, es
un factor desfavorable y por lo tanto ha de ser sus-
tituido y transformado en una casa de fuerte vitali-
dad. Este es el fin y € origen dd simbolo, que a
absorber del objeto determinada dosis de libido le
desvaloriza relativamente, otorgando asi una plus-
valia a sujeto. Ahora bien, eda plusvalia atafie d
inconsciente del sujeto, pues éste queda situado entre
una determinante exterior y otra interior, originan-
dose la posibilidad de eleccién y la libertad relativa
del sujeto mismo.

El simbolo procede sempre de residpos arcaicos,
de historicos engrammes” de lingje sobre los que se
puede especular mucho, pero nada seguro puede
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averiguarse. Seria de todo punto equivocado pre-
tender derivar los simbolos de causas personales, por
gemplo: de sexualidad individualmente reprimida.
Semejante represion podria, todo 1o més, suminis-
trar la dogs de libido necesaria para activar € "en-
gramme” arcaico. Pero éste responde a un modo fun-
ciond heredado, que debe su existencia, No a una
secular represidon sexud, por gemplo, sno cabal-
mente a hecho de la diferenciacion instintiva. Pero
es que la diferenciacion instintiva ha sido y es una
medida biolégica necesaria que no es exclusiva de
la epecie humana, sino que igualmente se mani-
fiesta en el desmedramiento sexua de la abga obre-
ra. Hemos hecho ver, en € caso dd simbolo de
vaso que aqui se trata, la procedencia del simbolo
de representaciones arcaicas. El hecho de que este
simbolo se base en la representacion primaria del
Utero hace presumible una procedencia semejante
en @ simbolo de la torre. El simbolo de la torre se
ordena perfectamente en la linea de simbolos en €
fondo falicos de que tan rica es la historia de los
simbolos; que en & preciso momento en que a verse
obligado a reprimir la fantasia erdtica a la vista del
lecho seductor acucie a Hermas un simbolo falico,
gue presumiblemente responde a la ereccion, no es
de sorprender. Ya hemos visto que otros atributos
smbdlicos de laVirgen y de la Iglesia son de origen
erbtico, atestiguados como tales ya por su proceden-
ciadd Cantar de los Caniares, y como tales expresa
mente interpretados por los Padres de lalglesa El
simbolo de la torre de la |etania lateranense procede
de la misma fuente y ha de basarse por lo tanto
en parecida significacion fundamental. El atributo
"eblrned’ de la torre es de indubitable naturaleza
erdtica a referirse a color y ala lisura de la piel.
("Su cuerpo es como puro marfil”, Cantar de los
Cantares, V. 14.) Pero también la torre misma se
nos presenta en su referencia erética inequivoca
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"Soy un muro, yo, v mis pechos son como torres.”
(Cantar de los Cantarcs, V111, 10) Se aude asl a
los pechos erectos y 4 su turgante consistencia de
modo semejante a como se hace con las piernas en
el capitulo V, versiculo 15 “Sus piernas son como
columnas de méarmol." El mismo sentido tienen los
pasgjes. “Tu cuello es como una eburnea torre" y
“Tu nariz es como la torre del Libano" (VII, 5), con
lo que se alude a lo esbdto y saliente. EStos atribu-
tos tienen su origen en percepciones tactiles y orga
nicas que son proyectadas en el objeto. Asi como
un humor sombrio todo o ve gris y un humor aegre
lo ve todo claro y animado de color, asi también la
facultad tactil percibe bgjo € influjo de percepcio-
nes sexuales subjetivas ~la de la ereccion en ese
caso— cuyas cualidades son transmitidas a objeto.
La fantasia erética del Cantar de |los Cantares aplica
a objeto las imégenes sugeridas en € spjeto para
aumentar su valor. La psicologia eclesiédtica se sirve
de las mismas imagenes para encauzar la libido en
el sentido del objeto figurado, mas la psicologia de
Hermas yergue la imagen inconscientemente suge-
rida con finalidad propia, para incorporar en elaTos
pensamientos que para la mentalidad de la €época
eran de especialisma importancia, es decir, los que
se referian a la estabilizaciéon y organizacion de la
cencepcién del mundo y de la disposicion cristianas
recién conquistadas.

b) Larelatividad del concepto de Dios en mester
Eckhart. El proceso por que pasa Hermas representa
en pequefio lo que en la psicologia de la primera
Edad Media ocurre en grande: un redescubrimiento
de lamujer y laformacion, de é derivada, del sim-
bolo femenino del Gral. Hermas ve a Rhoda a una
nueva luz, pero la dods de libido & que se da sudta
se le transforma entre las manos en € cumplimiento
de la mision que la época reclama.
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Ahora bien, a mi modo do \er es caracteristico
para nuestra psicologia €l hecho de que en los um-
brdes de la nueva época aparezcan dos espiritus
a los que estaba reservado un influjo formidable so-
bre el corazon y lamente de las nuevas generaciones.
Me refiero a Wagner y a Nietzsche, paladin € pri-
mero del amor, que hace resonar en su musica toda
la escala de los matices ddl sentimiento, descendien-
do desde Tristan hasta la pasién incestuosa y ascen-
diendo desde & mismo hasta la espiritualidad su-
prema del Gral, v paladin € segundo de la fuerza
y de la voluntad triunfadora de la individualidad.
En su expreson ditima y suprema enlaza Wagner
con laleyenda del Gral, asi como Govthe con Dante
y Nietzsche con la vision de una easta sefiorid y de
una éica sefioria, tal como la Edad Media las veri-
ficd, més de una vez, en tantas figuras heroicas y
caballerescas de pelo rubio. Wagner hace sdtar las
ligaduras que aprisionaban a amor y Nietzsche hace
pedazos las "tablas de los valores' que ponian vallas
alaindividualidad. Ambos persiguen fines semejan-
tes, pero suscitan la incurable disension, pues donde
hay amor no imperalafuerza dd individuo y donde
eda la fuerza del individuo no impera € amor.

Que tres de los més grandes espiritus aemanes, y
en sus obras cardinales, enlacen con la primera época
de la Edad Media, parece demostrar que precisa
mente desde entonces estd planteada una cuestiéon
gue no ha sdo resudta

Consideremos esta cuestion mas despacio. Por mi
parte tengo la impresion de que ese algo extrafio
que encontr6 una valvula para su esencia en ciertas
Ordenes caballerescas de esa época (los templarios,
por ejemplo) y que parece haber encontrado su
expresion en la leyenda del Gral, constituia € ger-
men o & brote de una nueva posibilidad de orienta
cién; con otras paabras: congituia un nuevo sim-
bolo. La indole no cristiang, 0 gnéstica, del simbolo
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del Gral alude retrospectivamente alas hergjias cris-
tianas primitivas, a aquellas incipiencias, en ciertos
aspectos formidables, rebosantes de ideas atrevidas
y luminosas. Ahora bien, la gnosis evidencia una
psicologia inconsciente opulentamente desarrollada,
incluso con perversa frondosidad, es decir, € ele-
mento mas reacio a la "regula fidei”, ese algo prome-
teico y. creador que solo ante la propia dma se
doblega y no acepta colectivas reglas de conducta
En la gnosis hallamos, ciertamente, sdlo en forma ru-
dimentaria, esa fe en e poder de la propia revela
cion y de propio conocimiento que se echa de me-
nos en siglos posteriores. Esta fe tiene su origen en
el orgulloso sentimiento de la divina afinidad propia
gue no se doblega ante ningun precepto humano y
que dado € caso incluso se impone a los dioses por
la fuerza dcl conocimiento. En la gnosis esta €
comienzo de la tendencia que afluye en los conoci-
mientos. importantes psicol6gicamente, de la mistica
alemana que florecia precisamente en la época a que
nos referimos. Es de interés, por lo que se refiere
a la caracterizacion de la cuestion que nos ocupa,
el recordar aqui a pensador mas grande de aguellos
tiempos, a mester Eckhart. Asi como en el espiritu
caballeresco se evidenciaban signos de una nueva
orientacion, observamos en Eckhart pensamientos de
la misma orientacion psiquica que mo.ié a Dante a
seguir al submundo de lo inconsciente a la imagen
de Beatriz y que inspiré a los trovadores que canta
ron la nueva gel Gral. Desgraciadamente nada sabe-
mos de la vida persona de Eckhart que nos explique
el camino que siguié para llegar a ama, pero €
aire de firmeza y de superioridad con que habla dd
arrepentimiento permite suponer que se trata de
experiencias personales. Nos produce una impresion
extrafa, frente d sentimiento cristiano de la culpa
bilidad, & sentimiento de Eckhart de la intima afi-
nidad divina. Parécenos encontrarnos en la esfera de
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los Upanishads. Ticne que haberse verificado en
Eckhart un aumento del vaor del alma de todo
punto extraordinario, es decir, un aumento dd vaor
de la propia intimidad, para que pudiera elevarse
a una concepcion, por decirlo asi, puramente psico-
l6gica 'y por lo tanto relativa, de Dios y su relacion
con & hombre. El descubrimiento y la circunstan-
ciada formulacion de la relatividad de Dios respecto
dd hombre y su alma paréceme uno de los més
importantes pasos en € camino de una aprehensién
psicolégica del problema religioso y con ello de una
posibilidad de liberacion de la funcion rdigiosa de
las agobiantes vallas que le opone la critica intelec-
tual, a su vez con derecho a la exigencia

