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LA ETICA DE SCHOPENHAUER: UNA ODISEA
HACIA EL ABISMO DE LA MISTICA

[V

Roberto Rodriguez Aramayo

«Existe, ciertamente, lo inefable.
Esto se deja traslucir; es lo misticor
(Tractatus logico-philosophicus, 6.522).

Unas «Lecciones» para la posteridad, que no para sus coetdneos

Al comienzo del prélogo a la segunda edicién de E/ mundo como
voluntad y representacién, Schopenhauer se muestra consciente de que
los principales destinatarios de su obra no habran de ser sus compatrio-
tas, ni tan siquiera sus contemporaneos, sino mas bien las generaciones
venideras, habida cuenta de que todo cuanto es realmente valioso tarda
mucho tiempo en llegar a obtener un justo reconocimiento. Comoquie-
ra que sea, ésa fue la suerte que habia de correr su efimera carrera
docente. Sus apuntes de clase tuvieron que aguardar bastante para
encontrar audiencia. En realidad, ésta sélo se formé cuando dichos
manuscritos fueron publicados a comienzos del presente siglo, dado que
sus cursos no lograron despertar el interés de los estudiantes berlineses,
quienes dejaban desierta su aula, mientras abarrotaban la de Hegel.

En el semestre de verano del afio 1820 Schopenhauer dicté un cur-
so que se proponfa versar sobre «La filosofia globalmente considerada o
acerca de la quintaesencia del mundo y del espiritu humano». Fue la
primera y la tnica vez que lo hizo, no alcanzando a reunir ni media
docena de alumnos. La razén de tan parco auditorio era bien sencilla.
El horario escogido (de cuatro a cinco de la tarde) era el mismo en que
Hegel impartia su clase més concurrida.

Durante algo més de una década, la presencia de Schopenhauer en
la Universidad berlinesa se limit6 al anuncio de sus cursos. Resulta
curioso seguir la pista de dichos anuncios. El rétulo recién mencionado
se repite sin mds en el semestre de invierno, donde sélo se registran dos
pequenas alteraciones; en lugar de seis veces por semana, se ofertan
Ginicamente cinco sesiones y el horario\es ahora de cinco a seis de la
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tarde. En el semestre de verano de 1821 el titulo sufte una pequefia
modificacién. Se habla entonces de «Las lineas maestras del conjunto
de la filosoffa, esto es, del conocimiento de la quintaesencia del mundo
y del espiritu humano». Como los alumnos contintian sin acudir, para
el semestre de invierno de 1821/22 se anuncia un curso de sélo dos
horas por semana y de caricter gratuito sobre «Dianologfa y l6gica, es
decir, la teoria de la intuicién y el pensamiento». En un desesperado
intento por captar alguna clientela, nuestro frustrado profesor universi-
tario alternard y combinard estos anuncios a lo largo de varios afios
hasta el semestre de invierno de 1831/321, es decir, hasta que decide
abandonar Berlin en el otofio de 1831, huyendo de una epidemia de
cblera que acabarfa con la vida de su odiado rival.

No es extrafio que, con tan amarga experiencia, Schopenhauer die-
ra en denostar la ensefianza universitaria de la filosoffa y consagrara
todo un capitulo de su Parerga y Paralipomena a la catarsis del sarcas-
mo. Hegel es agraciado allf con los mds feroces epitetos. Queda con-
vertido en el paradigma del antifilésofo, en el prototipo del profesional
de la filosofia que, lejos de vivir para la filosofia, vive de la filosoffa2. Su
excesivo protagonismo en las aulas universitarias habrfa terminado por
adocenar a los espiritus e incluso seria el tltimo responsable de que no
surjan ya genios creadores como Kant, Goethe o Mozart?. Sus doctri-
nas vienen a compararse con un galimatfas ininteligible que nos hace
recordar las mentes delirantes de los manicomios*,

Para Schopenhauer, la filosofia «es una planta que, como la rosa de
los Alpes o las florecillas silvestres, sélo se cria al aire libre de la monta-
fia y, en cambio, degenera si se cultiva artificialmente» 5. Pretender con-

" La lista es recogida por Franz Mockrauer en el prélogo a su edicién de las
Lecciones. Cfr. Arthur Schopenhauers handschrifilicher NachlafS Philosophische Vorle-
sungen, en Arthurs Schopenhauers samsliche Werke (hrsg. von Paul Deussen), R. Piper
and Co. Verlag, Munich, 1913, vol. X, pp- xi-xiii.

* Aquel que «se hubiera dedicado a la investigacién de la verdad y nos ofrecie-
se ahora sus frutos, ;qué acogida tendria que esperar de aquellos negociantes de
cdtedras, contratados por fines politicos, que han de vivir con la mujer y los nifios
de la filosofia, y cuyo lema es por tanto: “primum vivere, deinde philosopharé’. Cfr.
Parerga und Paralipomena. Uber die Universitats-Philosophie, en Arthur Schopen-
hauer, Ziircher Ausgabe. Werke in zehn Binden (hrsg. von A. Hiibscher) Diogenes,
Ziirich, 1977 (10 vols.), vol. VII, p. 166; en lo sucesivo nos referiremos a esta edi-
cién mediante la sigla ZA (Ziircher Ausgabe), indicando a continuacién el ndme-
ro de volumen (en romanos) y de la pdgina (en ardbigos) donde se localiza el tex-
to en cuestién. Sigo aqui la traduccién de Francesc Jesis Hernindez i Dobén: Sebre
la filosofia universitaria, Ed. Natdn, Valencia, 1989, p. 57.

> Cfr. op. cit, ZA VII, 193 (ed. cast. cit., p. 84).

* Cfr. op. cit., ZA VII, 162 (ed. cast. cit., p. 53).

> Cfr. op. cit., ZA VII, 175 (ed. cast. cit.,, p. 67).
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vertirla en un oficio y querer ganar dinero con ella supone tanto como
prostituirla®. Sélo Kant constituye la gran excepcién a esta regla, si
bien su filosoffa «habrfa podido ser m4s grandiosa, més decidida, mds
pura y més bella, si él no hubiera desempefiado aquella plaza de profe-
sor»’. Pero lo peor de todo es que sus presuntos epigonos, a pesar de
que no logran comprender cabalmente las ensefianzas del maestro, gus-
tan de revestirse con expresiones kantianas, «para dar a sus chismorreos
una apariencia cientifica, poco mds o menos como juegan los nifios
con el sombrero, el bastén y el sable de papa»°®. o

Esos parisitos de la filosofia, que ostentan las cétedras universita-
rias, no dejan de conspirar contra los auténticos filésofos®, condenan-
do al ostracismo sus aportaciones a la historia del pensamiento. Scho-
penhauer viene a quejarse amargamente de que sus escritos no
encuentran eco alguno en las revistas y publicaciones especializadas *,
en tanto que las obras de quienes ocupan una cdtedra universitaria son
reeditadas constantemente ''. Su mayor consuelo serd identificarse con
esta tesis vertida por Voltaire en su Diccionario filosdfico, al hablar de
quienes pertenecen al mundo de las letras: «Entre las gentes de letras,
quien ha rendido un mayor servicio al pequefio nimero de pensadores
repartidos por el mundo, es el estudioso sohtzmo3 el verdadero sabio
que, encerrado en su gabinete de trabajo, no ha disertado en las aulas
de la universidad, ni expresa las cosas a medias en el seno de las acade-
mias, y que casi siempre se ha visto perseguido» 2.

Schopenhauer estd convencido de que consagrarse a la bisqueda de
la verdad se muestra incompatible con la persecucién del sustento .

¢ «El ganar dinero con la filosoffa constituye entre los antiguos la sefial que dis-
tingufa a los sofistas de los filésofos. La relacién de los sofistas con los filésofos
resulta, por consiguiente, completamente andloga a la que se da entre las mucha-
chas que se han entregado por amor y las rameras pagadas» (cfr. op. cit., ZA VII,
172; ed. cast. cit., pp. 63-64).

7 Cfr. op. cit., ZA VII, 169-170 (ed. cast. cit., p. 61).

¢ Cfr. op. cit., ZA VII, 191 (ed. cast. cit., p. 83).

> Cfr. op. cit., ZA VII, 174 (ed. cast. cit,, pp. 65-66). :

0 Cfr. op. cit., ZA VII, 204 (ed. cast. cit., p. 96).

v Cfr. op. cit., ZA VII, 200 (ed. cast. cit., p. 92).

12 El texto en cuestién es citado por Schopenhauer; cfr. op. cit., ZA VII, 215-
216 (ed. cast. cit., pp. 108-109). )

% «;Cémo podria pues alguien que busque unos ingresos honestos para sf mis-
mo, e incluso para la mujer y los nifios, consagrarse al mismo tiempo a la verdad:
A la verdad, que en todos los tiempos ha sido una compafiera peligrosa, una invi-
tada inoportuna en cualquier parte; probablemente por ello ha sido representada
siempre desnuda, porque no trae nada, ni nada tiene que repartir, sino que tnica-
mente quiere ser buscada por si misma» (cfr. op. cit, ZA VII, 171; ed. cast. cit.,

p- 63).
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«Pues lo cierto es que quien corteje a esa beldad desnuda, a esa atracti-
va sirena, a esa novia sin ajuar de boda, debe renunciar a la dicha de ser
filssofo de Estado o de cdtedra. Llegar4, a lo sumo, a filésofo de bohar-
dilla. Sélo que, en compensacién, en vez de un publico de estudiantes
de oficio que van a hacerse ganapanes, tendrd uno que conste de los
raros individuos, escogidos y pensadores, que esparcidos aqui y alli
entre la inndmera muchedumbre, aparecen aislados en el curso del
tiempo, casi como un juego de la Naturaleza. Y all4, a lo lejos, se vis-
lumbra una posteridad reconocida» . He ahi el auditorio al que,
andando el tiempo, habrin de llegar sus ensefianzas: la posteridad .

A fin de redimir su estrepitoso fracaso en las aulas, Schopenhauer
se persuadird de haberse tomado «la filosofia demasiado en serio como
para haber podido ser profesor de tal materia» ', diciéndose a si mismo
que, «después de todo, a la filosofia seriamente cultivada le vienen muy
estrechas las Universidades» V7. Por eso, tras haber intentado exponer su
propio sistema filoséfico en la palestra universitaria, se permite, sin
embargo, recomendar que la ensefianza de la filosoffa en la universidad
se cifia tinicamente a la exposicién de la légica y de una sucinta histo-
ria de la filosofia que abarque desde Tales hasta Kant . Pues nada pue-
de suplir a la lectura directa de los grandes textos clésicos. «Las ideas
filoséficas sélo pueden recibirse de sus propios autores; de ahi que,
quien se sienta inclinado hacia la filosoffa, debe buscar a sus inmortales
maestros en el silencioso templo de sus obras» .