Con edo llegamos d verdadero tema del presente
capitulo, es decir, ala consderacion de la relatividad
del sfmbolo. Por relatividad de Dios entiendo un
punto de vista segin el cual Dios no existe de un
modo “absoluto”, es decir, desprendido de sujeto
humano y dlende todo humano vinculo, sino que,
en cierto sentido, depende del sujeto humano, obser-
vandose una relacion mutua e ineludible entre e
hombre y Dios, de modo que por una parte puede
entenderse a hombre como una funcion de Dios y
por otra parte a Dios como una funcion psicolégica
dd hombre. Para nuestra psicologia analitica, como
cdencia que ha de concebirse empiricamente desde
el punto de vista humano es la imagen de Dios la
expreson simbdlica de determinado estado psicol6-
gico, o la funcidn caracterizada por € hecho de su-
perar sin restriccion a la voluntad consciente del
sujeto, sendo, por ende, capaz de imponer o hacer
posibles hechos 0 acciones cuya veriticacion hubiera
sido inaccesible a esfuerzo consciente. Este prepo-
tente impulso —en cuanto a la funcién divina se
manifiesta en accion— o esta inspiracién superadora
dd entendimiento consciente, se origina en una acu-
mulacién de energia en d inconsciente. Por ete
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acopio de libido son verificadas imégenes en pose-
sién dd inconsciente colectivo como posibilidades T
tentes, entre las que se encuentrala image” de Dios,
e impronta que desde tiempos remotismaos es la
expresion colectiva de los mas fuertes e irredtrictos
influjos de |as concentraciones inconscientes de libido
sobre la conciencia. Para nuestra psicologia, que
como ciencia ha de redtringirse a lo empfrico dentro
de los limites impuestos a nhuestro conocimiento, no
es Dios ni siquiera dgo relaivo, sno una funcién
del inconsciente, es decir, la manifestacion de la dosis
escindida de libido activada por la "imaego"' de Dios
Para la concepcidon ortodoxa es Dios, naturamente,
absoluto, es decir, existente por §. Con ello queda
expresada una total ecison de inconsciente, 1o que
psicol6gicamente quiere decir que pasa inadvertido
e hecho de que @ divino influjo se origina en la
Eropia intimidad. En cambio € punto de vista de

relatividad de Dios significa que una parte no des-
preciable de los precesos inconscientes son receno-
cidos, en forma de indicacion por o menos, como
contenidos pscolégicos. SAlo se logra, naturalmente,
semgjante atisbo alli donde se otorga @ ama una
atencion que excede la regla comun, con lo que” 2
hace refluir los contenidos inconscientes de sus pro-
yecciones en los objetos, otorgandoseles (a los con-
tenidos) una cierta conciencia gque los hace aparecer
como pertenecientes al sujeto y por lo tanto como
subj etivamente condicionados. Es € caso de los mis-
ticos. Mas no quiere decirse que con dlo se eviden-
ciara, de una vez, cabamente la idea de la reati-
vidad de Dios. Entre los primitivos se observa por
modo natural y como principio una relatividad de
Dios d ser en todas partes; en los estratos inferiores,
de naturaleza puramente dindmica la concepcidn de
Dios, es decir, Dios es una fuerza divina, una ener-
giade salud, del alma, de la medicina, de la riqueza,
del caudillo, ete., que puede ser apresada por deter-
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minados procedimientos para la produccion de las
cosas necesarias para la vida y la salud del hombre
y también para la produccion de virtudes y efectos
mégicos y hogtiles. El primitivo Sente esta energia
tanto fuera como dentro, es decir, |0 mismo como
su propia energia vital que como “medicina” en su
amuleto o como influencia emanada de su caudillo.
Eda es la primera idea comparable de una energia
espiritual que lo penetra e inunda todo. Psicolégica
mente la energia ddl fetiche 0 € prestigio ddl curan-
dero son vaoraciones subjetivas inconscientes de es-
tos objetos. Se trata pues, en € fondo, de libido que
se encuentra en d inconsciente dd sujeto y que es
percibido en € objeto porque todo inconsciente acti-
vado gparece en proyeccion. Ast, pues, la relatividad
de Dios que hace acto de presencia en la mistica
medieval supone un conceptual retroceso a primi-
tivo estado de cosas. En cambio las ideas afines del
Oriente sobre el atman individual y supraindividual
no son regresiones a lo primitivo sino un evolutivo
proceso en progresion constante partiendo de lo pri-
mitivo, de acuerdo con la esencia del Orientey man-
teniendo los principios que en € primitivo ya clara-
mente se evidencian. El retroceso a lo primitivo no
es de sorprender desde e momento en gque toda for-
ma religiosa verdaderamente viva organiza en €
culto, o éicamente, esta 0 aguella tendencia primi-
tiva, con lo que le afluyen los misteriosos impul sos
gue dan lugar ala perfeccion de la esencia humana
en @ proceso religioso.! Este retroceso, 0, como en
el caso mio, esta ininterrumpida conexion con lo pri-
mitivo supone un contacto con la tierra materna,
fuente de toda energia. En € sentido de toda con-
cepcion diferenciada aun nivel racional o ético, estos
impulsos son de naturaleza "impura’. Mas la vida
misma, tal como es fluye a mismo tiempo de claros

1 Podrian aducirse numerosos giemplos. Algunos he in-
cluido en Wandl. und Symbole der Libido.
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y de turbios manantiales. De donde € que toda
pureza' extremada esté horra de vida. Toda reno-
vacion de la vida ha de pasar por |0 turbio, avan-
zando hacia lo claro. Mas cuanto mayores eclareci-
miento y diferenciacion sean, méas escasa sera lain-
tensidad vital, por la excluson de las sustancias
turbias. El proceso evolutivo necesita eclarecerse y
enturbiarse igualmente. Y esto eslo que ha visto con
certeza @ gran relativista que fue mester Eckhart.
Por una parte en virtud de su agudeza de vison
psicolégicay por otra parte teniendo en cuenta la de-
vacion de su sentir y su pensar rdigiosos, es mester
Eckhart 1a més brillante figura del movimiento cri-
tico que se observa en la Iglesia en las postrimerias
del sglo xmr. ES, pues, pertineate Citar aqui, entre
esas maximas, algunas de las que pueden contribuir
a elucidar su concepcidn reativista de Dios:
1. "Pues é hombre es en verdad Dios y Dios en
verdad hombre." 1
2. “En cambio cuando no tenemos a Dios por
modo tal de intima posesién, sino que hemos de
traerle de fuera, de aqui o de all4, donde se le bus-
que, de manera insuficiente, por medio de determi-
nadas obras 0 gentes, o lugares, puede decirse que
no tenemos a Dios y entonces sobreviene facilmente
ago que nos perturba, y no sdlo la mala compafiia
nos estorba, sino la buena también, no sélo el arroyo,
sno la iglesa y no sdlo las malas palabras y
obras sino las buenas igualmente. Pues & impedi-
mento en nosotros reside: Dios no se ha hecho
mundo todavia en nosotros. Si asi hubiera sucedido
se sentiria en todas partes y en todas las gentes bien
acogido, tendriamos siempre a Dios, ete.” 2

1 VVon denHindernissen anwahrer Geistlichkeit. H. Burr-
NER. Meister Eckharts Schriften u. Predigten. Diederichs,
Jena, 1908 tomo II, 185
. 2 Geiste. Unterweisung. 4. H. BorrNes, 1 c., tomo I,
pag. 8.
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Este pasge es de cspecial interés psicolégico.
Poae de manifiesto un jiron de la concepcion pri-
mitiva de Dios tal como antes Ja hemos esbozado.
“Traer a Dios de fuera" equivale al criterio primi-
tivo de procurarse el “tondi 1 en el exterior. Cierta-
mente puede tratarse en Eckhart de lenguaje figu-
rade, de una figura del lenguaje en la que se trans-
parenta el sentido primario cleramente, En todo caso
es evidente que Eckhart concibe aqui a Dios como
un vabor psicolégico. Eto se infiere de sus palabras
cuando dﬁljce que, S hemos de traer a Dios de fuera,
los objetos nos perturban. Es decir, d que tiene
a Dios fuera de si mismo le tieoe proyectado en e
objeto, con lo que se otorga a éte una plusvalia
Ahcra bien, donde esto ocurre puede decirse que €
objeto gerce un influjo desmedido sobre € sujeto,
le somete a una cierta subordinacion esclavizadora.
Eckhart se refiere evidentemente a la conocida vin-
culacién a objeto, que hace aparecer ¢l mundo en €
papel de Dios, es decir, como magnitud absoluta
mente condicionadora. Yor es0 dice en seguida que
ed0 ccurre porque "Dios no se ha hecho mundo
todavia en nosotros', con lo que quiere decir que €
mundo sustituia a Dios para nosotros. O lo que es
lo mismo: que no habiamos retirado la plusvalia a
objeto, introvertiéndola, de modo que poseyéramos
nosotros mismos edta “valia”, este valor en nuestra
intimidad. Si asi hubiera ocurrido tendriamos a Dios
(a este valor precisamente) cOMo objeto permanente,
como mundo, y asi Dios se hubiera hecho mundo
en nosotros. Més adelante dice Eckhart:

"Quien tiene buen animo se adapta a todos los
lugares y a todas las gentes. Quien le tiene malo
no esta bien en ningan lugar, ni con ninguna clase

1 Concepto de la libido en los bataks. Warnecke: Die
Religion der Batak. Leipzig, 1909. Tondi es la palabra que
designa la fuerza mégica en torno de b que todo gira, por
decirlo adl.
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de gente. Un buen animo tiene a Dics en si.” Es
decir, quien posec dicho valor esta de buen animo
en todas partes, no depende de los objetos, no sente
necesidad, ni espera del objeto lo que le falta. Eso
demuestra de modo suficiente que Dios en Eckhart
€S un estado psicoldgico, 0 Mas exactamente: UN €S-
tado psicodindmico.

3. "Otras veces por € reino de Dios entienden
el alma. Pues el alma tiene ideéntica contextura que
la divinidad. Ad, pues, todo lo que se ha dicho agqui
del reino de Dios, en cuanto Dios es este reino mis-
mo, puede, en verdad, deciree también dd adma
Todo ha sido hecho por é, dice San Juan. Por €
alma, ha de entenderse, pues € alma es e todo. Lo
es d ser imagen de Dios. Mas como tal estambién €
reino de Dios En tal medida esta Dios en € aima,
dice un maestro, que todo su ser divino se basa en
éla. Es un mas excelente esado que Dios etéen e
amaque s € almaestuvieraen Dios. Pues por estar
en Dios no puede consderarse alin bienaventurada,
meas si estando Dios en dla Estad seguros. Dios
es @ mismo bienaventurado en el alma" El aima,
este concepto de multiple sentido y por mdltiple
modo interpretado, responde historicamente a un
contenido psicolégico @ que ha de atribuirse una
cierta independencia dentro de los limites de la con-
ciencia misma. Pues s no ocurriera asi nunca se
hubiera pensado conceder a alma una esencia inde-
pendiente, como s fuera una cosa obj etivamente per-
ceptible. Ha de ser un contenido dotado de espon-
taneidad y con dlo, necesariamente, también de
inconsciencia parcia como todo complgo auténomo,
El primitivo tiene regularmente, como es sabido, va-
rias dmas, de modo que étas le infunden respeto
como esencias diferenciadas (jlo mismo que ocurre
con ciertos enfermos mentales! ). En mas dtos niveles
evolutivos disminuye el nimero de dmas, hasta que
al llegar d maximo nivel de cultura dcanzado hasta
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ahora € ama se disuelve por completo en la con-
ciencia de todos los procesos psiquicos y defiende su
exisencia-ya s0l0 como término para designar la
totalidad de los procesos psiquicos. Este consumirse
del alma no es solo un signo de la cultura occiden-
tal, sino de la cultura oriental también. En € Andis-
mo se disuelve todo en la conciencia e incluso las
samskaras, las fuerzas informadoras :inconscientes,
han de ser asidas y transformadas por |a autoevolu-
cion religiosa. El punto de vista de la psicologia
analitica estd en contradiccion con esta evolucion
del concepto del alma, de carécter de todo punto
general, desde el momento en que tiene un concepto
del alma que no coincide con la totalidad de las
funciones psiquicas. Cabal mente definimos el ama
por una parte como una relacion con e inconsciente,
mas por otra parte también como una personifica
cion de los contenidos inconscientes. Desde € punto
de vista de la cultura es lamentable, por decirlo asi,
que haya todavia personificaciones de contenidos in-
conscientes, del mismo modo que desde el punto de
vista de una conciencia culta y diferenciada es la-
mentable que haya todavia contenidos inconscientes.
Mas como ia psicologia analitica se ocupa del hem-
bre tal como es 'y no tal como, segin determinados
criterios, debiera ser, resulta que precisamente ague-
[los fenémenos que inducen ya a primitivo a hablar
de "almas' siguen haciendo acto de presencia, de
mismo modo que en un pais europeo culto sigue
habiendo innumerables gentes que creen en fantas-
mas. S establecemos la teoria de la "unidad del yo",
seglin la que no pueden existir complejos indepen-
dientes, a la naturaleza no le importan o mas mi-
nimo semejantes teorias inteligentes. Del mismo
modo que € ama es una personificacion de conte-
nidos inconscientes, tal como lo hemos definido, tam-
bién es Dios un contenido inconsciente, una perso-
nificacion en cuanto es pensado personamente y una
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imagen o expresion en cuanto es pensado exclusiva
> principalmente de modo dinamico, es decir, en lo
esencial, lo mismo que € alma en cuanto es pen-
sada como personificacion de un contenido incons-
ciente. El punto de vista de mester Eckhart es, por
lo tanto, puramente psicolégico. Mientras el ama
silo esté en Dios, como € dice, no es bienaventura-
da. Si por “bienaventuranza” entendemos un estado
vital especialmente saludable e intenso, no puede
producirse este estado, segin Eckhart, mientras la
dynamis, la libido Ilamada Dios, permanezca oculta
en los objetos, Pues, segin Eckhart, mientras € va-
lor cardinal o Dios no esta en €l ama, lafuerza eta
fuera, es decir, en los objetos. Dios, € valor cardinal,
ha de ser recuperado de los objetos, con lo que Dios
adviene en el alma, o que equivale a un "més exce-
lente estado” y supone para Dios la “bienaventu-
ranza”. Psicol 6gicamente quiere decir esto que cuan-
do lalibido "de Dios', "divina', es decir, la plusvaia
proyectada, es reconocida como proyecciénl, de
modo que los objetos pierdan importancia por el
conocimiento, ésta es considerada como pertenecien-
te a individuo, lo que da lugar a un sentimiento
vital intensificado, es decir, a una nueva vertiente.
Diocs, es decir, la suma intensidad vital, se encuentra
entonces en € alma, en € inconsciente. Mas no debe
entenderse esto en € sentido de que Dios sea ago
de todo punto inconsciente, que también su idea es-
cape a la conciencia. Entiéndase, més bien en €
sentido de que el valor cardinal se ha desplazado,
gue se encuentra dentro y no fuera. No son, pues,

! El hecho de reconocer algo como proyeccién no debe
interpretarse fal samente como un proceso nada més que inte-
lectual. EI conocimiento intelectual silo desprende una pro-
yeccién cuando ha llegado a la madurez y de todos modos
esta pronta a desprenderse. Extraer por juicio intelectud o
por la voluntad la libido de una proyeccion cuyo plazo no se
haya cumplido, de todos modos, es imposhle
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ya los objetos los factores autbnomos. Dios mismo
s ha convertido en un complgo pscaldgico auté-
nomo. Ahora bien, un complgo autonomo siempre
es o en parte consciente desde é momento en
. que sélo condicionadamente se asocia d yo,es decir,
nunca de modo que € yo pueda abarcarle integra-
mente, pues entonces no seria ya auténomo.

Por e0 a partir de este momento no es yad objeto
sobrestimado |0 determinante, sino @ inconsciente.
Los influjos condicionadores proceden entonces del
inconsciente, es decir, se Sentey se sabe que del in-
consciente proceden, con o que se produce una "uni-
dad de |la esencia” (Eckhart), una relacion entre el
consciente y e inconsciente en la que, ciertamente,
éste prepondera. Ahora bien, hemos de preguntarnos
cud es € origen de esta bienaventuranza o amorosa
delicial (ananda, como |laman los hindues al estado
de Brahman). En tal estado € sumo valor reside en
el inconsciente. Hay, pues, una vertiente a incons-
ciente, |0 que quiere decir que € inconsciente apa
rece como magnitud determinante, desapareciendo,
de paso, cas por completo, € yo de la conciencia de
la redidad. Este estado tiene, por una parte, la
méxima semejanza con € del nifio y por otra parte
con el dd primitivo, también en grado sumo influido
por € inconsciente. Podria decirse convincentemente
gue la causa de esta bienaventuranza es la instau-
racion dd antiguo estado paradisiaco. Queda por
averiguar por qué este estado de insipiencia es tan
especiamente deliciosn. Este estado de bienaventu-
ranza es e compafiero de todos los momentos carac-
terizados por € sentimiento de vida fluente, es decir,
de los momentos 0 estados en que lo acumulado
puede fluir Sn obstaculo, en que no es necesario
hacer, con esfuerzo consciente, esto o o otro para

* WILLIAM Braxe, d mistico inglés dice: “Energy is

eternal delight.” Poetical Works. Vol. |, London, 1908, pag.
240.
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encontrar una salida o producir un efecto. Son estas
Stuaciones 0 estados de &nimo en que *las cosas van
por s solas’, en que No es necesario procurar Peno-
samente condiciones, de cualquier dase que scan,
prometedoras de alegria o de placer. La edad in-
fantil es & signo inolvidable de esa aegria que fluye
delo intimo poniendo en todo su aliento calido. La
“infantilidad” es por lo tanto, simbolo adecuado de
la peculiar condicién intima bgjo la que se produ-
ce la "bienaventuranza”, Tener unareserva de libido
acumulada que puede afluir adn es ser como un
nifio, por decirlo asi. El nifio hace afluir la libido
alas cosas asi conquista el mundo y también asl se
va perdicndo gradualmente en é —como Se expiesa
d Fenguaje religioso— a acabar las cosas siendo,
poco a poco, sobrestimadas, a esto se sigue la subor-
dinacion alas cosas. De aqui la necesidad del sacri-
ficio, es decir, lanecesidad de hacer refluir lalibido,
de disolver los vinculos. De este modo procura la
doctrina intuitiva del sistema religicso recoger nue-
vamente |a encrgia, incluso en sus simbolos repre-
senta €lla misma este proceso de recogimiento. La
plusvalia del objeto, frente a la minusvalia del sujeto,
maniobra una vertiente de retrocesion, de modo gque
la libido refluiria naturalisimamente al sujeto si no
fuera por los impedimentos que interponen los po-
deres de la conciencia. En € primitivo observamos
el gercicio natural de la religion en todas partes,
porque obedece a impulso sin dificultad, lo mismo
en una que en otra direccion. Por € gercicio reli-
0ios0 se procura nuevamente la virtud méagica nece-
saia 0 se reintegra € ama perdida durante la
noche. Ese punto de orientacién de las grandes rdli-
giones "no es de este mundo”. Con esto estd dado
«1 movimiento de la libido orientado hacia la inti-
midad del sujeto, es decir, hacia su inconsciente.
£1 recogimiento, € reflujo generd e introversién de
1a libido produce ali una concentracion de libido
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simbolizada como delicia, en e lenguaje dd simil
"perla deliciosa’, "tesoro en € agro”. De este vltimo
simil se sirve Eckhart, interpretandolo aun asi:

“El reino de los cielos es como un tesoro oculto
en un agro, dice Cristo. Este agro es el alma. .. en
la que yace oculto el tesoro del reino de Dios. Por
eso Dios y toda criatura son bienaventurados en el
alma." 1 Esta interpretacion coincide con nuestra re-
flexion psicoldgica El alma es la personificacion del
inconsciente. En € inconsciente yace € tesoro, es
decir, la libido sumida o inmersa en € inconsciente
por la introversion. A esta suma de libido se la de-
signa como "reino de Dios'. El reino de Dios signi-
fica una continua concordia o unién con Dios, una
vida en su reino, es decir, en € estado caracterizado
por la presencia de una dosis preponderante de li-
bido en € inconsciente, desde donde determina la
vida consciente. La libido concentrada en & incons-
ciente procede de los objetos, del mundo, cuyo ante-
rior predominio condicionaba. Entonces estaba Dios
"afuera’, mientras ahora actlia desde “dentro”, como
e tesoro oculto concebido como "d reino de Dios'.
Evidentemente se expresa con esto que la libido acu-
mulada en & ama representa una relacion con Dios
(reino de Dios). Ahora bien, cuando mester Eckhart
llega a la conclusén de que d ama es d mismo
reino de Dios, es pensada d ama como relacion con
Dios y Dios seria la fuerza que en dla actlla y por
slla es percibida. Eckhart llama también d ama
imagen de Dios. Las concepciones etnoldgicas € his
toricas del ama hacen ver claramente que se la con-
Sidera por una parte como un contenido pertene-
ciente ad sujeto, mas también, por otra parte, como
perteneciente d mundo de los espiritus, es decir, ad
inconsciente. Por esto también tiene en si Sempre
el dma ago tddrico y espectrd. Lo mismo ocurre

1 BUrmNer, 1 c tomo I, pag. 1%
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en e primitive con ]a virtud mégica, la energia di-
ving, mientras la concepcion propia de superiores
niveles de la cultura distingue a Dios claramente
del hombre y finalmente le eleva a la mas pura
idealidad suprema. Pero el alma no pierde su posi-
cién intermedia nunca. Hemos de invocarla, pues,
como unafuncién entre el sujeto conscientey las pro-
fundidades del inconscienteinaccesiblesal sujeto. La
energia determinante que desde estas profundida-
des actlia ( Dios) es trasuntada por € ama, es decir,
ésta crea simbolos, imagenes y dla misma sdlo es
imagen. A través de edas imagenes se trasmite la
energia del inconsciente a la conciencia. Por tal ma-
nera es vaso y conducto, 6rgano perceptivo de
contenidos inconscientes. Lo que €ela percibe son
simbolos. Ahora bien, los simbolos son energias in-
formadas, fuerzas, es decir, ideas determinantes, cuyo
valor espiritual es tan grande como el afectivo.
Cuando, como dice Eckhart, e ama esta en Dios,
no es bienaventurada. es decir, cuando esta funcion
perceptiva es inundada por completo por la dynamis
no es de delicia € estado que se origina. En cambio
cuando Dios esta en @ adma, es decir, cuando €
alma, la percepcidn, aprehende lo inconsciente y se
transfigura en imagen y simbolo suvo, € estado que
se origina es delicioso. Mas obsérvese: € estado de
delicia es un estado creador.