4 Cfr. Uber den Willen in der Natur, ZA V, 342. Sigo aqui la versién castellana
realizada por Miguel de Unamuno (Madrid, 1900), reeditada en Alianza Editorial
(Madrid, 1987) con prélogo y notas de Santiago Gonzélez Noriega; cfr. p. 199.

"* Esa misma posteridad que sabrd valorar sus escritos también pondri en su
justo lugar a la filosofia hegeliana, «una mistificacién colos;:ll};Ze daré a la posteri-
dad un tema inagotable para burlarse de nuestra época; und seudofilosoffa parali-
zadora de todas las fuerzas espirituales, que ahoga todo pensamiento real y que, gra-
cias al abuso mds insolente de la lengua, coloca en su lugar el vocabulario mis
huero, absurdo, irreflexivo y, como confirma el éxito, mds entontecedor; pseudofi-
losofia que, teniendo como nicleo una ocurrencia absurda y sacada del aire, care-
ce tanto de razones como de consecuencias, es decir, que nada la demuestra, ni
explica ni demuestra nada por si misma, y que, falta de originalidad, no es sino
una mera parodia del realismo escoldsticor (cfr. Uber die Freibeit des menschlichen
Willens, ZA V1, 19. Sigo aqui la traduccién de Vicente Romano Garcfa: Sobre el
libre albedrio, Aguilar, Buenos Aires, 1982, pp. 54-55).

16 Cfr. op. cit., ZA VI, 16 (ed. cast. cit., p. 51).

7 Cfr. Uber den Willen in der Natur, ZA V, 342 (ed. cast. cit., p. 199).

® Cfr. Uber die Universitiits-Philosophie, ZA VII, 216. De hecho, sus Parerga...
incluyen unos «Fragmentos sobre la historia de la filosoffa» que materializan esta
sugerencia, enriqueciéndola —eso si— con un capitulo final sobre su propio siste-
ma filoséfico.

¥ Cfr. Die Welr als Wille und Vorstellung, ZA 1, 22.
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Quien se autodescribfa como una suerte de Kaspar Hauser secues-
trado por esa conspiracién gremialista que pretendia hurtarle un mere-
cido reconocimiento *, confié en que sus escritos acabarfan siendo
revisados por «el tribunal de la posteridad, esa corte de casacién de los
juicios de los contemporineos que, en casi todos los tiempos, ha teni-
do que ser para el verdadero mérito lo que es el Juicio Final para los
Santos» 2. Al fin y al cabo, en opinién de Schopenhauer no es el Esta-
do, sino la Naturaleza, la tnica instancia competente para otorgar las
auténticas cdtedras, entendiendo por tales el talento para realizar un
legado filoséfico que resulte de interés para las generaciones venide-
ras 2. Haciendo de la necesidad virtud, el autor de E/ mundo como
voluntad y representacién se felicita por no haberse convertido en un
profesional de la docencia universitaria y asegura estar dispuesto a pulir
lentes, como Spinoza, antes que a constrefiir su pensamiento a las conve-
niencias del oficio?’. Es mds, su abandono de la docencia le habria per-
mitido entregarse de lleno al estudio y no caer en los defectos de un
Fichte, «a quien la ensefianza jamis le dej6 tiempo para aprender» *, o
en las incoherencias del maestro Kant, debidas en parte a que «la ince-
sante ensefianza en la cdtedra apenas deja tiempo a muchos sabios para
dedicarse a aprender a fondo» *.

El gran descubrimiento (Platén, Kant, el brabmanismo y la estatua |
de Memnin) :

Como es bien sabido, Schopenhauer se autodesigna como albacea
de la gran herencia kantiana, gustando de presentar su pensamiento
como culminacién de la empresa iniciada por Kant. Sélo él habria
sabido desarrollar cabalmente las premisas del maestro. Si alguien pre-
tendiera encontrar ciertos antecedentes de sus intuiciones en los filoso-
femas de Fichte o Schelling, cometerfa un error imperdonable, habida
cuenta de que «quien encuentra una cosa es el que, reconociendo su
valor, la recoge y conserva, y no el que, habiéndola cogido por casuali-

» Cfr. Uber den Willen in der Natur, ZA V, 184 (ed. cast. cit., p. 24) y Frag-
mente zur Geschichte der Philosophie, ZA V11, 154 (ed. cast. cit., p. 188).

u Cfr. Uber die Grundlage der Moral, ZA V1, 224. Sigo aqui la traduccién de
Vicente Romano Garcia: El fundamento de la moral, Aguilar, Buenos Aires, 1965,

= Cfr. Uber die Universitiits-Philosophie, ZA VII, 218 (ed. cast. cit., pp. 110-
3 Cfr. Uber den Willen in der Natur, ZA V, 342 (ed. cast. cit., p. 199).

% Cfr. Uber die Grundlage der Moral, ZA V1, 222 (ed. cast. cit., pp. 109-110).
» Cfr. op. cit, ZA VI, 180 (ed. cast. cit., p. 55).
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dad en la mano, acaba por arrojarla; asf es como América fue descu-
bierta por Colén y no por el primer ndufrago que las olas dejaron en
sus playas» . Asi es exactamente como nuestro filésofo se ve a si mis-
mo, como un explorador que, gracias a la cartografia trazada por la
filosoffa trascendental, pretende navegar hasta el confin mismo del
pensamiento e incluso llegar a traspasar en ocasiones esa linde aparen-
temente infranqueable.

¢Cudl es ese descubrimiento del que tanto se precia Schopenhauer?
Pues el haber despejado la gran incégnita kantiana, esa «X» con que la
cosa en si, el trasfondo del mundo fenoménico, quedaba designada
dentro de la filosoffa trascendental. La clave de béveda que cierra el sis-
tema schopenhaueriano, «el meollo y el punto capital de su sisteman,
se cifra en esa «verdad fundamental y paraddjica de que la cosa en s,
que Kant oponia al fendmeno, lamado por mi representacién, esa cosa
en si, considerada como incognoscible, ese sustrato de todos los fené-
menos y la naturaleza toda, no es mds que aquello que, siéndonos
conocido inmediatamente y muy familiar, hallamos en el interior de
nuestro propio ser como voluntadh? .

Sirviéndonos de su propio simil, bien podria decirse que Schopen-
hauer acaso no desdefiarfa verse comparado con Américo Vespucio en
relacién a este descubrimiento. El «Colén» de Kénigsberg habria fijado
el rumbo en la direccién correcta, pero no arribé el primero al conti-
nente que otro habria de bautizar con su nombre. Pese a encontrarse
muy cerca, «no llegdé Kant al descubrimiento de que la apariencia del
mundo es representacién y que la cosa en sf es voluntad» *. El destino
habia reservado semejante honor para él mismo. «Si se consideran
—leemos en sus Parerga y Paralipomena— las contadag ocasiones en
que, a lo largo de la Critica de la razén pura'y de los Profegémenos, Kant
saca s6lo un poco a la cosa en si de las tinieblas en donde la mantiene,
al presentarla como la responsabilidad moral dentro de nosotros y, por
lo tanto, como voluntad, también se advertira entonces que yo, median-
te la identificacion de la voluntad con la cosa en si, he puesto en claro y
llevado hasta sus tltimas consecuencias el pensamiento de Kant» %,

Tal como explica en su Critica de la filosofia kantiana ™, con su dis-
tincién entre la cosa en sf y el fenémeno, Kant habrfa restaurado, des-
de una perspectiva original y sefialando una nueva ruta de acceso a la

% Cfr. Fragmente zur Geschichte der Philosophie, ZA VII, 151 (ed. cast. cit., p.
185).

7 Cfr. Uber den Willen in der Natur, ZA V, 202 (ed. cast. cit., 40).
* Cfr. Kritik der Kantischen Philosophie, ZA 11, 519.

» Cfr. Versuch iiber das Geistersehen und was damit zusammenbingt, ZA VI,
291-292.

* Ese Apéndice a E/ mundo como voluntad y representacién inexplicablemente
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misma, una verdad ya enunciada hace milenios por sendos mitos.
Tanto el célebre mito platénico de la caverna como la doctrina capital
de los Vedas, plasmada en el mitico velo de Maya, supondrian una for-
mulacién poética de aquello que la filosofia trascendental acerté a
expresar en términos filoséficos*. Ya en fecha tan temprana como
1814, Schopenhauer identifica por primera vez la idea platénica y la
cosa en si kantiana con la voluntad. «La idea platénica, la cosa en sz, la
voluntad (puesto que todo ello configura una unidad) constituyen algo
mdgico, que no se halla en los contornos de las fuerzas naturales y cuyo
fmpetu es inagotable, ilimitado e imperecedero, por hallarse al margen
del tiempo» 32 Sélo dos afios después establecera otra equivalencia ter-
naria: «<ElMaya de los Vedas, aquello que deviene continuamente, mas
nunca es» *, sefialado por Platén, y el fenémeno» de Kant, son una y
la misma cosa, son este mundo en el que vivimos, son nosotros mis-_
mos, en tanto que pertenecemos a dicho mundo» *. Entremedias nues-
tro autor ha entrado en contacto con una influencia que le marcaria
decisivamente, traba conocimiento con algunas tradiciones escritas de
la ensefianza esotérica brahmdnica prebudista, gracias a la lectura de una
versién de las Upanisad ® que acababa de publicarse por entonces®.

amputado en las reimpresiones que se hicieron de la traduccién de Eduardo Ove-
jero y Mauri publicada por Aguilar hacia 1928.

3 Cfr. Kritik der Kantischen Philosophie, ZA 11, 516.

%2 Cfr. Der handschriftliche Nachlaf¢ (hrsg. von Arthur Hiibscher), Deutscher
Taschenbuch Verlag, Munich, 1985 (5 vols.), vol. L, pp. 187-188. En lo sucesivo,
al referirnos a esta edicién lo haremos designdndola con la sigla HN, afiadiendo el
nimero del volumen (en romanos) y de la pdgina (en guarismos) de que se trate.

» Schopenhauer cita en griego un pasaje tomado del Timeo (cfr. 27 d).

/T Cfr. HN 1, 380.
5 Ferrater se hace eco en su Diccionario de una observacién realizada por S.

Bucca, segtin la cual deberfa hablarse de las Upanisad, y no de los Upanisad o lo
Upanisadas, dado que «Upanisad» es un término femenino y en sinscrito no pare
ce formarse plural en el sustantivo. Su significado etimolégico serfa «el sentarse (sad)
con devocién (n7) junto a {(#pa) un maestro», y alude a las explicaciones dadas en
la transmisién del saber védico.