4. Asi, dice bellamente mester Eckhart: "Cuando
Se me pregunta POr uUe rezamos, por qué ayuna-
mos, por qué hacemos buenas obras, por qué nos
bautizamos, por qué se hizo Dios hombre, yo con-
testo: para que Dios pueda nacer en € ama v a su
vez el alma en Dios. Para esto se ha escrito la Escri-
tura. Para esto ha creado Dios el mundo, para que
*Dios pueda nacer en el alma y a su vez el alma en
'Dios. jLa més intima naturaleza de todo grano
tquiere decir trico, de todo metal oro, de todo naci-
i miento ¢l hombre!"
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Aqui expresa clwamente Eckhart que Dios estd
en una indudable situacion de dependencia r 0
del amay d mismo tiempo que @ amaes d lugar
de nacimiento de Dios. Edo dltimo es féciimente
comprensible de acuerdo con nuestras anteriores con-
Sderaciones. La funcién perceptiva (alma) aprehen-
de los contenidos ddl inconsciente y como funcién
creadora alumbra la dynamis en forma simbélica.t
Visto psicologicamente, [0 que @ ama alumbra son
imagenes que la general presuncion racional supone
sinvdor. Y carecen efectivamente devalor tdesimé
genes en el sentido de que no pueden hacerse valer
con éxito de modo inmediato en € mundo objetivo.
La més proxima pesibilidad de utilizacion es la
artistica en cuanto se dispone de la facultad artistica
de expresién.2 La especulacion filosdfica 3 condi-
tuye otra posbilidad de aplicacion. Hay también
una tercera posibilidad, cas religiosa, conducente a
la hergiia y a la fundacion de sectes. Y hdy una
cuarta poshilidad en la gplicacion de la energia
contenida en las imégenes a toda forma de desen-
freno. Las dos Ultimas aplicaciones se han incorpo-
rado de manera especialmente clara a las dos ten-
dencias de la gndstica, a la encratistica (abstinente,
ascética) y a la antitéctica (anarquista). Mas €l
hecho de que las imégenes se hagan conscientes
tiene valor paralaadaptacion alarealidad en cuanto
a ocurrir asi larelacion con @ mundo red en torno
gueda libre de mezcla fantastica. Mas las iméagenes
tienen su vaor cardinal en lo que se refiere a la
felicidad subjetiva, al bienestar subjetivo, prescin-
diendo de que sean favorables o desfavorables las

1 Segln Eckhart € ama es tanto lo que comprende como-
lo comprendido. BirrTwer: 1.c. tomo |, pag. 186.

2 Pueden aducirse como ejemplos literarios E. T. A. Hoff-
mann, Meyrink y Barlach (“Der totc Tag™), y en un miés
dto nivel SerrreELER, GOETHE (Fausto) y WAGNER.

3 NieTzscHE en Zarathustra.
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condiciones exteriores. Adaptarse constituye, Sn
duda, un ided. Pero no siempre es la adaptacion
posible desde & momento en que hay Stuaciones
en las que la Unica adaptacion posble es un pa
ciente soportar y sufrir. Esta forma de la adaptacion
pasiva es posibilitada y facilitada por € desarallo
de las imégenes de la fantasia. Digo "desarollo” por-
que las fantasias solo son por o pronto mera ma-
teria prima de equivoco valor. Asi, pues, han de s
sometidas a una elaboracion para adquirir la forma
apta para garantizar e maximo de virtud estimu-
lante. Esta elaboracion es cuestion técnica que en
la presente conexion no puedo considerar. Sdo puedo
decir —con un proposito de claridad— que hay dos
posibilidades de elaboracion: e método reductivo
v el método sintético. El primero lo reduce todo a
los primitivos ingtintos y € segundo, partiendo de
los elementos dadcs, desarrolla un proceso de dife-
renciacion de la personalidad. El método reductivo
y € sintético se completan mutuamente, pues la re-
duccidn a instinto conduce a la realidad, a la sobres-
timacién de la realidad y con ello a la necesidad del
sacrificio. EI método sintético desarrolla las fanta-
sias simbdlicas que resultan de la libido introvestida
por e sacrificio. De este desarroilo surge una nueva
disposicion frentz @ mundo, que en virtud de su
diferencia ga:antiza una nueva vertiente. He llamado
a ede transito a la nueva disposicion funcién tras-
cendente,t En la disposicion renovada lalibido antes
sumida en € inconscientc aflora de nuevo como
accién positiva. Equivale a una vida visble reco-
brada. Esto quiere decir € simbolo dd nacimiento
de Dios. Per € contrario, cuando la libido se retira
del objeto exterior y Se sumerge en e inconsciente,
entonces “cl alma race en Dios”. Ahora bien, éte

1 Véase una consideracion provisiond en Juwne, Psychol.
der Unbew. Prozesse.
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no es un estado de delicia (como Eckhart observa
certeramente) porque se trata v UN acto negativo
respecto de la vida meridiana, de un descenso hasta
el * deus absconditus”, que posee cualidades muy dis-
tintas de las propias del Dios que en la claridad del
dia resplandece.!

Eckhart habla del nacimiento de Dios como de
un proceso frecuentemente reiterado. Ahora bien, el
proceso que aqui tratamos es, en efecto, un proceso
psicolégico que inconscientemente se reitera cas de
continuo, pero del que solo en sus grandes oscila
ciones somos relativamente conscientes. El concepto

oethiano de la sistole y la diastole ha dado en €

lanco intuitivamente. Debe tratarse de un ritmo de
fendmeno vital de oscilaciones propias de las ener-
gias vitales que por lo regular transcurren incons-
cientemente. A elo debe obedecer también e que
para designar todo esto la terminologia de que se
dispone sea preponderantemente religiosa o mitolé-
gica, pues semejantes expresiones o formulas se re-
fieren Sempre en primera linea a pscoldgicos esta-
dos de cosas de indole inconsciente y no a las fases
lunares 0 a otros procesos planetarios, como la expli-
cacion cientifica de los mitos pretende muchas veces.
Al tratarse preponderantemente de procesos incons-
cientes, ha de costamos un esfuerzo cientifico en
verdad considerable e desembarazarnos dd lengugje
de las iméagenes por lo menos hasta e punto de
alcanzar el nivel del lengugje figurado de otras cien-
cias. El temor venerando rilue los grandes misterios
naturales imponen y que et lengugje religion se es
fuerza en expresar en simbolos consagrados por su
vetustez, por su gravedad de significacion y por
su bdleza, no ha de sentirse herido por la expan-
son de la psicologia dentro de estas zonas, alas que

1 Dice Eckhart: "Por eso vuelvo siempre sobre mi mismo
y en mi mismo encuentro € més profundo parge, mas pro-
fundo que d infierno." BorTNER, Lc. |, 180
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hasta ahora no habia tenido acceso la ciencia. Sdlo
hacemos retroceder un poco los simbolos y sacamos
un jirén de sus dominios a la luz del dia, mas sin
cacr en € error de imaginar que con ello hacemos
otra cosa que crear un nuevo simbolo para €l ms-
mo enigma, que enigma fue en todos los tiempos que
nos han precedido. Nuestra ciencia es también len-
guaje de imagenes, pero desde el punto de vista
practico es mas adecuado que la antigua hipbtesis
mitolégica, que se expresaba con representaciones
concretas en iez de, COMO nosatros, CON conceptos.

5. El ama “s6lo en su cahdad de criatura ha hecho
a Dios, de modo que no le produjo hasta que ella
misma fue algo creado. Hace algun tiempo que he
dicho: ‘que Dios sea Dios soy vo una de |as causas’.
Dios es por el aima, mas € Lecho de ser la Divini-
dad 1o deirva de si mismo ” 1

6. "Mas también Dios adviene y fenece." 2

7. "Al ser expresado por todas las criaturas ad\ ie-
ne Dios. Cuando aln permanecia yo en €l fondo y
en el seno de la Divinidad, en su fluenciay en su
manantial nadie me preguntaba a donde me dirigia,
ni qué hacia: no habia nadie que hubiera podido
preguntarmelo. Solo al afluir yo proclamaron a Dios
todas las criaturas. —¢Y por que no hablan de la
Divinidad?—. Todo lo que esta en la Divinidad es
uno y de elo nada puede decirse. SOlo Dios hace
algo: la Divinidad nada hace, nada tiene que hacer,
ni se ha parado a considerarlo jamas. Dios y la Di-
vinidad se distinguen entre si como hacer y no
hacer. — Cuando vuelvo a mi albergue en Dios, ya
nada informo en mi y asi es esta irrupcion mia mu-
cho més espléndida que mi primera emergencia
Pues yo -} uno— elevo a todas las criaturas de su
propio sentir al mio, de modo que en mi quedan
convertidas en lo uno. Cuando regreso luego al fon-

1 BirrNer, |.C tomo |, pag. 1R
2 Burrner, 1 c tomo I, pdg. 147
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doy a seno de la Divinidad, a su fluenciay a su
manantial, nadie me pregunta de donde vengo ni
doénde he estado; nadie me ha echado de menos.
— ESto quiere decir: Dios muere." 1
De edtas citas se desprende que Eckhart distingue
entre Dios y Divinidad en e sentido de que la Di-
vinidad es € universo que no se conoce ni se posee,
mientras Dios aparece como una funcion del alma,
y € ama, a su vez, como una tuncion de la Divi-
nidad. La Divinidad es evidentemente la potencia
creadora omnipresente, es decir, desde € punto de
vista psicolégico, € impulso generador y creador,
11 NO Se conoce a Si MiSMO, hi Se posee, compar.-
g]e a la concepcion de Schopenhauer de la voluntadl.
Ahora bien, Dios aparece como algo que adviene
de laDivinidad y del alma. El alma, como criatura,
le "expresa’. Es en cuanto € alma esta diferenciada
dd inconsciente y en cuanto percibe las energias y
contenidos ddl inconsciente, y muere en cuanto €l
ama se sumerge en la "fluenciay € manantial” de
la energia inconsciente. Asi, dice Eckhart en otro
pasge: Cuando sali de Dios todas las-cosas dijeron:
‘thay Dios!” Mas esto no puede hacerme dichoso,
pues asi me concibo como criatura. Mas en la irrup-
cién en que quiere estar libre en la voluntad de
Dios y libre también de esa voluntad de Dios y
de todas sus obras y de Dios mismo. . ., entonces soy
mas que todas las criaturas, pues ni sov Dios, ni soy
crigtura: jsoy lo que era, |0 que seguiré siendo ahora
y por los dglos de los siglosl Entonces recibo un
impulso que me eeva por encima de todos los ange-
les. Y con este impulso me enriquezco por tal ma-
nera que no puede bastarme Dios segin lo que
como Dios es, seglin todas sus divinas obras. pues
percibo en edta irrupcion lo que yo y Dios somos
de consuno. Soy aqui lo que era ni aumento ni

1 Byrrver, L . tomo |, pag. 148.
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disminuyo, pues aqui soy ago innoble que mueve
todas las cosss Aqui no encuentra Dios ya albergue
en e hombre, pues aqui ha vuelto a ser el hombre
por su indigencia lo que eternamente ha sido y se-
guira siendo siempre. Aqui Dios ingresa en € es
piritu."

"Emerger" equivale a hacerse consciente del con-
tenido y de la energia inconscientes en la forma de
uwna idea nacida del alma. Este acto supone una
diferenciacion consciente de la dynamis inconscien-
te, una separacion del yo, como sujeto, de Dios (es
decir, de la dynamis inconsciente) como objeto. Asi
"adviene" Dios. Cuando es anulada esta diferencia-
cion por € fenecimiento, por la "irrupcion”, por €
divorcio, por la "despedida’ del yo del mundoy por
una identificacion del yo con la dynamis a la deriva
ddl inconsciente, entonces Dios desaparece como ob-
jeto y se convierte en el sujeto no diferenciado ya
por € yo, es decir, € yo como producte de diferen-
ciacion relativamente tardio, entra de nuevo en con-
juncion con lo omnialusivo, mitico y dirdmice (“par-
ticipation mystique” de los primitivos). Esto equi-
vale a lainmersién en la "fluenciay el manantial”.
Sin méas son elocuentes las numerosas analogias con
Jas ideas del Oriente. Ahora bien, este paralelismo
sin influencia directa demuestra que Eckhart habla
desde una hondura del espiritu colectivo comdn a
Oriente y a Occidente. Este fondo comin, de que
no puede hacerse responsable a una comun historia,
es € fondo primario Jde la disposicion natural del
espiritu propio del primitivo, con su concepto ener-
gético, primitivo, de Dios, en € que la dynamis o la
deriva no se ha empedernido aln en € cristal de la
idea abstracta de Dios. Este retroceso a la natura-
leza primaria, esta regresién, organizada religiosa
mente, a las condiciones psiquicas’ de la prehistoria,
es comun a todas las rdigiones en sus mas hondos
sentidos vitales, desde las retroidentificaciones de las
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ceremonias totémicas de los negros australianos 1
hesta los éxtasis de los misticos cristianos de nuestro
tiempo y de nuestra cultura. Por este retroceso se
ingtaura un estado de insipiencia, lo inverosimil de
la identidad con Dios, y merced a esta inverosimili-
tud convertida, sn embargo, en vivencia impresio-
nantisima, se maniobra una nueva vertiente: €l
mundo es recreado a renovarse la disposicion del
hombre respecto del objeto.

Condtituye un deber de la conciencia histérica re-
cordar en este lugar, cabalmente d referirnos a la
relatividad dd simbolo de Dios, a aquel solitario
de su época que, en virtud de un sino tragico, no
fue capaz de establecer la relacion precisa con su
propia vision. Me refiero a Angelus Silesius. Lo que
mester Eckhart se esfuerza en expresar con gran-
des fatigas mentales y muchas veces en lenguagje
dificilmente comprensible, lo dice Silesius en versos
intimos, breves y conmovedores, que sin embargo,
en € pensamiento describen la misma relatividad de
Dios aprehendida ya por mester Eckhart. Hablen
por si mismos algunos de estos versos, que reprodu-
cimos a continuacion:

1 Yo £ que sn mi
ni un instante puede vivir Dios.
S yo en nada me convierto,
habra de resunciar ai espiritu.

2. No es capaz Dios Sn mi
de hacer ni un gusanillo,
s yo no le mantengo,
luego, luege se abate.

3. Soy como Dios, tan grande
y es Dios romo yo, tan chico.
{No puede estar sobre mi,
ni bao é yo edtar!

1 SPENCER and Giren: The Northern Tribes of Central
Australia,

840



4. Es er mi Dios e} fuego,

10.

e resplandor soy ea €
N0 somos asl ambos
uno entrafablemente?

. Me ama Dios sobre si mismo,

le amo yo sobre mi s,
jtanto monta lo que cedo,
como lo que Dios me otorgal

. Dios es hombre para mi

y yo para é soy Dios,
aplaco asi su sed
y é me tiende la mano.

. A nosotros Dios se amolda

y €s en nuestra voluntad,
j4y S por nuestra parte
no somos lo que debemos!

. Dios es lo que es,

yo soy lo que soy
y S a uno conoces,
conoces a los dos.

. Fuera de Dios no soy,

no es Dios fuera de mi,
soy su luz y hao,
mi galardén es Dios

Soy la vid en d hijo,
planta y consume e Padre.
el fruto que produzco
es Dios, € santo espiritu.

Soy criatura de Dios e hijo,
es Dios mi criatura:

adivina adivinenza

como puede asi ocurrir.

Y he de ser sol yo mismo
y prestale coior

a mar pdido, inmenso,
de la Divinidad.
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Seria ridiculo pretender que pensamientos tan
atrevidos como los de mester Eckhart no sean otra
00sa que invenciones vacuas de la especulacién cons-
ciente. Semejantes pensamientos son sicmpre feno-
menos Significativos histéricamente, de que las co-
rrientes inconscientes de lo colectivo son vehiculo.
Miles de individuos distintos y anénimos se sitlan
a fondo con sentimientos y pensamientos parecidos,
prestos a abrir las puertas de una edad nueva. En
lo atrevido de estos pensamientos se expresa la des-
preocupacion y ia seguridad inconmovible del es
piritu inconsciente que, con la consecuencia de una
ley de la Naturaleza, maniobrard una metamorfosis
y renovacion espiritual. Con la Reforma aflor6 de
modo genera la corriente en la sobrehaz de la vida
'meridiana. La Reforma elimind en grado sumo ala
Iglesa como nuncio de redencion y restablecio la
relacion persona con Dios. Con dlo quedaba supe-
rada la cima de la méxima objetivacion de la idea
de Dios y desde este instante se subjetiva de nuevo,
mésy mas, d concepto de Dios. El fraccionamiento
en sectas es la consecuencia |dgica de este proceso
de subjetivacién. La consecuencia extrema es € in-
dividudismo, que representa una nueva forma de
divorcio, de fenecimiento, de "despedidd’ y cuyo pe-
ligro inmediato esla inmersion en la dynamisincons-
ciente. En esta evolucion tiene su origen € culto
de Ia “bestia rubia” y muchas otras cosas que por
contraste distinguen a nuestro tiempo de otras épo-
cas. Mas apenas tiene lugar la inmersién en € ins-
tinto, se aza ded otro lado Sempre la resistencia
scontra 1o meramente amorfo, contra lo cadtico de
Ja pura dynamis, |a necesidad de formay de ley. Al
sumergirse € ama en la corriente, ha de crear tam-
bién erimboIo que acoja en s la fuerzay la man-
tenga y exprese. Este proceso de la psique colectiva
es lo que sienten o presienten aquellos artistas y poe-
tas que crean principalmente sobre la base de las
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percepciones ddl inconsciente, es decir, sobre la base
de inconscientes contenidos y cuyo horizonte espiri-
tual es lo suficientemente vasto para adr, en su
apariencia externa por lo menos, los problemas
cardinales de la época

El Prometeo de Spitteler inicia un vigje psicolo-
gico: describe € desprendimiento de los dobles con-
trapuestos, aparejados antes. Prometeo, € informa-
dor, e siervo dd ama, desaparece dd campo de
vision del hombre; la misma sociedad humana,
obedeciendo a una desalmada rutina moral, cae en
poder de Behemoth, de las consecuencias contrarias,
destructivas, de un ideal que se sobrevive. A tiempo
crea Pandora (el alma) en € inconsciente la salva
dora joya, que no llega a la Humanidad porque
ésta no la comprende. La torsion mejoradora se pro-
duce s6lo por la intervencién de la tendencia pro-
meteica, que en virtud de su vison y de su com-
prensién, hace volver en si primero a agunos y a
muchos luego. Esta obra ha de arraigar en la viven-
cia intima del creador. Es natural que no pueda
ocurrir de otra manera. Ahora bien, s esta vivencia
puramente personal consistiera tan sdlo en una da
boracion poética, le faltaria general vigenciay dura-
bilidad en grado sumo. Mas a ser, no solamente lo
personal, sino principalmente |os problemas colecti-
vos de nuestro tiempo vividos, representados y tra-
tados también personalmente, se atribuye a dicha vi-
vencia puramente persona general validez. Mas, d
mismo tiempo, en su aparicion primera ha de trope-
zar con @ desinterés de los contemporaneos, pues
étos, en su inmensa mayoria, estan [lamados a
mantener en pie € presente inmediato y formar €
coro en aabanza suya, preparando adl d fina in-
fausto, cuya complicacién ha intentado ya resolver,
presintiéndola, € espiritu creador.
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5. LA NATURALEZA DEL SMBOLO DE CONJUNCION EN
SPITTELER.

Mas hemos de darnos cuenta aln de la impor-
tante cuestién de la naturaleza de la joya simbolo
de la vida renovada, que € poeta percibe como nun-
cio de aegriay vehiculo de redencion. Hemos apor-
tado ya una serie de pruebas documentales que de-
muestran la naturaleza “divina”, la “divinidad de la
joya. Esto dice claramente que en dicho simbolo
residen posibilidades de nuevos rescates energéticos,
es decir, de liberacién de la libido inconscientemen-

¢ vinculada. El simbolo viene a expresar siempre
ixxo mas 0 menos, que en su forma reside la pos-

rilidad de una nueva manifestacion de la vida. de
una redencioén de las ligaduras y del cansancio vital.
La libido por € simbolo rescatada del inconsciente
estd simbolizada en un Dios rejuvenecido 0 en un
nuevo Dios cabalmente, del mismo modo que en €l
cristianismo, por ejemplo, se efectud la metamorfo-
Sis de Jahvé en €l Padre amante y en una superior
moralidad del espiritu. EI motivo de la renovacion
de Dios ! es dgo extendido universalmente y puede
For elo considerarse como cosa sabida. Respecto a
@ redentora virtud de la joya dice Pandora:

"Sino considera: en un tiempo oi de unas gentes,
en sufrimientos ricas, dignas de compasion. Y por eso
he inventado una ofrenda, que, acaso, en cuanto td
me lo concedas, en sus muchos sufrimientos les sirve
de consuelo y lenitivo." 2 Las hojas dd &bol tutelar
del alumbramiento cantan asi: “Pues he aqui lo pre-
sente y he aqui la bienaventuranzay la gracia" 3

El mensaje del prodigioso nifio, de simbolo nue-
VO, €s de amor y degria; supone, pues, un estado de