36 «E@gc_ésrik_riquetil editd esta coleccién de textos bajo el titulo Qupnekbar.
En esta edicidn 165 Textos estaban oscurecidos por partida doble, pues se trata de
una traduccién latina a partir de una traduccién persa del sdnscrito» (cfr. R. Safran-
saki, Schopenbauer y los afios salvajes de la filosofta, Alianza Universidad, Madrid,
1991, p. 280). Schopenhauer, sin embargo, escribird lo siguiente a este respecto:
«Cbmo se siente a través del Oupnekhat el aliento del espiritu sagrado de los Vedas!
iCudn hondamente imbuido de ese espiritu queda quien se ha familiarizado con el
latin-pérsico de este libro incomparable! jQué repleta se halla cada linea de un sig-
nificado preciso! ;Y cémo se purifica el espiritu de todos los prejuicios judaicos que
le han sido inculcados, ast como de todo cuanto tenfa esclavizada a la filosofia! Se

XVil



ROBER1 O RODRIGUEZ ARAMAYO

Hacia 1820 Schopenhauer matizard que «la voluntad, tal como la
reconocemos en nosotros, no es la cosa en st, dado que la voluntad sélo
emerge mediante actos volitivos particulares y sucesivos, los cuales caen
bajo la forma del tiempo y constituyen por ello un fenémeno. Sin
embargo, este fenémeno supone la més clara manifestacién de la cosa
en si. Al emerger cualquier acto volitivo desde las profundidades de
nuestro interior se verifica en la consciencia un transito, enteramente
originario e inmediato, de la cosa en si (que mora fuera del tiempo)
hacia el fenémeno. Por eso me veo autorizado a decir que la esencia
intima de toda cosa es voluntad o, lo que viene a ser lo mismo, que la
voluntad es la cosa en si, apostillando que se trata inicamente de una
denominatio a potior»>¥. Muy poco después vuelve a reflexionar sobre
la presunta contradiccién de que la voluntad sea la cosa en si y, sin
embargo, nuestro conocimiento de dicha voluntad no exceda el 4mbito
fenoménico. La incoherencia se desvanece, al advertir que «la cognitio
intima que cada uno tiene respecto de su propia voluntad representa el
punto donde més claramente la cosa en sf transita hacia lo fenoménico
y por ello ha de ser el intérprete de cualquier otro fenémeno» **. Pero,
sin duda, el texto que refleja mejor su peculiar interpretaciéon del con-
cepto kantiano de cosa-en-si se halla recogido en el manuscrito conoci-
do como Cogitata II. «Yo he dado en llamar —escribird en 1833— cosa
en st a la esencia intima del mundo con arreglo a lo que nos resulta mds
concienzudamente conocido: la voluntad. Ciertamente, nos hallamos
ante una expresién subjetiva, que ha sido escogida en atenci6n al sujeto
del conocimiento, pero semejante deferencia no deja de ser esencial,
puesto que se trata de comunicar conocimiento. Y por ello se muestra
infinitamente mds adecuada que si hubiera decidido denominarla
Brahm, Brahma, alma césmica o algo de idéntico tenor» *.

Como vemos, Schopenhauer no escamotea las deudas intelectuales
contraidas con Kant, Platén y el brahmanismo, aun cuando tampoco
desdefie retener para si el mérito de haber sabido encauzar, como nadie
lo habria hecho hasta entonces, el caudal filoséfico que mana de tales
fuentes. «Reconozco que —anota en uno de sus manuscritos hacia
1816— no creo que mi doctrina hubiera podido nacer antes de que las
Upanisad, Platén y Kant pudieran proyectar sus destellos al mismo
tiempo sobre un espiritu humano. Pero también es verdad que (como

trata de la lectura mds gratificante y conmovedora que uno pueda hacer en este
mundo; ha sido el consuelo de mi vida y lo serd de mi muerte» (cfr. Einiges zur
Sanskritlitteratur, ZA X, 437).

% Cfr. HN III, 36.

3% Cfr. HN III, 103.

» Cfr. HN IV.1, 143.
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dice Diderot en El/ sobrino de Rameau), a pesar de haber muchas esta-
tuas y de que brillara el sol sobre todas ellas, sélo sonaba la de Mem-
nén»*. Entre la cohorte de los filésofos, €l era quien habia sido llama-
do a ocupar ese privilegiado pedestal.

Del magnetismo y el ensuefio como claves de acceso a la «cosa-en-st»

El autor de E/ mundo como voluntad y representacién también lo es
de un opusculo bastante mds desconocido, cuyo titulo es Ensayo en tor-
no a la clarividencia y cuanto estd relacionado con ello*'. Sin embargo, a
él habrd de acudir quien se halle interesado en refrendar las tesis pri-
mordiales de la filosofia trascendental. Porque, cuando Schopenhauer
se propone hacer tal cosa, vuelve sus ojos a los fenémenos paranorma-
les consignados por la teorfa (muy en boga por la época) del «magne-
tismo animal»®, esto es, por lo que hoy denominarfamos como hipno-

“ Cfr. HN I, 422. La estatua de Memnén (hijo de Titén y de la Aurora) en
la Tebas egipcia tenia fama de emitir armoniosos sonidos cuando salfa el sol. El
pasaje de E/ sobrino de Rameau aludido por Schopenhauer reza como sigue: «El:
¢Creéis que no lo hice? No tenfa ni quince afios cuando me dije, por primera vez:
;Qué te pasa, Rameau?, estds sofiando. ;Y en qué suefias?, en que te gustarfa haber
hecho o hacer algo que excitara la admiracién del universo. Pues bien, no tienes
més que soplar y mover los dedos. La flauta suena por casualidad. Estos mismos
pensamientos infantiles me los repeti a una edad mis avanzada. Hoy todavia me
los repito; y sigo dando vueltas alrededor de la estatua de Memndn. Yo: ;Qué es
eso de la estatua de Memnén? El: Algo muy sencillo, a mi modo de ver. En tor-*
no a la estatua de Memnén habia muchas otras a las que también tocaba el sol
cada mafiana; pero s6lo la de Memndn sonaba. Para poetas, Voltaire; ;hay algin
otro?, Voltaire; el tercero, Voltaire; y ¢l cuarto, Voltaire. Para musicos... En torno
a este pequefio grupo de memnones, el resto es un conjunto de estacas a cuyo extre-
mo se %u%leran clavado sendas orejas» (cfr. D. Diderot, Novelas, traduccién y notas

de Felix de Azda, Alfaguara, Madrid, 1979, pp. 239-240).

“ Este opusculo fue publicado en castellano, junto a otros capitulos de Parerga y
Paralipomena, con el desafortunado titulo de La nigromancia (La Espafia Moderna,
Madrid, S A.; versién castellana de Edmundo Gonzilez Blanco). Hoy en dfa quizd se
impusiera el rétulo de «Parapsicologfa», aunque hay quien muy recientemente ha opta-,
do por el de £/ oculrismo (CS Ediciones, Buenos Aires, 1991. En esta tltima edicién,
ademés del opiisculo dedicado a la «Especulacién trascendente en torno a la aparen-
te intencionalidad en el destino del individuo», se incluye también el capftulo acerc:aK
del magnetismo animal y la magia de Sobre la voluntad en la naturaleza). v

“ También conocido como «mesmerismo», por ser F. Mesmer (1733-1815) el
mds exitoso propagador de una hipétesis cuya finalidad era explicar el conjunto de
fenémenos que hoy en dia constituyen el objeto del hipnotismo. Antes de recono-
cer el hecho de la sugestién hipnética, se crefa en la existencia de una fuerza o flui-
do, similar al del magnetismo terrestre, destinado a explicar toda suerte de fené-
menos paranormales.
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tismo. «Lo prodigioso del magnetismo —anota en 1815— se cifra en
abrir al conocimiento las puertas que conducen hacia el gabinete secre-
to de la voluntad» .

La clarividencia manifestada por algunas personas en medio del
trance hipnético (al que Schopenhauer se refiere con el término de
«sondmbulos») viene a suponer —segtin cabe leer en su Ensayo sobre la
clarividencia— «una confirmacién de la doctrina kantiana de la ideali-
dad del espacio, del tiempo y de la causalidad, asi como una confirma-
cién de mi doctrina de la realidad dnica de la voluntad, en cuanto
niicleo de todas las cosas» . «Lo delirantemente asombroso y por ello
lo absolutamente increible (hasta verse corroborado por la coincidencia
centuplicada de testimonios dignos del mayor crédito) de la clarividen-
cia sonambular (por cuanto devela lo encubierto, lo ausente, lo mds
remoto e incluso aquello que todavia dormita en el regazo del futuro),
pierde cuando menos absoluta inconcebibilidad, si reparamos en que
—como he dicho tantas veces— el mundo objetivo es un mero fené-
meno cerebral, pues es el orden y regularidad de dicho mundo (orden
y regularidad que se basan en las funciones cerebrales de espacio, tiem-
po y causalidad), lo que queda suprimido en alguna medida por la cla-
rividencia sonambular. En efecto, gracias a la doctrina kantiana de la
idealidad del espacio y el tiempo, concebimos que la cosa en si (y, por
ende, lo tnico auténticamente real de todos los fenédmenos), al estar
desvinculada de esas dos formas del intelecto, no conoce la diferencia
entre lo préximo y lo remoto, ni distingue el presente de lo pasado y lo
porvenir; de ahi que las disociaciones basadas en esas formas absolutas
no se muestran como absolutas y en los casos de que hablamos dejan
de presentarse barreras infranqueables, al quedar modificado el modo
de conocimiento merced a la transformacién de su érgano en lo esen-
cial. De lo contrario, si el tiempo y el espacio fueran algo absolutymen-
te real e integraran el ser en si de las cosas, entonces aquel don clarivi-
dente de los sondmbulos constituiria un milagro absolutamente
inconcebible, al igual que toda televidencia o premonicién en general.
En cambio, la doctrina de Kant viene a recibir en alguna medida una
confirmacién fictica mediante los hechos aqui mencionados. Pues,
como el tiempo no constituye una determinacién del auténtico ser de
las cosas, el antes y el después carecen de significado a ese respecto, y
de acuerdo con ello debe poder conocerse un acontecimiento antes de
que suceda tan bien como después. Toda mdntica, esté cifrada en sue-
fios, en la premonicién sonambular o en cualquiera otra cosa, no con-
siste sino en el descubrimiento del camino conducente a liberar al

% Cfr. HN 1, 338.
“ Cfr. Versuch Uber Geistersehen und was damit zusammenhiingt, ZA VII, 327.
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conocimiento de la condicién del tiempo. Esta cuestién también se
deja ilustrar por la siguiente alegoria. La cosa en s es el primum mobile
del mecanismo que otorga su movilidad a toda la compleja y variopin-
ta maquinaria de este mundo»

En Sobre la voluntad en la naturaleza, Schopenhauer confiere al mag-
netismo animal el titulo que Bacon habia otorgado a la magja. Para él se
trata de una metafisica prdctica, de una suerte de metafisica empirica o
experimental, que logra hacer aflorar a la voluntad como cosa en si, con-
jurando el imperio del principium individuationis y quebrantando con
ello las barreras espaciotemporales que separan a los individuos . En el
proceso hipnético «la voluntad se abre camino a través de las lindes del
fenémeno hacia su primordialidad y actia como cosa en si»¥. De ahf
que «el magnetismo animal —leemos en el manuscrito denominado
Cogitata I— suponga la confirmacion fictica mds palpable de mi doctri-
na de la omnipotencia y la sustancialidad tnica de la voluntad

Con todo, estos primeros pinitos del hipnotismo no coparon su
insaciable curiosidad y Schopenhauer dedicé también una gran atencién
a la vida onirica, que habrifa de revelarse asimismo como una privilegiada
via de acceso hacia el universo de la voluntad como cosa en si. En un
apunte fechado hacia 1815 describe a la vida real y al mundo de los
ensuefios como las hojas de un mismo libro. La diferencia entre ambos
estribarfa en que, si bien durante la vigilia nuestra lectura recorreria orde-
nadamente cada una de sus paginas, al sofiar hojearfamos pasajes de la
misma obra que todavia nos resultan desconocidos®

A lo largo de todos los escritos de Schopenhauer cabe detectar un
gran interés por la oniromdntica®, es decir, por descifrar el criptico len-
guaje de los suefios. De hecho, estaba convencido de que una vez cier-
to suefio admonitorio le habria salvado la vida®'. El ensuefio se presen-
ta como una mediacién entre la vigilia y el trance hipnético, un puente
que a través del intrincado simbolismo de los suefios llevarfa hasta
nuestros recuerdos parte de la omnisciencia lograda por el sonambulis-

% Cfr. op. cit, ZA VII, 287-288. r

% Cfr Uber den Willen in der Natur, ZA V, 299.