1 Véaee Junc: Wandlungen und Symbole der Libido.
2 SerrrEer: 1 C pag. 18
3 1.c pag. 127.
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fndole paradisfaca. Hay en él un paralelismo con
la natividad de JesGs, mientras la salutacion por la
deidad del sol ty el milagro del alumbramiento, que
hace a los hombres “buenos y 10s bendice a distan-
cia' 2 son atributos del renacimiento ce Buda. De la
“Bendicién de Dios' quisiera hacer notar aqui el s-
guiente pasaje: "que estas imagenes guien al que,

e nifio, contempl6 un tiempo Y a abigarrada, sofia
dora vision del futuro”.3 Con esto se pide, evidente-
mente, que se cumplan las fantasias de la infancia,
es decir, que no se pierdan estas imagcues, SN0 que
se aleguen a hombre maduro nuevamente para
hacerse realidad. El viejo Kule dice en Der tote Tag
de Barlach: "Cuando de noche estoy tendido y los
edredones de la tiniebla me oprimen, a veces me
llega una luz vibrante visible a mis ojos y audible
a mis oidos. Y he aqui que en torno a mi lecho se
yerguen las visiones de un futuro mejor. Todavia
rudimentarias, perc de bellezamagnificay ain dur-
mientes. .., mas quien las espertase prestaria al
mundo un semblante mejor. Seria un héroe, quien
tal pudiera." ‘jQué corazones latirian asi! Otros cora-
zones, muy ctros, de muy distintos latidos...” (Se
refiere ahora a las imagenes.) "No estén a ningln
s0l, ni les llega su luz en ninguna parte. Mas quie-
reny tienen que arrancarse una vez a la noche. Esto
seria virtud, sacarlas a sol: entonces vivirian." Tam-
bién Epimeteo siente la nostalgia de la vison, la
nostalgia de la imagen, de la joya. En e didogo
sobre la estatua de Herakles (jdel héroe!) dice:
"Ege es € sentido de la imagen. Con su inteligencia
advertiremos que, de manera unica y exclusiva, re-
sde nuestra gloria en @ hecho de sentir y concebir
gue sobre nuestras cabezas una joya condensa su
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virtud, y en conquistarla.! También cuando |ajoya,
rechazada por Epimeteo, es llevada a |os sacerdotes,
cantan e€stos precisamente en € mismo sentido de la
nostalgia que antes sentia por la joya Epirneteo:
"Ven, oh Dios, concédenos tu gracia , para inmedia
tamente rechazar la celestid joya que les es ofrecida
y blasfemar de ella No es dificil reconocer en d
comienzo del himno entonado por los sacerdotes €
canto de iglesia protestante:

“Ven, oh ven. espiritu de vida,

desde la eternidad Dios verdadero!
No serd baldia la fuerza

constante que tu infundes.

Y asi habré espiritu y luz y resplendor
en los oscuros corazones.

iOh espiritu de energia y fortaleza!,
nuevo espiritu mismo,
haz alentar tus obras en nosotros', etc.

Concuerda perfectamente este himno con nuestras
anteriores consideraciones. Que los mismos sacerdo-
tes que lo entonan rechacen el nuevo espiritu vital,
el simbolo nuevo, es ago que responde en todo ala
esencia racionalista de criaturas epimeteicas. La ra
z6n busca la solucion siempre por la via raciona,
consecuente y légica con lo que acierta en todas las
situaciones y problemas de tipo medio, delatando su
insuficiencia en las magnas y decisivas cuestiones.
Es incapaz de crear |a imagen, € simbolo. El sim-
bolo es irracional. Cuando la via racional se con-
vierte en callgion sin sdida —lo que suele ocurrir
siempre d cabo de algin tiempo— entonces llega la
solucion por donde menos se espera. {“gQué cosa
buena puede venir de Nazareth? ) Edtaley psicol6-
gica congtituye, por gemplo, € fundamento de las
profecias mesianicas. Las profecias mismas son pro-
yecciones dd inconsciente que presiente e acaecer

1 Sprrrecer: 1 C pag 1B
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futuro. Al ser la solucion irraciona la aparicion del
redentor se vincula a una condicion imposible, es
decir irracional: a la gravidez de una doncella, por
giemplo. Esta profecia es como tantas otras, como
laque dice: "El poder enemigo no abatiraaMacbeth
S no avanza hostil a Dusinan ia fronda de Birnam.”

El nacimiento del redentor, es decir, la génesis dd
simbolo, se verifica donde menos se esperay llega
precisamente de donde es improbabilisime que pue-
da venir una solucion. Asi, dice Isaias (53, 1): “Mas,
¢quién cree nuestra predicacion? ¢Y a quién sera
revelado e brazo del Sefior?

"Pues crecid ante d como un brote y como una
raiz de la tierra etéril. Figura no tenia, ni belleza.
Le vimos, pero no habia en é una figura que pu-
diese agradarnos.

"Era & més despreciado y de menos valor, todo
sufrimiento y enfermedad. Era tan despreciado, que
se volvia la cara ante 4.

"Por es0 no le estimamos.”

La virtud redentora no solo surge donde menos
Se espera, sino que aparece también bajo una forma
que nada tiene de estimable para € criterio epime-
teico. En d pasgje donde e simbolo es rechazado,
Spitteler no se apoya conscientemente en € modeo
biblico, pues de haberlo hecho se advertiria en sus
palabras. Mas bien ha bebido en la misma hondura
de la fuente generadora de los simbolos de des
enlace de creadores y profetas.

La aparicién del redentor supone una conjuncion
de los contrastes: "Los lobos conviviran con los cor-
deros y las panteras se tenderdn junto a los chivos
Un muchachito arreard los terneros y los cachorros
de ledn y los cebones en una sola grey.

"Vacas Yy 0S0S irdn a apacentarse juntos y juntas
andaran sus crias y los leones comerdn paja como
los bueyes.” 1

1 Isajas, 11, 6 y dgs
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La naturaleza del simbolo es la de un nifio 1, es
decir, la infantilidad 0 la ausencia de prevencion
dispositiva son algo propio del simbolo y de su fun-
cion. Esta disposicion "infantil" trae consigo que en
el lugar de la obstinacién y € designio racional apa-
rezca como guia otro principio cuya "divinidad"
equivale a "prepotencid’. Este principio guia es de
naturaleza irracional, por lo que aparece en la en-
voltura de lo milagroso. Isaias expresa muy bella-
mente esta conexion (9, 5): “Pues nos ha nacido
un nifio, un hijo nos ha sido dado y sobre sus hom-
bros gravita el imperio. LI&mase milagroso, consgjo,
fuerza, héroe, Padre eterno, principe de paz."

Estas determinaciones ofrecen las cualidades esen-
cides del simbolo redentor a que nos hemos refe-
rido antes. El criterio del influjo "divino" eslafuerza
irresigtible del impulso inconsciente. El héroe es
siempre una figura dotada de fuerza magica que
hace posible lo imposible. EI simbolo es la via in-
termedia en la que se verifica la conjuncion de los
contrastes en un nuevo movimiento, raudal que se
alumbra, fecundante, tras larga sequia. La tensiéon
gue a la solucion precede suele compararse con la
gravidez.

"Como una prefiada a punto de parir, asi es €
miedo suyo y asi grita en sus dolores. Asi nos ocurre
a nosotros, Sefior, en tu presencia.

"Sentimos entonces embarazo también y € miedo
se gpodera de nosotros y se nos corta d resuello.
Mas no podemos ayudar a la tierra. ..

"Pero tus muertos viviran, mis cadaveres resuci-
tarén.”

En € acto de la redencion revive lo que carecia
de vida, lo que estaba muerto, lo que psicoldgica
mente quiere decir que aguellas funciones que per
manecian inertes y estériles, paradas, reprimidas, des

1 Prodigioso nifio, en SPrTTELER,
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preciadas, menospreciadas. .., se animan de pronto
y empiezan a vivir. Es precisamente la funcién
de inferior validez la que continda la vida que
amenazaba extinguirse en la funcién diferenciada.!
Este motivo se reitera en la idea del Nuevo Testa
mento de la dzoyaz#fziei, ndviwy , de la restitu-
cién2 que supone un ato desarrollo de la idea
universalmente extendida del mito heroico, segin la
cual e héroe, a salir del vientre de la ballena, saca
con @ a sus padres y a cuantos habia tragado €
monstue, |0 que Frobenius llama “Allauschlip-
fen”.3 También se conserva en [saias —dos versicu-
los después (27, 1)—la conexién con e mito del
héroe: "En este tiempo € Sefior castigard con su
duray grande y fuerte espada al Leviathan que es
una serpiente reptante y a Leviathan que es una
serpiente enroscada y estrangulara al dragon en la

Con € nacimiento del simbolo cesa la regresion
al inconsciente de la libido. La regresion se trans-
forma en progresion, € embalse se pone, fluente, en
movimiento. Con elo queda roto € poder de atrac-
cion del fondo elemental. Por eso también en €
drama de Barlach Der tote Tag, se dice:

“Kule.—Y he agui que en torno a mi lecho se
yerguen las visones de un futuro mejor. Todavia
rudimentarias, pero de belleza magnifica y aun dur-
mientes. .., mas quien |as despertase prestaria al
mundo un semblante mejor. Seria un héroe, quien
tal pudiera.

"La madre. — jHeroismo entre angustias y cla
mores!

"Kule. — jMas acaso se diess, d héroe!

1 Véanse las anteriores consideraciones sobre las cartas de
Schiller.

2 Romanos, VIII, 19

3 Frosentus: Das Zeftaiter des Sonnengottes.
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"La madre. — Antes tendria que enterrar a su ma-
dre...”

El motivo dd "dragbn materno" ha sido ya tra-
tado por mi documental y circunstanciadamente, de
modo que puedo ahorrarme la reiteracion.! Tam-
bién describe Isaias (35, 5 ss.) la génesis de vida
nueva donde menos podia esperarse; "Entonces se
abrirén los ojos de los ciegos y se abriran los oidos
de los sordos.

“Entonces los paraliticos dardn saltos como los
ciervos y las lenguas mudas salmodiaran. Pues sur-
tird el agua en € desierto y rios cruzaran la tierra
yerma

”Y habrd albercas donde antes habia secura y
hontanares en € agro enjuto. Donde antes se ten-
dian los chacdes crecerén hierbas y cafias y juncos.

Y alli mismo habrd un cauce y un camino gue se
llamard sacra vie, por € que no podran transitar
los impuros. Y sera que los que le sigan no puedan
confundir las puertas.”

El simbolo redentor es un cauce, un camino por
€. que puede avanzar la vida sin dolor ni apremio.

Holderlin dice en Patmos:

Cerca esta

Y asible apenas, Dios.
Mas con d peligro, aumenta
lo salvador también.

Diriase que Dios cerca supone un peligro, es de-
cir, que la concentracion de libido en € inconscien-
te equivale a un riesgo para la vida consciente.
Pues, en realidad, sucede que cuanto més libido
se invierte —quiere decirse invierte por si misma—
en el inconsciente, mas aumenta d influjo, la
sble efectividad ddl inconsciente, es decir, todas las

1 Junc: Psychology of the Unconscious. Encontrames en
Spitteler vr paralel. en la muerte de Leviathan y el some-
timiento de Behemoth,
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posibilidades funcionales recusadas, abandonadas,
sobrevividas, incluso perdidas por completo desde
generaciones, reviven y empiezan a gjercer un in-
flujo creciente sobre la conciencia, a pesar de la
resistencia y el contraataque, a veces desesperado,
del criterio consciente. La salvacion esté en el sim-
bolo capaz de abarcar consciente e inconsciente
y lograr su conjuncion. Mientras la libido disponi-
ble de la conciencia Se agota poco a poco en la
funcion diferenciaday se completa siempre con len-
titud y dificultad, y mientras los sintomas de diser-
sién consigo Mismo Se acumulan, avmenta e pe
ligro de una inundacién y destruccién por parte
de los contenidos inconscientes, mas a mismo tiem-
po crece e simbolo Ilamado a resclver € conflicto
lanteado. Ahora bien, € simbolo esté vinculado, de
a manera mas intima imaginable, a lo peligroso y
amenazador, de modo que puede ser confundido
con elo o provocar la destruccion y € mal con su
aparicion precisamente. En todo caso la aparicién
de lo redentor va trabada en grado indecible a lo
gue destruye y asuela. Si lo vigo no hubiese Ilegado
a la madurez letal, nada nuevo apareceria, y lo vie-
jo no podria ni necesitaria ser destruido s no obs-
truyera perniciosamente e camino de lo nuevo. En-
contramos esta natural conexion de los contrastes en
Isaias, VII, 16 s y VII, 4, donde se dice que una
Virgen parird un hijo que se llamard Inmanuel. ES
caracterigtico que Inmanuel signifiqgue “Dios con
nosotros', es decir, conjuncion con la latente dyna-
mis del inconsciente de-que & simbolo redentor es
garantia. Mas lo que por de pronto significa esa
conjuncion lo ponen de manifiesto los versiculos
inmediatos subsiguientes:
"Pues dn que d nifio haya aprendido a rechazar
e ma y aceptar € bien, serd asolado € pais ante
cuyos dos reyes te estremeces”
I, 1. “Y d Sefior me hablé de eta macera:
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Toma una eran tabla y escribe en dla empu-
flando un estilo humano: apresa-pronto, presto-botin
(maher-salalhass-baz).

"Pues, antes de que el miio pueda docir ‘querido
padre’. ‘quenda madre’, seran arrebatados por el rey
de Asiria el poder de Damasco y el botin de Sa
maria.”

VIII, 6: "Porque este pueblo menosprecia el agua
de S:loah, que rluve tranquila.

"Considera 11 hara el Serior caer sobre ellos mu-
chay fuerte « rua del caudal. €l rey de \Asiria y toda
su magnificencs ries que ~e salen todos de madre
y de bordan sus niberas.

"Y se v learin sebre Jada, inundando y arrollan-
do hasta llc xu: a la barba, y extznderan sus alas de
modo que rubriran tu tierra, oh Inmanuel, en toda
su vastedad.”

En mi libro Wandlungenund Symbole der Libido
me he refer:dc ya a hecho de que €l nacimiento de
Dios se werifica bajo la amenaza dd dragén, de
la inundacion y del infanticidin. Psicolégicamente
quiere decir esto que la dynamis latente puede
hacerse una via e inundar la conciencia. |saias per-
sonifica este peligro en € monarc. extranjero que
reina sobre un poderoso y hostil imperio. Natural-
mente para Isaias € problema no es de indole
psicolégica, sino concreto en virtud de su integra
proyecciin, En Spitteler, en cambio, ya es acusada-
mente psicolégico e problemay por dlo desvincu-
lado del objeto cuncreto. Y, sin embargo, se expresa
en forma de todo punto semejante a la de Isaias,
aungue apenas debamos presumir un influjo cons-
ciente. El nacimiento del redentor equivale a una
gran catastrofe a emerger una vida nueva y pode-
rosa donde ninguna vida se suponia, ni ninguna
fuerza, ni posibilidad de desarrollo. Surge del incons-
ciente, es decir, de aquella parte de la psique. que,
ddiberada o impremeditadamente, no se conoce y
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por ello es tratada como si nada tuese por todos los
raciondistas. De esto no creido y acusado viene €
nuevo suplemento de energia, la renovacion vitd.
Mas, ¢que es es0 no creidoy recusado? Pues todos los
contenidos psiquicos que hubieron de reprimirse a
ser inconciliables con los vaores conscientes, es de-
cir: lofeo, loinmoral, lo falso, lo impropio, lo inatil,
etc. Quiere decirse todo lo que a individuo dado le
parecia asi en un tiempo. Ahora bien, € peligro
estd en que e hombre, en virtud de la fuerza con
gque estas cosas regparecen de su huevo y prodi-
gioso fulgor, se vea arrastrado de modo tal que por
ellas recuse U -lvide todos los antiguos vaores. Lo
gue antes se despreciaba es ahora principio supre-
mo, lo que antes era verdad es ahora error. Esta
inversion de valores equivale a la destruccion de los
valores vitales hasta el momento vigentes; es, pues,
comparable a la inundacion que asvela un pais.
Asi, en Spitteler, la dadiva celeste de Pandora
trae la madicion a la tierray a los hombres. Y asi
como de la cgja de Pandora en la fébula désica s
len las enfermedades que inundan y asuelan € pais,
adl también la joya da lugar a desgracias de indole
semejante. Para comprender esto hemos de darnos
cuenta de la naturaleza de este simbolo. Los prime-
ros gque encuentran la joya son labradores, ast como
son pastores los primeros que se acercan a Salvador.
Se la pasan unos a otros y la hacen dar vudtas en
sus manos, “hasta que, a fin, quedan de todo pun-
to atonitos en vista de su gpariencia immoral, extra
fia, fuera de la ley". Cuando se la llevaron a mo-
narca y por probarla la mostré @ a la conciencia,
para que dijera si 0 no, sdt6 ésta, presa de susto,
del anagquel d suelo y se ocultd bajo € lecho, “io
que era imposible presumir”. Como un cangrgjo que
huye, "fulminando con los ojos, crispando, hostiles,
las corvas antenas..." "ad asomaba ia concdencia
bgo el lecho y sucedié que cuanto més acercaba
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Epimeteo |a imagen mas retrocedia, con movimien-
tos de repulsidn. Y adi, en silencio, se acoquind alli
sin hacer oir una paabra, ni una silaba siquiera, por
mucho que € rey apremio y suplicd e incitdé en
tono diverso".

Es evidente que a la conciencia le era d nuevo
simbolo antipatiquisimo, por i0 que aconsgio a los
labradores € rey que se lo llevaran a los sacerdo-
tes. "Apenas e Hiphil-Hophal (el sumo sacerdote)
hubo contemplado & semblante de la imagen, em-
pez6 a asustarse y a hacer ademanes de repugnan-
cay a gntar y a llamar, cruzando los brazos,
protectores, sobre su frente:

" ‘Lejos con esta burla, pues algo hav de antidi-
vino en elay carnal en su corazén y fa insolencia
asoma a sus ojos.”

“Entonces decidieron los labradores llevar la joya
ala Academia. Mas para los maestros del clarismo
ingtituto faltdbale a la imagen ‘sentimiento y alma’
y Otrosi la gravedad pertinente; y sobre todo: care-
cia de un pensamiento ordenador’.

"Por fin, € orfebre encontré que la joya era fasa
y de materia innoble. En € mercado, donde los la
bradores intentaban desembarazarse de la imagen,
toparon con la policia. Los guardianes de la judticia
exclamaron a la viga de la imagen: ‘gTenéis un
corazOn en vuestro pecho y una conciencia en vues
traamay osis cosa parejay exponés publicamente
a los ojos de todos esta desnudez sin veladuras,
desvergonzada y libidinosa?. ..’

" ‘Asf, japartaos de aqui presto! Y jay de vosotros
S la casudidad permite que mancilléi's con este es-
pectaculo la pureza de nuestros hijos y de nuestras
prudentesesposas!. ..””

El poeta caracteriza d simbolo como dgo extra
fio, inmoral, ilegal, contrario a la ética, opuesto d
sentimiento de nuestra ideade lo psiquico, asi como
a nuestro concepto de lo divino, como ago sensud,
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desvergonzedo y en grado sumo peligroso para la
salud plblica como incitante de fantasias sexuales.
Estos atributos determinan, pues, una esencia que
eta en especiad contradiccion con nuestros valores
moraes y, en segundo término, también con € jui-
co estético de vaor, una esencia en la que estén
ausentes los altos vaores dd sentimiento y en la
gue la falta de un "pensamiento ordenador" alude
a la irracionalidad de su contenido inteligente. El
veredicto de “antidivino” podria enunciarse tam-
bién con la expresion "anticristianc”, ya que no se
localiza esta historia en la remota Antiguedad. ..
ni en China. Este simbolo es, pues, segin todos los
atributos, una representaciéon de la funcién de in-
ferior validez, luego de los contenidos psiquicos no
reconocidos. Aunque en ninguna parte se nos dice,
la imagen representa evidentemente una figura
humana desnuda, una “figywra viva®,

Esta figura expresa la completa libertad de ser
tal como se es y d mismo tiempo la obligacion de
ser como se es cabalmente. Supone, pues, una maxi-
ma posibilidad de beleza tanto en lo mora como
en lo estético, mas por modo natural y no en la
forma artificial e idea del hombre ta como podria
ser. Semejante imagen puesta ante los ojos del hom-
bre tal como es actuamente no puede menos de
desatar 1o que atado y dormido en @ no con-vive.
S quiere @ azar que sOlo esté a medias civilizado,
y que quede una mitad barbara en é, ante seme-
jante espectéculo toda su barbarie se erguira des
pierta. El odio dd hombre se concentra siempre ea
aquello que le hace consciente de sus malas cuali-
dades, en lo que hace que se dé cuenta de édlas
claramente. Por eso puede decirse que d destino
de la joya estaba sellado desde € momento de su
gparicion en @ mundo. El mudo -pastorcillo que la
encontré e primero fue gol o, hasta quedar
medio muerto, por los labradores enfurecidos, que,
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violentos, arrojan después la joya a la cdzada As
cierra d simbolo redentor su Orbita, breve pero ti-
pica. La influencia de la idea cristiana de la pasion
es innegable. La naturaleza redentora de la joya
queda elucidada también por € hecho de que sélo
aparezca Una vez cada mil afios. ES un raro acon-
tecinuento esde “florecer del tesoro®, esta gparicion
de un Salvador, de un Saoshyant, de un Buda.