7 Cfr. HN IV.1, 29.

“ Cfr. HN VI.1, 30.

“ Cfr. HN 1, 340. .

* Cfr. HN III, 525. ‘

' En la nochevieja de 1830 Schopenhauer sofié que un grupo de hombres le
daba la bienvenida cuando visitaba un pais desconocido para él. De alguna forma
logré reconocer en un adulto a un compafiero de juegos de la infancia que tenfa
su misma edad y habfa fallecido a los diez afios, hacfa ya tres décadas. El suefio fue
interpretado como un aviso de que, si no abandonaba Berlin, podria ser victima de

la epidemia de célera (cfr. HN IV.1, 46-47).
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mo magnético 2. En todo caso, su interés estriba en que, tal como lo
hacfa el hipnotismo, también el suefio puede servirnos para vislumbrar
los oscuros dominios de la cosa en si, esto es, de la voluntad. «Cuando
nos depertamos de un suesio que nos ha conmovido muy vivamente
—Ileemos en un manuscrito fechado hacia 1826—, lo que nos conven-
ce de su inanidad, no es tanto su desaparicién, cuanto el descubrimien-
to de una segunda realidad que late con mucha intensidad bajo noso-
tros y emerge ahora. Todos nosotros poseemos el presentimiento de
que, bajo esta realidad en la cual vivimos, se halla escondida otra com-
pletamente distinta y que supone la cosa en si» %, «El hecho —escribird
dos afios depués— de que yo sea el secreto director teatral de mis sue-
flos representa una segura prueba de que m7 voluntad mora mds alld de
mi consciencia» **

Excurso freudiano

El concepto schopenhaueriano de voluntad es tan sencillo como
complejo al mismo tiempo. Es caracterizado como lo radical, la natu-
raleza o esencia intima de las cosas, el ser en si del mundo. Se trata del
corazén mismo del universo, del magma que late bajo la Naturaleza,
de algo que, «considerado puramente en si, constituye un apremio
inconsciente, ciego e irresistible» *.

Esta dltima definicién, tan emparentada con la libido freudiana,
bastarfa para preguntarse si acaso nos encontramos ante un pionero de
las indagaciones psicoanaliticas, maxime teniendo en cuenta el interés

2 Cfr. HN III, 236 y 502.

% Cfr. HN 111, 281. En este sentido, «la vida es como una noche que llena un
largo suefio» (HN, I, 15); nuestra existencia no serfa sino «los meros suefios de un
espiritu eterno y toda muerte supondrfa un despertar» (HN I, 40). «La vida es un
suefio y la muerte conlleva el despertar» (HN III, 569).

s Cfr. HN 111, 392. «Dentro del ensuefio nos convertimos en un dramatur
genial que hace hablar a los personajes ¢ inventa desastres maravillosos cual Sha-
kespeare. En el suefio mds profundo del sonambulismo llegamos a expresarnos de
un modo extrafio y sublime, mostrando hondos conoctmientos que no poseemos
despiertos, ¢ incluso nos tornamos telépatas o profetas» (cfr. HN III, 262). «Al igual
que en el sueio, donde somos el secreto apuntador y director escénico de cuantas
personas o situaciones aparezcan en él, a menudo presumimos y anticipamos de
antemano lo que van a decir o algo que ocurrird, aun antes de que las personas
hablen o tengan lugar los acontecimientos; algunas veces también tenemos en la
realidad un (adn més oscuro) presentimiento de tales cosas, que suele llamarse cora-
zonada, y eso nos conduce a la presuncién de que también aqui somos en cierto
sentido e/ director secreto, aunque desde un punto de vista que no cae bajo la cons-
ciencia» (cfr. HN VI.1, 108).

» Cfr. Die Welt als Wille und Vorstellung, ZA 11, 347.
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demostrado por los fenémenos hipnéticos y la vida onirica, esto es, los
dos primeros caminos recorridos por Freud en su intento por atisbar el
inconsciente. La cuestién parece clara incluso para el propio padre del
psicoandlisis, quien llegd a reconocerlo con estas palabras: «S6lo una
minorfa entre los hombres se ha dado clara cuenta de la importancia
decisiva que supone para la ciencia y para la vida la hipétesis de proce-
sos psiquicos inconscientes. Pero nos apresuramos a afiadir que no ha
sido el psicoandlisis el primero en dar este paso. Podemos citar como
precursores a renombrados filésofos, ante todo a Schopenhauer, el gran
pensador cuya “voluntad” inconsciente puede equlpararse a los instin-
tos animicos del psicoanilisis, y que atrajo la atencién de los hombres
con frases de inolvidable penetracién sobre la importancia, desconoci-
da aun, de sus impulsos sexuales» **.

Otra cosa es que al pionero se le quiera ver como a una musa. Eso
es algo a lo que_Freud no parecia muy dispuesto, como apunta en su_
Autobiografia. «].as amplias coincidencias del psmoanalms con la ﬁloso-

fia de Schopenhauer, el cual no sélo reconocié la primacfa de la afecti- _

vidad y la extraordinaria significaciéon de la sexualidad, sino también el

mecanismo de la represién, no pueden atribuirse a mi conocimiento de
sus teorfas, pues no he leido a Schopenhauer sino en una época muy
avanzada ya de mi vida»”.

Freud prefiere declararse ignorante y confesar un déficit de lectu-
ras, antes que renunciar a la gloria de atribuirse un descubrimiento.
Saliendo al paso de las afirmaciones que sefialan a Schopenhauer como
una notable influencia de la teoria psicoanalitica, no dejard de admitir
su parentesco intelectual, pero insistiendo en el hecho de que no cono-
cfa previamente su pensamiento y, por lo tanto, no le guié en unos
descubrimientos que no desea compartir. «En la teoria de la represién
—leemos en la Historia del movimiento psicoanalitico— mi labor fue
por completo independiente. No sé de ninguna influencia susceptible
de haberme aproximado a ella, y durante mucho tiempo crei que se
trataba de una idea original, hasta que un dia O. Rank nos sefialé un
pasaje de la obra de Schopenhauer El mundo como voluntad y represen-
tacion, en el que se intenta hallar una explicacién de la demencia. Lo
que el filésofo de Dantzig dice aqui sobre la resistencia opuesta a la
aceptacién de una realidad penosa coincide tan por completo con el
contenido de mi concepto de la represién, que una vez més debo sé6lo a
mi falta de lecturas el poder atribuirme un descubrimiento. No obstan-

% Cfr. «Una dificultad del psicoandlisis» (1917), en Sigmund Freud, Obras com-
pletas (traduccién de Luis Lépez-Ballesteros), Biblioteca Nueva, Madrid, 1972-75
(9 vols.), vol. VII, p. 2436.

7 Cfr. op. cit., vol. VII, p. 2971.

XXII

\




ROBERTO RODRIGUEZ ARAMAYO

‘ te, son muchos los que han leido el pasaje citado y nada han descubier-
to. Quizd me hubiese sucedido lo mismo si en mis jévenes afios hubie-
ra tenido mds aficién a la lectura de los autores filoséficos» *.

En 1933 fueron publicadas las Nuevas lecciones introductorias al psico-
andlisis. Alli se refiere Freud por dltima vez a las posibles influencias de
Schopenhauer y el tono utilizado revela claramente lo enojoso que le
resultaba todo este asunto. «Diréis, quizd, encogiéndoos de hombros:
Esto no es una ciencia natural, es filosoffa “schopenhaueriana”. ;Y por
qué un osado pensador no podria haber descubierto lo que luego confir-
marfa la investigacién laboriosa y detallada? Ademads, todo se ha dicho
alguna vez, y antes que Schopenhauer fueron muchos los que sostuvie-
ron tesis andlogas. Y por dltimo, lo que nosotros decimos no coincide en
absoluto con las teorfas de Schopenhauer» .

El destinatario de la contundencia con que viene a expresar este
tltimo aserto no serfa sino él mismo y, mds concretamente, el autor de
Ms alld del principio del placer, quien trece afios antes parecfa opinar
una cosa bien distinta. «Lo que desde luego no podemos ocultarnos es
que hemos arribado inesperadamente al puerto de la filosoffa de Scho-
penhauer, pensador para el cual la muerte es el «verdadero resultado» y,
por tanto, el objeto de la vida y, en cambio, el instinto sexual la encar-
nacién de la voluntad de vivir» .

Pero dejemos a Freud con su tan curiosa como delatadora obsesién
por obviar el parentesco que cabe observar entre la filosoffa de Scho-
penhauer y ciertas claves de la teorfa psicoanalitica, para retornar al
objeto principal del presente trabajo, donde se trata de presentar un
texto que versa sobre su pensamiento moral.

Como es bien conocido, Schopenhauer se preciaba de la estrecha
trabazén que mantenia unidos entre si a los distintos capitulos de su
sistema filoséfico, donde tanto la filosoffa de la naturaleza como la
estética y la ética gravitan sobre su concepcién metafisica de la volun-
tad, aquello que consideraba su mds genial descubrimiento. Pero acaso

* Cfr. op. cit.,, vol V, p. 1900. Se dirfa que Freud no tiene la conciencia muy
tranquila en este punto y parece dudar incluso de si, en efecto, leyé a Schopen-
hauer- en su juventud, aun cuando ahora no sea capaz de recordarlo porque su
memoria se halle bloqueada por alguna resistencia. Un texto, en definitiva, que se
presenta muy jugoso para la propia interpretacién psicoanalitica.
~ * Cfr. op. cit,, vol. VIII, p. 3161. El pasaje citado prosigue asf: «Nosotros no
afirmamos que el tnico fin de la vida sea la muerte; no dejamos de ver, junto a la
muerte, la vida. Reconocemos dos instintos fundamentales y dejamos a cada uno
su fin propio. Cémo se mezclan ambos en el proceso de la vida y cémo el instin-
to de muerte es llevado a coadyuvar a los propésitos del Eros, son problemas que
quedan planteados a la investigacidn futura» (cfr. i6#d., p. 3162).

® Cfr. gp. cit., vol. VII, p. 2533.
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no se haya reparado tanto en el hecho de que, como ha escrito recien+
temente Fernando Savater, «la moral —es decir, la seccién prictica de
su filosoffa— no es un apéndice ni un corolario, sino la razén de ser
misma del sistema» . Ciertamente, su reflexién ética constituye
entrafia misma de su pensamiento y a ella conducen el resto de sus
tesis. Por eso pudo escribir el autor de En torno a la libertad de la
voluntad humana que su filosoffa «es como la Tebas de las cien puertas:
por todas partes se puede entrar y llegar en linea recta hasta el cen-
tro» 2, esto es, hasta la érica®.

La disolucién aporética del enigma de la libertad

Lo primero que nos revelard la ética de Schopenhauer es que no
somos libres, entendiendo por ello el ser capaces de optar por dos o
mis alternativas. No existe lo que se ha dado en llamar lberum arbi-
trium indifferentiae, bajo cuyo supuesto «toda accién humana serfa un
milagro inexplicable, al constituir un efecto sin causa» . Como nada
de cuanto se halla inmerso en el tiempo puede ocurrir sin responder a
una ley causal, nuestros actos tampoco dejan de obedecer a esa causali-
dad tamizada por el entendimiento que supone la motivacién. «No es
metéfora ni hipérbole, sino una verdad seca y literal, que, lo mismo
que una bola de billar no puede entrar en movimiento antes de recibir
un impulso, tampoco un hombre puede levantarse de la silla antes de
que lo determine a ello un motivo; pero entonces, se levanta de una
manera tan necesaria e inevitable como la bola se mueve después de
haber recibido el impulso. Y esperar que alguien haga algo sin que lo
mueva a ello ningdn interés, es como esperar que un trozo de madera
se acerque a mf sin que tire de ¢l ninguna cuerda» ©.

El comportamiento del ser humano se reduce, dentro de las coor-
denadas del planteamiento que hace Schopenhauer, a una ecuacién
entre una motivacién dada y un determinado cardcter; «cualquier.
accién humana es el producto necesario de su cardctery del motivo que

6 Cfr. su contribucién al segundo volumen de la Historia de la ética editada
por Victoria Camps (Editorial Crftica, Barcelona, 1992, p. 500).

2 Uber die Freibeit des menschlichen Willens, ZA V1, 8 (ed. cast. cit., p. 40).

63 Jdentificada en ocasiones con la entrafia misma de su metafisica, como cuan-
do en 1813 constata estar gestando una filosoffa en la que «la ética y la metafisica
sean una sola cosa» (cfr. HN 1, 55); quince afios mds tarde se preguntard: «;Qué
metafisica se compadece tan bien con la moral como la mia?» (cfr. HN III, 504).

& Cfr. Uber die Freibeit des menschlichen Willens, ZA V1, 84 (ed. cast. cit., p.
136).

% Cfr. op. cit, ZA VI, 83 (ed. cast. cit., pp. 134-135).
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haya entrado en juego. Una vez dados estos dos factores, su accién se
sigue inevitablemente. Asi las cosas, bien podrla pronosticarse e incluso
calcular de antemano con seguridad tal accién, si no fuera porque, por
un lado, el cardcter resulta muy dificil de sondear y, por otra, el motivo
no estuviese con mucha frecuencia también oculto y expuesto a la
réplica de otros motivos diferentes» .

Tal como Kant explic6 con su e)emplo de los cien tileros que una
esencia sin existencia no constituye realidad alguna, tampoco cabrfa
conferir ninguna realidad a una existencia sin esencia, pretensién que
se oculta bajo la doctrina del liberum arbitrium indifferentiae. Segtin
los partidarios de dicha doctrina, el hombre seria cuanto es merced al
conocimiento y, por ello, cabria concebir el que se vayan introducien-
do nuevas formas de comportamiento. Sin embargo, en opinién de
Schopenhauer, serfa justo al revés. El conocimiento se limitarfa tinica-
mente a darnos noticia de lo que ya somos de una vez para siempre?.
A su modo de ver, «el hombre no cambia jamds'y, tal como haya actua-
do en un caso, volverd a actuar siempre, en las mismas circunstancias» %,
«Aguardar que un hombre actde, bajo circunstancias idénticas, una vez
de una manera y otra de forma completamente distinta, serfa tanto
como esperar que ese mismo 4rbol, que nos ha dado cerezas este vera-
no, nos proporcione peras el préximo afio»

Al enfrentarse con el emgma de la llbertad Schopenhauer decide
disolverlo en una insoluble aporfa. «La persona —leemos en un manus-
crito de 1816— nunca es libre, aun cuando sea manifestacién de una
voluntad libre, cuya libre volicién se manifiesta en esa individualidad y
adopta en dicha manifestacién la forma de todo fenémeno, esto es, el

% Cfr. op. cit., ZA V1, 95 (cfr. ed. cast. cit., p. 150). Este pasaje nos hace recor-
dar aquel de la Critica de la razén prictica, donde se nos dice que, si pudiéramos
penetrar en Ja mente de un hombre, de modo que no nos fuese ajeno ni el mds
insignificante de sus méviles, y conociéramos al mismo tiempo todas aquellas cir-
cunstancias externas que operan sobre él, cabrfa «calcular con seguridad la conduc-
ta de un ser humano en lo porvenir, al igual que se hace con los eclipses de sol y
luna» (cfr. Ak., V, 99). Sélo que Kant lo utilizaba como predimbulo para mostrar
el poderio de la libertad; cfr. Roberto R. Aramayo, Critica de la razén ucrénica (Estu-
dios en torno a las aporias morales de Kant), Tecnos, Madrid, 1992, pp. 45 y ss.

& Cfr. HN I, 91.

@ Cfr. Uber die Freiheit des menschlichen Willens, ZA V1, 89 (ed. cast. cit., p.
142).

® Cft. op. cit, ZA VI, 97 (cfr. ed. cit., pp. 152-3). Cuando redacta estas \fﬁti-
mas lfneas para su ensayo premiado por la Academia noruega, su autor estd tenien-
do presente un texto fechado en 1832 y que prosigue asi: «la fuerza que hay en
dicho drbol podria muy bien ser de una u otra clase, pero éste se ve determinado
a ser un cerezo y, al dejar de ser lo primordial, deja también de ser libre, siendo

esto algo que rige para todo individuo» (Cfr. HN IV.1, 124).
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principio de razén y, por ende, también el espacio y el t1empo Asi pues,
en tanto que tal manifestacién se despliega en una sucesién de actos,
todos ellos quedan sometidos bajo la necesidad merced a la esencia de la
persona. Mas en cuanto esta persona misma supone la manifestacién de
un libre acto volitivo, las acciones no tienen otra fuente al margen de la
voluntad libre y, como el conjunto de la manifestacién se debe a ésta, ella
es el origen de todas y cada una de las acciones»”.

En este contexto, las cosas han de ser como son y no podrian haber
sido de otra manera. «Puesto que todo cuanto sucede, tanto lo que tie-
ne importancia como aquello que se muestra irrelevante, ocurre de un
modo estrictamente necesario, resulta indtil ponerse a meditar sobre
cudn insignificantes y contingentes eran las causas que dieron lugar a
tal o cual acontecimiento, asi como sobre cudn fécilmente hubieran
podido ser distintas, al ser esto algo ilusorio, ya que todas ellas entra-
ron en juego con una necesidad tan inexorable y una fuerza tan perfec-
ta como aquella merced a la cual el sol sale por Oriente. Mis bien
hemos de considerar los acontecimientos tal como tienen lugar con los
mismos ojos que leemos un texto impreso, sabiendo que, antes de que
nosotros lo leamos, ya estd ahi» ”". No podemos llegar a conocernos
més que leyendo en ese libro redactado por nuestras propias acciones,
ya que nuestros actos vienen a expresar nuestra esencia «y en lo que
hacemos reconocemos aquello que somos» 7.

Como sugiere Riidiger Safranski en su magnifico libro reciente-
mente traducido al castellano, esta teorfa podria tener en su base una
experiencia biografica que Schopenhauer hubo de vivir muy intensa-
mente. Se trata de aquella gran eleccién ante la que le habria situado su
padre, cuando le puso en la encrucijada de optar por prepararse para it
a la universidad o realizar un largo viaje por Europa que condicionarfa
su vocacién profesional, dado que con ello asumia la promesa de aban-
donar su pasién por el estudio y proseguir la tradicién familiar, dedi-
cdndose al comercio. «De ese modo, el padre fuerza a Arthur a adoptar
la postura existencial de la decisién: una cosa o la otra. Se le pone en
una situacién que le obliga a “proyectarse” a si mismo. Cree saber lo
que quiere y por tanto tiene que decidirse. Pero serd precisamente en
su decisién donde podré leer lo que verdaderamente quiere y es. En la
eleccién no podemos sustraernos a nuestro propio ser y después de ele-
gir sabemos quiénes somos» "

~ 7 Cfr. HN [, 357.

" Cfr. Uber die Freibeit des menschlichen Willens, ZA V1, 101 (cfr. ed. cast. cit.,
p- 158).

7 Cfr. op. cit, ZA VI, 99 (ed. cast. cit., p. 205),

7 Cfr. R. Safranski, op, cit., p. 60. Precisamente, para ilustrar el texto recién
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Sin duda, Schopenhauer se sorprendié a si mismo, al traicionar sus
convicciones y elegir un sendero que le apartaba de su camino. Esa
crucial experiencia le hizo comprender que, contra lo que pensaba, no
se conocia bien a sf mismo y que s6lo llegé a conocerse realmente tras
haber elegido una de las alternativas. «Todo hombre —escribié en
1821— es cuanto es merced a su voluntad, posee originariamente su
voluntad y su caricter, constituyendo el guerer la base de su naturaleza;
el conocimiento llega después y sirve tan sélo para mostrarle aquello
que ya es; de ahi que no pueda decidir ser de tal o cual manera, ni tam-
poco sea capaz de ser algo diferente a lo que ya es, sino que es cuanto es
de una vez para siempre y va conociendo paulatinamente aquello que
ya es» 7. Sélo al ir conociendo aquello que realmente queremos, cuan-
do nos vemos obligados a elegir entre varias opciones, cobramos con-
ciencia de lo que somos.