El final reservado por € sno a la joya tiene ca
récter misterioso: cae en las manos de un viandante,
judio de nacion. "No era un judio de este mundo
y sobremanera extrafia parecia su vestidura.” 1 Este
judio de catadura tan especid sOlo puede ser
Ahasverus, € que rechazo al Salvador vivo y que,
por decirlo asi, roba una imagen del redentor. La
leyenda de Ahasverus es una tardia leyenda cris-
tiana que como tal no puede fecharse més dla de
principios del siglo xvi.2 Emana psicolGgicamente
de una suma de libido o fraccion de personalidad
gue no encuentra aplicacion en k disposicion cris-
tiana respecto de la vida y € mundo, sendo, por
tanto, reprimida. De esta fraccion han sido, desde
sempre, representantes los judios, de donde la me-
«dieval demencia persecutoria contra elos. La idea
dd homicidio ritual contiene, agudizada, la idea de
la recusacion del redentor, pues la paja en € propio
ojo se ve como viga en € 0jo geno. La idea dd
homicidio ritual representa también su papel en la
creacion de Spitteler a robar e hebreo errante el
prodigioso nino enviado dd cielo. Esta idea es una
proyeccion mitolégica de la percepcion inconscien-
te de que d influjo redentor es invalidado una y
otra vez por la presencia en € inconsciente de una
fraccion irredenta. Esta fraccion irredenta, no do-
mesticada, ineducada o bérbara, que sdlo encade-
nada puede sujetarse y no puede aun ser deada

t SerrteLER: 1 C. pag. 163.
3 E Konic; Ahasver, 1907.
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en libertad, es proyectada sobre los que no han
aceptado € cristianismo, Sendo en redidad la frac-
cén que hasta el momento no ha pasado por el
proceso de domesticacion cristiano. Existe la per-
cepcidn inconsciente de esta fraccion rebelde, cuya
exigencia quisiera negarse. .., de donde su proyec-
cion. Su inquietud es la expreson concreta de la
irredencion. La fraccién irredenta hace, a punto,
prea en la nueva luz, en la energia dd simbolo
nuevo. Con elo queda expresado, de modo distinto,
lo que hemos dicho ya a referirnos a influjo de
simbolo en la psique general, es decir, que & sim-
bolo maniobra una excitacion de todos los conteni-
dos reprimidos y no reconocidos como ocurre, por
gemplo, con los "guardianes del mercado”, asi como
con & Hiphil-Hophal, que en virtud de Ia oposicion
inconsciente contra su propia religion pone a punto
de relieve y refuerza e carécter antidivino y carnd
del simbolo. El afecto de la repulsa responde a la
suma de libido reprimida. Con la metamorfosis mo-
ral de la pura dadiva celeste en las febriles quime-
ras fantasticas de estas mentes, queda realizado el
homicidio ritual. Mas la aparicion del simbolo ha
producido, no obstante, su efecto. Ciertamente no
rue aceptado en su pura forma, sino que fue deglu-
tido por las potencias arcaicas e indiferenciadas, alo
gue poderosamente contribuyeron la mordidad y la
estética conscientes. Con dlo se inicia la enantio-
dromia, la transformacion del valor hasta € mo-
mento vigente, en algo carente de vaor, la meta-
morfosis de lo bueno en malo.

El reino de lo bueno, del que Epimeteo es rey,
estaba de antiguo en pugna con € reino de Behe
moth. Behemoth y Leviathen1 son dos monstruos
de Dios del Libro de Job, expresiones simbélicas de
su poder y de su fuerza. Como simbolos animales

1 Serrrerer: 1. c. pag. 17
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primarios caracterizan psicologicamente las energias
aplicadas de la humana naturaleza.! Por e dice
Jahvé: "Conddera a Behemoth, que a tu vera he
creado.

"Considera: su fuerza estd en sus mudos, su po-
der en los tendones de su vientre. Su cola se yer-
gne cemo un cedro y son gruesos los tegjidos de sus
patas.2 Por él empiezan los caminos de Dios,”

Hu de considerarse con atencién € hecho de que
con esta fuerza "empiezan los caminos de Dios', es
decir, de Jahvé, e Dios judio que en e Nuevo Tes-
tamento se despoja de esta forma. Ya no es agui
el Dics de la Naturaleza. PsicolGgicamente quiere
esto decir que este primario aspecto instintivo de la
libido acumulada en € inconsciente es sofrenado
permanentemente en la disposicion cristiana. Con
dlo se reprime una mitad de Dios, es adecuada a
la cuenta del hombre y en e dltimo término cir-
cunscrita a los dominios dd diablo. De aqui € que
cuando la energia inconsciente empieza a surtir,
cuando "empiezan los caminos de Dios', Dios apa-
rezca en la figura de Behemoth.3 Lo mismo podria

* decirse que en ta razén Dios se presenta en figura
diabdlica Mas estas valoraciones morales son ilu-
siones oOpticas. las fuerzas de la vida estan dlende
€l juicio moral. Mester Eckhart dice: "S digo, pues,
Dios es bueno, no es verdad, yo oy bueno. jDios
no es bueno! Voy més legjos: jyo soy mejor que Dicd
Pues sdlo 1o que es bueno puede sr mejor y solo
lo que puede ser mejor puede llegar a ser 1o me-
jor. Dios no es bueno, luego no puede ser mejor
y d no poder ser mejor tampoco puede llegar a ser

1 Véase, Wandl. u. Symb. der Libido, pag. 58.

2 La Vulgata dice incluso nervi testiculorum ejus perplexi
sunt, En Spitteler es Astarté elocuentemente hija de Behe
moth.

3 Véoe Frournoy: Une mystique moderne. Arch. de
Psych., tomo XV, 1915,
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lo mejor. Lgos de Dios se Sitllan estas tres deter
minaciones: ‘bueno’, ‘mejor’, lo mejor. Dios eta
alende las tres.” !

La subsiguiente consecuencia dd simbolo reden-
tor es la conjuncion de los dobles contrapuestos. Asf,
se verifica la conjuncion del reino ided de Epime-
teo con d reino de Behemoth, es decir, |a concien-
cia moral pacta una peligrosa dianza con los con-
tenidos inconscientes y 1a libido correspondiente,
con egtos contenidos identificada. Ahora bien, a
Epimeteo |le han sido confiados los hijos de Dios,
es decir, los bienes supremos de la humanidad sn
los que e hombre séle es una bestia Por la con
juncién con € propio contraste inconsciente sobre-
viene @ peligro de asociacion, arrasamiento o inun-
dacion, es decir, los valores de la conciencia podrian
perderse bajo € alud de los vaores energéticos del
inconsciente. S la imagen de k belleza 'y la mora
naturales hubiera sido aceptada y custodiada y si
s0lo en virtud de su inocente naturalidad no hubiera
servido de excitante a la caldcada suciedad de la
trastienda de nuestra cultura "mord"”, entonces, a
pesar del pacto con Behemoth los hijos de Dios no
correrfan peligro, pues en todo momento
entonces Epimeteo distinguir entre e vaor y lo ca
rente de vaor. Mas d parecer d simbolo inacepta
ble a nuestra parcididad y a nuestra diferenciacion
—mutilacién d mismo tiempo— racionalista, fdta
toda norma para e vaor y para lo carente de vdor.
Cuando, no obstante, tiene lugar la conjuncion de
los dobles contrapuestos, como ato acontecimiento,
sobreviene necesariamente € peligro de inundacion
y destruccion, y ello, de docuente y caracteristico
modo, pasando de matute las pdigrosas tendencias
contrarias SO capa Oe “conceptos justos”, conve-
nientes y adecuados. También puede raciondizarse

1 Bormer: L c pag. 165.
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y estetizarse |0 malo y |0 perniciosn. Asf, los hijos
de Dios son entregadas a Behemoth uno tras otra,
es decir, |0s valores conscientes son canjeados por
puro instintivismo € idiotizacion. Las tendencias
rudas y bérbaras, antes inconscientes, devoran a los
valores conscientes, por |0 que se establece como
simbolo de principio de Behemoth y Leviathan una
ballena imvisible (inconsciente), mientras e ove es
el simbolo que se atribuye € reino epimeteico. La
balena, como habitante de los mares es, genera-
mente, € simbolo del inconsciente que deglute.! El
ave, como, habitante del claro espacio, es simbolo
del pensamiento consciente, incluso del ideal (jalas!)
y dd Espiritu Santo.

La intervencion de Prometeo evita la ruina defi-
nitiva dd bien. Libra a ultimo hijo de Dios, d
Mesias, del poder de sus enemigos. El Mesias advie-
ne heredero del reino de Dios, mientras Prometeo y
Epimeteo, nersonificaciones de |os contrastes divor-
ciados, se retiran, juntos, a su "vale nativo". Libres
de sefiorio estdn ambos. Epimeteo porque hubo de
renunciar, Prometeo porque no aspiré a é nunca
Expresado psicolégicamente quiere esto decir que
laintroversony la extraversion cesan en su dominio
como lineas directivas unilaterales, cesando con dlo
también la disociacion de la psique. En su lugar
aparece una nueva funcién representada simboélica-
mente por un nifio llamado Mesias, que durante un
vasto lgpso permanecié durmiente. El Mesias es €
mediador, e simbolo de una nueva digposicion aglu:
tifante de los contrastes. Es un infante, un niiio,
segin @ antiguo dechado del “puer aeternus”. Por
su juventud, se alude a renacimiento, a la regtitu-
aon de lo perdido (“apokatastasis™). Lo que Pandora
trgjo a la tierra como imagen, 1o rechazado por los

1 Véase abundante documentacion en Wandl. und Symb.
der Libido.
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hombres, lo que fue su perdiciin, se cumple en ©
Mesias. A esta conexién simbélica responde una fre-
cuente observacion en € gercicio de la psicologia
analitica, a saber: cuando en suefios gparece un sim-
bolo, es rechazado —por las razones dilatadamente
expuestas— e incluso suscita una contrarreaccion
que responde a la invasion de Behemoth. De este
conflicto resulta una simplificacion de la personali-
dad sobre los rasgos esencides, individuaes, exis
tentes desde el comienzo de la vida, que garantizan
la conexién entre la personalidad maduray las fuen-
tes de energia de la infancia. Como Sputteler de-
muestra, existe € grave pdigro en este transito
de que, en vez del simbolo, sean admitidos por ma-
niobra racionalista los instintos arcaicos excitados y
se aojen en las formas de concepcion tradicionales.

El mistico inglés W. Blake ! dice: "Hay dos cla
ses de hombres, los fecundos ~ y los devoradores.?
La religion es un intento de reconciliacion de am-
bos." ¢ Con estas palabras de Blake, que de modo
tan sencillo resumen las ideas fundamentales de
Spittler y mis propias consideraciones, quisiera
cerrar este capitulo. Si ha llegado a adquirir una
extension extraordinaria, débese, como en la con-
sideracién de !as cartas de Schiller, a propésito de
responder cabalmente con nuestro estudio a la ri-
gueza de pensamientos y sugestiones contenidos en
el Prometeo y Epimeteo de Spitteler. Me he redu-
cido, en lo posible, a lo esencid, pasando por
alto deliberadamente una serie de problemas que
habrian de ser tratados en una consideracion total
de la obra

Poetical works, |, pag. 249.

The prolific = € fecundo, & que da de d.

The devouring = € que devora, € que toma para si.
Religion is an endeavour to reconcile the two.
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