Ahora bien, pese al automatismo con que vienen a ejecutarse las
acciones como meros corolarios del encuentro entre un cardcter deter-
minado y tales o cuales motivos, Schopenhauer no destierra de su
reflexién a la responsabilidad, ese pilar sin el cual no es posible ningu-
na referencia ética. Es innegable que albergamos el sentimiento de
sabernos responsables por cuanto hacemos, y ese hecho de la concien-
cia nos impide disculpar cualquier tropelia en base al mencionado
automatismo ”°. «Por muy estricta que sea esa necesidad con la cual,
ante un cardcter dado, los actos quedan suscitados por los motivos, no
se le ocurrird a nadie, por muy convencido que se halle de tal cosa, dis-
culparse por ello y pretender descargar la culpa sobre los motivos, al
saber perfectamente que, con arreglo a las circunstancias, esto es, obje-

citado, se acude a un pasaje de la Mezafisica de las costumbres, que transcribimos
aquf siguiendo nuestra propia traduccién: «Aun cuando se cifia a las pretensiones
que se adecdan a su idiosincrético caricter, no deja de sentir —sobre todo en cier-
tos momentos y en determinados estados de 4nimo— la incitacién de las preten-
siones antagénicas y, por ello, incompatibles, que habrén de verse sojuzgadas, si
quiere entregarse sin reservas a las primeras. Pues, al igual que nuestro itinerario
fisico sobre la tierra es una linea, y no un plano, en el sendero de la vida, cuando
queremos asir y asumir una cosa, hemos de renunciar a innumerables otras que van
apareciendo a ambos lados del camino. Ciertamente, podemos no elegir y trastear
todo lo que nos atrae fugazmente, cual nifios en una feria; este trastocado afin equi-
vale a convertir en un plano la linea de nuestro camino, corriendo erriticamente
de un lado para otro en zig-zag sin llegar a ninguna parte. Quien quiere serlo todo,
no puede ser nada» (cfr. pp. 263-264 del manuscrito).

7 Cfr. HN III, 91.

7 «Se trata del sentimiento claro y seguro relativo a la responsabilidad por cuan-
to hacemos, a la imputabilidad de nuestras acciones, todo lo cual se apoya en la
certeza inquebrantable de que nosotros mismos somos los autores de nuestros actos»

(cfr. Uber die Freibeit des menschlichen Willens, ZA V1, 134; ed. cast. cit., p. 200).
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tivamente, 1al accién bien podrfa haber sido totalmente distinta, con tal
de que también él hubiera sido muy otro»”°. «Las recriminaciones de la
conciencia se refieren, ante todo y ostensiblemente, a lo que hemos
hecho, pero en realidad y en el fondo, a lo que somos, algo sobre lo cual
s6lo nuestros actos proporcionan un testimonio vilido, al comportarse
con respecto a nuestro cardcter como el sintoma en una enfermedad» 7.

En este orden de cosas, «la empresa de querer corregir los defec-
tos del caricter de un hombre mediante discursos moralizantes, que-
riendo transformar asi su propia moralidad, es comparable a la de
trocar el oro en plomo mediante una reaccién quimica o al proyecto
de conseguir, gracias a un cuidadoso cultivo, que una encina dé
albaricoques» 7. «;Acaso no tuvo Nerdn a todo un Séneca como pre-
ceptor suyo?» 7, nos pregunta Schopenhauer. A su modo de ver, es
verdad que cabe «modificar la conducta, mas no la wolicién propia-
mente dicha, siendo esto lo tinico a lo que corresponde valor moral.
No se puede modificar el fin que persigue la voluntad, sino sélo el
camino que toma para llegar a él. La instruccién puede variar la
eleccién de los medios, pero no la de los fines dltimos» *°. Resulta
obvio que, con arreglo a este planteamiento, «la ética puede contri-
buir a forjar la virtud en tan escasa medida como la estética es capaz
de producir obras de arter®.

¥

76 (EI pudiera haber sido otro y en aquello que es reside tanto su culpa como su
mérito. Pues todo lo que hace se infiere de si mismo como un simple corolario»
(cfr. Uber die Grundlage der Moral, ZA VI, 217; ed. cast. cit., p. 103).

7 Cfr. op. cit., ZA VI, 297 (cfr. ed. cast. cit., p. 206). «Todo acto sugiere a la
conciencia el comentario de que «podrias haber actuado de otra manera», aunque
su verdadero significado sea el de «podrias muy bien ser de otra forma». Ahora bien,
dada por un lado la invariabilidad del cardcter y, por otro, la estricta necesidad con
que se presentan todas las circunstancias en las que dicho cardcter va colocindose
sucesivamente, el transcurso vital de cada cual se ve determinado sin excepcién des-
de la A hasta la Z; pero, como dicho curso vital resulta desigual tanto en su deter-
minacién subjetiva como en la objetiva, mostrindose para unos més afortunado,
noble y digno, que para otros, esto nos conduce, si no se desea eliminar toda jus-
ticia, al supuesto firmemente arraigado en el brahmanismo y el budismo, de que
aquellas condiciones bajo las cuales uno ha nacido vienen a ser la consecuencia
moral de una existencia precedente» (cfr. Zur Ethik, ZA IX, 254).

78 Cfr. Uber die Freibeit des menschlichen Willens, ZA VI, 91 (cfr. ed. cast. cit.,
p. 145).

? Cfr. ibid., 93.

% Cfr. Uber die Grundlage der Moral, ZA VI, 296 (cfr. ed. cast. cit., pp. 204-
205).

s Cfr. HN I, 147.
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Los reproches esgrimidos contra la ética kantiana n

Esta es la discrepancia radical que sus premisas morales mantienen
con respecto al disefio ético de Kant. En oposicién a su maestro, Scho-
penhauer sostiene que «el moralista, como el filésofo en general, ha de
conformarse con la explicacién e interpretacién de lo dado, esto es,
aceptar lo que realmente hay o acontece, para llegar a su compren-
siém *. Su tesis es la de que «no hay otro camino para llegar a descubrir
el fundamento de la ética salvo el empirico, es decir, indagar si se dan
acciones a las que debamos atribuir auténtico valor moral —como seria
el caso de los actos orientados a la justicia esponténea, la pura filantro-
pia 0 una genuina generosidad» .

Este punto de partida le hace ironizar sobre la compulsién pres-
criptiva esgrimida por los adalides del rigorismo kantiano; «en la escue-
la kantiana la razén prictica con su imperativo categérico se presenta
cada vez més como un hecho sobrenatural, como un templo de Delfos
instalado en el 4nimo del hombre, de cuyo tenebroso santuario ema-
nan ordculos que, desafortunadamente, proclaman, no lo que ocurrird,
sino lo que debe suceder» *.

Por de pronto, Schopenhauer habréd de reprochar a la ética kantia-
na su comprobada ineficacia. «Puesto que la moral ha de habérselas
con la conducta 7eal del hombre y no con apriéricos castillos de naipes,
ante cuyos resultados no retrocederia ningtin hombre inmerso en los
graves apremios de la vida y cuyo efecto frente al torbellino de las
pasiones resultarfa, por lo tanto, comparable al de querer apagar un
vasto incendio con una jeringuilla» . En su opinién, el formalismo éti-
co se muestra insolvente para combatir a ese antagonista de la moral
que representa el egoismo; «para hacer frente a semejante adversario se
requiere algo mds real que una sutil argucia o una apriérica pompa de
jab6n» %

Pero Schopenhauer no se contentard con este reproche y, en un
segundo momento, tildard de inmoral a la ética kantiana, cuyo deber
incondicionado supone un ideal quimérico. «Una voz que ordena, ya
provenga ésta del interior o del exterior, resulta sencillamente imposi-
ble de imaginar sin que amenace o prometa; pero entonces la obedien-
cia que se le preste podrd verse calificada, con arreglo a las circunstan-
cias, de astuta o de necia, pero lo dnico cierto es que nunca dejard de

% Cfr. Uber die Grundlage der Moral, ZA V1, 160 (ed. cast. cit., p. 29).
® Cfr. op. cit, ZA VI, 235 (cfr. ed. cast. cit,, p. 126).

# Cfr. op. cit, ZA VI, 186 (cfr. ed. cast. cit., pp. 62-63).

® Cfr. op. cit, ZA VI, 183 (cfr. ed. cast. cit., p. 59),

s Cfr. op. cit, ZA VI, 238 (cfr. ed. cast. cit., p. 131).
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ser cgofsta y, por ende, carecer de cualquier valor moral»¥. Mas no se
detiene ahi su critica del formalismo ético kantiano, el cual también
pecaria de incoherente, habida cuenta de que aquel «eudemonismo,
que Kant habia expulsado solemnemente por la puerta principal de su
sistema como algo heteronémico, vuelve a introducirse furtivamente
por la puerta trasera bajo el nombre de bien supremo»®.

En efecto, con la doctrina del bien supremo y sus postulados, el
autor de la Crética de la razén prictica, aquejado ya por los perversos
cfectos de la senilidad, se habria encargado de arrojar por la borda los
logros alcanzados en su gloriosa Fundamentacion de la metafisica de las
costumbres®. El filésofo de Konigsberg, tras renegar de la heteronomia
comportada por el eudemonismo y poner las condiciones para liberar a
la moral de su tradicional yugo teolégico, harfa descansar finalmente
su ética sobre hipdtesis teoldgicas disimuladas. «No pretendo hacer
ninguna comparacidén satirica— nos dice—, pero el procedimiento
empleado aqui presenta ciertas analogias con la sorpresa que nos dis-
pensa un prestidigitador, cuando nos hace descubrir una cosa que pre-
viamente ha escamoteado a nuestra mirada»*®. A los ojos de Schopen-
hauer, el coqueteo de Kant con la teologia le hace pensar en «un
hombre que asiste a un baile de disfraces y se pasa toda la noche corte-
jando a una bella dama enmascarada, ilusionado por hacer una con-
quista, hasta que al final ella se quita la careta, para darse a conocet....
como su esposa»’',

Un viaje hacia los confines del pensamiento: la «nada» como destino
de la moral

En algiin momento Schopenhauer describe su ética como «diame-
tralmente opuesta en sus puntos esenciales a la de Kant» ** y nos reco-
mienda confrontar sus discrepancias, para comprender mejor su pensa-
miento. Por eso hemos creido conveniente ofrecer una visién
panordmica de tales disimilitudes. Ahora sabemos que, al autor de Los
dos problemas fundamentales de la moral, s6lo le preocupa comprender
aquellos fenémenos que suelen circunscribirse al 4mbito de la moral.
Esa serfa en su opinién la tarea cabal del filésofo, al cual no le compete

¥ Cfr. ap. cit., ZA VI, 163 (cfr. ed. cast. cit., p. 33).
8 Cfr. op. cit, ZA VI, 164 (cfr. ed. cast. cit., p. 34).
® Cfr. op. cit., ZA VI, 158 (ed. cast. cit., p. 27).

® Cfr. ap. cit, ZA VI, 165 (cfr. ed. cast. cit., p. 36).
% Cfr. gp. aat, ZA VI, 209 (cfr. ed. cast. cit., p. 93).
2 Cfr. gp. cit, ZA VI, 155 (cfr. ed. cast. cit., p. 22).
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la faena de acufiar imperativos con los que nadie podré cumplir. Cier-
tamente, no se propone llegar a prescribir cuél haya de ser el compor-
tamiento calificable como ético, sino tan sélo compulsar si dicho com-
portamiento tiene realmente lugar. «La cuestién relativa a la realidad de
la moral —leemos en un apunte fechado hacia 1833— se cifra en lo
siguiente: ;existe de hecho algtin principio que pueda contrarrestar al
del egoismo?» A renglén seguido nos brinda esta respuesta: «Como el
egofsmo limita la preocupacién por lo provechoso a la esfera particular
del propio individuo, el principio que se le contraponga habri de
ampliar esos desvelos hasta la esfera de los dem4s individuos» .

Este principio, contrapuesto al del egoismo, no serd otro que la
compasién, fendmeno en el que se basaria tanto la justicia esponti-
nea como la verdadera filantropia. Sélo las acciones que broten de la
compasién poseen un valor moral. Cuando ésta se despierta dentro
de nosotros nuestro corazén presta cobijo al bien y el mal que sufren
los demds, haciéndolo suyo, logrando sentir sus alegrias y pesares del
mismo modo, aunque con distinta intensidad, que si fueran las
suyas propias. Pero Schopenhauer, tras constatar todo esto, confiesa
que semejante proceso le parece admirable y lo califica de misterio-
so. «Es, en verdad, el mayor misterio de la ética, constituye su fené-
meno primordial y originario, al tiempo que representa el mojén
mds alld del cual sélo puede aventurarse a transitar la especulacién
metafisica» *.

Schopenhauer sabe muy bien que nuestro principal mévil es el
egofsmo y por ello propone adoptar «la ausencia de toda motivacién
egoista como criterio del valor moral de las acciones» %, para descubrir
a continuacién que la compasién es «la tinica fuente de las acciones
abnegadas y por ello la verdarera base de la moralidad»*, al constituir
«el inico motivo no egoista y, por lo tanto, el tnico auténticamente
moral, aun cuando de suyo represente la m4s extrafa e inconcebible de
las paradojas» .

Quien supo diseccionar con tanto detalle y minuciosidad todos
los registros de las pasiones humanas, el mismo pensador que consa-
gré pédginas inmortales a disertar sobre la envidia o la crueldad, no
podia dejar de asombrarse ante un fenémeno que contrarrestara esos
perversos mecanismos y determinar que «cualquier acto caritativo
supone todo un misterio», declarando a «la caridad el comienzo de la

» Cfr. HN III, 151.

* Cfr. Uber die Grundlage der Moral, ZA V1, 248 (cfr. ed. cast., p. 143).
» Cfr. op. cit., ZA VI, 244 (ed. cast. cit.,, p. 138).

% Cfr. op. cit, ZA VI, 285 (ed. cast. cit., p. 192).

7 Cfr. op. cit., ZA VI, 270 (cfr. ed. cast. cit., pp. 172-173).
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mistica»™; y ello por la sencilla razén de que, tras los lindes de lo cog-
noscible, todo se vuelve mistico®”, como habria de refrendar ese apa-
sionado lector de Schopenhauer que fue Ludwig Wittgenstein: «existe
ciertamente lo inefable, aquello que se deja trastucir; eso es lo mistico» '*.

Tal es la concepcién schopenhaueriana de los fenémenos éticos.
Estén ahi, pero representan una misteriosa paradoja que nos conduce
hasta el misticismo. «Mi filosofia —leemos en un manuscrito fechado
hacia 1827— se diferencia de la mistica en que, mientras ésta se alza
desde adentro, aquélla lo hace desde afuera. El mistico parte de su pro-_
pia e intima experiencia individual, en la que se reconoce como el cen-,
tro del mundo y la tnica esencia eterna. Sélo que nada de todo ello
resulta comunicable y, salvo para quien mantenga que se debe creer en
su palabra, no puede llegar a convencer. Por el contrario, mi punto de
partida son meros fenémenos que resultan comunes a todos y cuya
reflexién al respectq se muestra perfectamente participable. Ahora
bien, cuando alcanz\gu mdximo cenit, mi filosofia cobra un cardcter
negativo, limitandose a hablar tan sélo de aquello que debe ser negado
y suprimido, al deber describir cuanto se conquista con ello como una
nada e indicando el consuelo de que se trate de una nada relativa y no
absoluta; mientras el mistico sigue un procedimiento enteramente
positivo. De ah{ que la mistica suponga un excelente complemento a
mi filosofia» ',

La ética de Schopenhauer se nos presenta como una especie de odi-
sea hacia el insondable abismo escudrifiado por la mistica, si bien se
conforme con llevarnos hasta el borde mismo del precipicio, sin arro-
jarse al vacfo, como sf harfa el mistico. A ¢l lo que le interesa en el fon-
do es explorar los confines del pensamiento, llegar hasta los tltimos
mojones del conocimiento y, a ser posible, echar un vistazo mis alla de
dichos limites. «Existe una frontera hasta la que puede abrirse paso el
pensar y hasta la cual puede iluminar la noche de nuestra existencia,
aun cuando el horizonte siga envuelto entre tinieblas. Este confin es
alcanzado por mi teorfa en esa voluntad de vivir que se afirma o niega
por encima de su propio fenémeno. Pero pretender ir mis lejos es, a
mi juicio, tanto como querer volar sobrepasando la atmésfera» ',

Lo que Schopenhauer nos propone se asemeja bastante a la preten-
sién acariciada por Wittgenstein al final de su 7ractatus, cuando se

% Cfr. HN III, 211.

» Cfr. HN III, 203. .

w0 Cfr. el aforismo 6.522 del Tracrarus.

o Cfr, HN III, 345.

102 Cfr, Die Welt als Wille und Vorstellung, ZA 1V, 693 (cfr. ed. cast. cit., p.
1147).
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compara esta obra con una escalera cuyo destino es traspasar los limites
mismos del lenguaje . La filosoffa schopenhaueriana, al igual que los
aforismos wittgensteinianos, quiere conducirnos un poco més alla del
final de trayecto, alli donde nadie hubiera osado llegar antes, hasta ese
limite aparentemente infranqueable «donde no cabe vislumbrar la
solucién del problema sino desde muy lejos y, cuando reflexionamos
en torno a ella, nos precipitamos en un abismo de pensamientos» ',

Como comprobard quien se asome a su Metafisica de las costumbres,
el razonamiento de Schopenhauer progresa paulatina e implacable-
mente, sin importarle las consecuencias. Somos voluntad, luego no
dejamos de ser maquinas deseantes. El deseo engendra menesterosidad
y su no satisfaccion da lugar al sufrimiento. Esa es la radiografia del
mundo que le rodea. Luego la tnica salida digna es la de acabar con el
origen del sufrimiento, negando nuestra propia voluntad de vivir. Algo
que, por otra parte, han venido haciendo desde tiempo inmemorial el
ascetismo mistico que ha entrecruzado todas las épocas y religiones,
desde los sianassi indios hasta los anacoretas cristianos. Todos ellos vie-
nen a demostrar con su conducta que «la voluntad es capaz de querer
suprimir su manifestacién concreta, elimindndose con ello a si misma,
y en esto consiste la /ibertad, la posibilidad misma de una reden-
cién» ',

El destino de la ética schopenhaueriana no es otro que la meta o
estacién término de la propia vida: la nada. Esa nada sobre la que ya
meditaba un jovencisimo Schopenhauer de veinticuatzo afios, que
habia comenzado a emborronar sus primeros cuadernos de trabajo. «La
‘nada” es un concepto meramente relacional. Aquello que no mantiene
ningiin tipo de relacion con alguna otra cosa es tomado por ésta como
nada y ella, a su vez, califica de nada a esa otra. Asi pues, si nos consi-
deramos como existentes dentro del espacio y el tiempo, tacharemos de
nada, o diremos que no es en absoluto, todo cuanto quede fuera del
espacio y el tiempo; y asimismo afirmaremos con todo derecho que,
“tan pronto como cesemos de hallarnos inmersos en el espacio y el
tiempo, dejaremos de ser en absoluto, asi como que nuestro ser (lo
contrario de la nada) cesa con la muerte”. Por el contrario, si llegase-
mos a cobrar consciencia de nosotros mismos al margen del tiempo y

' «Mis proposiciones resultan esclarecedoras en tanto que, quien me com-

prenda, terminaré por reconocerlas como carentes de sentido, una vez que las haya
sobrepasado, saltando por encima de las mismas. (Debe, por decitlo asi, arrojar la
escalera después de haber subido por ella)» (cfr. 6.54).

4 Cfr. Die Welt als Wille und Vorstellung, ZA TV 702 (cfr. ed. cast. cit., p-
1155).

' Cfr. HN I, 127. Supresién que, como recalca Schopenhauer, no cabe con-
fundir con el suicidio.
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el espacio, tendrfamos entonces razones para tildar de nada cuanto se
halle inmerso en dichas coordenadas, a la vez que las palabras de “prin-
cipio” y “final” perderfan para nosotros todo su significado (relaciona-
das como estarfan con esa nada) y no podriamos decir que hemos
comenzado ni que terminaremos en un momento dado» ', Esta rf:ﬂe—
xién juvenil habria de oficiar como un auténtico desaffo para su siste-
ma filoséfico, empecinado en situarse al otro lado del espejo y atisbar
esa otra «naday.

Un buen conocedor de Schopenhauer, como era Th. Ribot, afir-
maba que «la parte verdaderamente original del pensamiento schopen-
haueriano es su moral. Nada se encuentra antes de €l que se le parezca.
Su doctrina se distingue de las demds, tanto por su principio, al ser tan
indiferente al deber como a la utilidad, cuanto por sus consecuencias,
puesto que, en lugar de decirnos cémo hemos de obrar, busca, por el
contrario, el modo de no obrar. Con sus pretensiones de ser puramente
especulativa, con su pesimismo, su palingenesia y su nirvana, se alza
delante del lector como un enigma inquietante» ',

En efecto, instalado en un escenario donde han hecho mutis por el
foro, tanto cualquier sustrato teolégico de la moral ' como toda fun-
damentacién de corte utilitarista o eudemonista, por no hablar de la
ética del deber, Schopenhauer siente por los ascetas la misma curiosi-
dad que despertaron en ¢él tanto el ensuefio como el magnetismo. No
deja de sentir cierto estremecimiento, al pensar que alguien, gracias a
una intuicién privilegiada, haya podido traspasar el Velo de Maya y
comprobar que, tras el imperio del principium individuationis, todos y
cada uno de nosotros configura una dnica realidad, demostrando luego
en su conducta que ha tenido el privilegio de acceder a semejante
conocimiento. Por eso, ante quienes califican como toda una paradoja
el resultado ascético de su ética, replica lo siguiente: «s6lo cabe llamarlo
paraddjico en este rincédn noroeste del viejo continente', y mds bien
sélo aqui en tierras protestantes, ya que por el contrario en toda el
Asia, donde quiera que el repugnante islam no haya destruido a fuego
y hierro las antiguas y profundas religiones de la humanidad, antes que
otra cosa correrfa tal resultado el riesgo de ser tachado de trivialidad.
Consuélome, pues, con que mi ética es enteramente ortodoxa con res-
pecto al Updnischada de los santos Vedas, como con respecto a la reli-

s Cfr. HN I, 34.

W Cfr. La filosofia de Schopenhauer, Salamanca, 1879, pp. 238—?39:

% (Sélo hay un caso en Occidente de auténtica moral de renunciamiento caren-
te de sustrato religioso. Se trata de la ética que corona el sistema de Arturo Scho-
penhauer» (cfr. el estudio itroductorio de Fernando Savater a su antologfa, titula-
da Schopenbauer. La abolicion del egoismo, Montesinos, Madrid, 1986, p.18).
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gién universal de Buda, y con que tampoco estd en contradiccién con
el antiguo y genuino cristianismon» .

Su filosoffa moral se reconoce, por lo tanto, deudora del misticis-
mo en general. Y ello es asf por una razén muy sencilla; porque, a su
modo de ver, sélo la mistica habria sabido llegar hasta esos abisales
confines del pensamiento que su reflexién filoséfica se propuso explo-
rar. Rentabilizando una imagen acufiada por Luckdcs, y que nos ha
sido recordada por J.F. Yvars ', quizd cupiera rotular al sistema de
Schopenhauer como el «Gran Hotel del Abismop. Alojandose alli, su
clientela tiene garantizada una buena panordmica de tales confines Y, si
lo desea, también podri realizar alguna excursién guiada por quienes,
al entender de su propietario, mejor conocen ese abismo insondable:
las distintas tradiciones misticas que se han ido sucediendo a lo largo
de la historia.

Un aventajado alumno, que la posteridad habfa reservado para
Schopenhauer, supo captar perfectamente las ensefianzas del maestro,
acertando ademds a expresarlas de forma harto concisa, «Lo mistico
viene dado por el sentimiento del mundo como un todo limitado»
—reza el aforismo 6.45 del Tractatus;, «no se cifra lo mistico en como
sea el mundo, sino en el simple hecho de gue existe» (cfr. 6.44). A
buen seguro, estos aforismos estin inspirados en la lectura de una de
las pocas obras filoséficas que merecieron atencién por parte de Lud-
wig Wittgenstein. Nos referimos, claro estd, a £/ mundo como voluntad
y representacién, una obra en la que se pueden encontrar textos tan
bellos como éste donde se condensa cabalmente la cosmovisién defen-
dida por el pensamiento schopenhaueriano:

La voluntad, saliendo de la noche de la inconsciencia para despertar
a la vida como individuo, se ve transportada hacia un mundo sin limi-
tes ni fin, poblado de innumerables individuos que se hallan colmados
de aspiraciones y estdn sujetos tanto al sufrimiento como al error; y des-
pués de haber pasado como por un penoso suefio, corre a sumergirse de
fuevo en su antigua inconsciencia. Pero hasta entonces sus deseos son
ilimitados, sus pretensiones inagotables y todo anhelo satistecho engen-
dra un renovado afin ",

Acaso ahora tengan atin mis vigencia que cuando fueron escritas

" Cfr. Uber den Willen in der Natur, 7ZA V, 340. Sigo aquf la versién caste-
llana de Miguel de Unamuno (ed. cit., pp. 197-198).

10 Cfr. «La ética de la evasién», estudio introductorio a su antologfa de Scho-
penhauer, titulada Lz estética del pesimismo, Labor, Barcelona, 1976, p- 15.

" Cfr. Die Welt als Wille und Vorstellung, ZA V1, 670 (cfr. ed. cast. cit., p.
1127).
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estas palabras de Max Horkheimer sobre Schopenhaue}:lr: i«}su .ﬁlosorfllg
expresa en toda su perfeccion lo que la )u_ventud socslp(fic a og. q?:rto
existe poder alguno del que esté suspendida lan\;er ad, que, de ¢ :
lleva en si misma el cardcter de la impotencia» 2. En todo caso, noso
tros estamos convencidos de que la filosoffa de Schopenhauer, al enlto-
nar su «réquiem» por el optimismo ilustrado, viene a representar a gg
asf como un preludio cuyos compases nos hacen traspa§3r(1—51n te([) °
siquiera darnos cuenta— el umbral de una postmoderni %d qug n
tiene a la intemperie y nos hurta el amparo de cualquier certidumbre.

, r

’

12 Cfy, Max Horkheimer, Socioldgica (trad. de Victor Sdnchez de Zavala), Tau-
rus, Madrid, 1966, p. 183.
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ALGUNOS DATOS RELATIVOS AL TEXTO, LAS NOTAS
Y OTRAS INCIDENCIAS DE LA PRESENTE VERSION
CASTELLANA

§

El texto manejado para la presente versién castellana es el editado
por Franz Mockrauer en 1913 y que ocupa las pdginas 367-584 del
volumen X (Arthur Schopenhauers handschriftlicher NachlafS. Philoso-
phische Vorlesungen. Im Auftrage und unter Mitwirkung von Paul
Deussen, zum ersten Mal vollstindig herausgegeben von Franz Moc-
krauer. Zweite Hifte: Metaphysik der Natur, des Schénen und der Sit-
ten. R. Piper and Co. Verlag, Munich, 1913) de las Obras completas de
Schopenhauer publicadas por Paul Deussen (Arthur Schopenhauers
samtliche Werke, hrsg. von . Deussen, Munich, 1911-1942; 16 vols.).

Estas lecciones han sido reimpresas recientemente por Volker
Spierling y, en un principio, nos propusimos utilizar el cuarto volumen
de su edicién (Arthur Schopenhauer, Metaphysik der Sitten, Piper,
Munich/Zurich, 1985) para nuestra versién castellana. Sin embargo,
aun cuando en ella el texto se reproduce fielmente con respecto a la
edicién primigenia, no sucede lo mismo con el complejo aparato criti-
co elaborado por P. Deussen y E. Mockrauer. Como es natural, el sesgo
de la coleccién bilingiie donde aparece la presente traduccion aconseja-
ba no prescindir de un instrumental que puede resultar de cierta utili-
dad a los estudiosos del pensamiento schopenhaueriano. Conviene,
pues, explicitar brevemente algunas claves concernientes al menciona-
do utillaje.

Los guarismos que se han intercalado entre corchetes dentro del
texto corresponden a la numeracién. de los folios del manuscrito con-
servado en Berlin. Esta referencia permite confrontar mds cémoda=
mente la traduccién con el original, a la vez que posibilita ubicar el ini-
cio de las anotaciones marginales (incidencia que se constata cuando el
ndimero aparece una segunda vez) y distinguir las hojas afiadidas como
apéndices o suplementos (caso en el que dicho niimero se ve acompa-
fiado de una letra).

Las interpolaciones que no quedan reflejadas con este método irdn
siendo identificadas a pie de pigina, reglstrandose asf todas las adicio-
nes que Schopenhauer fue anadiendo a la primera versién de sus lec-
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ciones. Con ello se logra diferenciar las distintas capas cronolégicas que
integran el manuscrito traducido.

Por otra parte, nuestras notas recogen también algunos pasajes de
la primera edicién de E/ mundo como voluntad y representacién, que vie-
nen a cumplimentar lo apuntado someramente por el texto de las lec-
ciones. En este sentido, tampoco hemos dejado de recoger aquellas
acotaciones contenidas en el ejemplar de dicha obra que su autor utili-
zaba como inspiracién de meditaciones ulteriores y a las que Schopen-
hauer se remite mds de una vez, mientras elabora estos materiales para
sus clases.

En otras ocasiones, nuestro autor deja constancia de algunas refle-
xiones albergadas por alguno de los distintos manuscritos que siempre
llevaba consigo. Estos fragmentos resultan particularmente valiosos
para quien se halle interesado en fechar el momento en que Schopen-
hauer vuelve a revisar sus materiales didécticos, habida cuenta de que
nos propocionan una fecha de referencia, cual es la de cudndo fuera
escrito e] fragmento en cuestién. Excepto un par de alusiones a los tra-
bajos preparatorios (Vorarbeiten) de la primera edicién de EL mundo,
Schopenhauer suele remitirse a determinados pasajes de dos manuscri-
tos en concreto. Uno es el «Diario de Viaje» (Reisebuch) del que se sir-
viera entre septiembre de 1818 y 1822. Los fragmentos correspondien-
tes a este diario presentan la ventaja de brindarnos una fecha muy
concreta y puntual, llegdndose a indicar con frecuencia incluso el dia
en que fueron redactados, ademds de la ciudad en que se hallaba su
autor. El segundo manuscrito es el denominado «Mamotreto I» (pet-
mitasenos traducir de tal guisa el vocablo aleman Folrant), cuyo conte-
nido fue redactado entre enero de 1821 y mayo de 1822. Todos estos
textos han sido tomados de la edicién realizada por Arthur Hiibscher _
de los manuscritos inéditos de Schopenhauer (Der handschrifiliche Nach-
lafs, hrsg. von A. Hiibscher, Kramer, Frankfurt a.M., 1966-1975; 5
vols.), dado que P. Deussen no llegé a publicar sino los mas tempranos.

Como es bien conocido, Schopenhauer tachaba con tinta los pasa-
jes que deseaba suprimir. Pero, cuando nos encontramos con un pasaje
tachado a ldpiz, esto puede significar dos cosas bien distintas. Un trazo
intenso indica que nos hallamos ante un pasaje seleccionado para una
publicacién. Uno mds débil denota, sin embargo, que podria ser omiti-
do ad libitum. Estas omisiones discrecionales abundan en el caso de las
lecciones (acaso para ir ajustindose al tiempo de la exposicién) y, por
descontado, tampoco hemos dejado de dar buena cuenta de tal inci-
dencia. El resto de las notas cumple con la misién tradicional de apor-
tar ciertos datos en torno a un personaje, una obra o un mito citados
por el autor traducido.
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* *

No quisiera dejar de constatar aqui que la presente publicacién
pretende constituir una modesta contribucién al proyecto de investiga-
.i6n sobre «Individualismo y accién racional» (PS91-0002); programa
cuyo principal inspirador es Javier Muguerza, aun ¢ 0 por : a_zar(cles
del destino sea yo quien oficie como su responsable desde un punto de_

vista burocrdatico. ]
Y, por dltimo, debo agradecer, tanto al Deutscher Akademischer

Austauschdienst como a la Comunidad Auténoma de Madnd,’ esas
oportunas ayudas que me permitieron llevar a cabo este trabajo en
Marburgo (Alemania), bajo el anfitrionazgo académico del profesor

i Brandt.
Reinhard Brandt Marburg a/L., septiembre de 1992

/
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nos Aires, 1943 y EDAE, Madrid, 1965). Aforismos de Silosofia
préctica (trad. de Luis Roig de Lluis), Madrid, 1927. Aforismos
sobre la felicidad en la vida, Rafael Caro Raggio Editor, Madrid,
1929. Eudemonologia; Parerga y Paralipomena: Aforismos sobre la
sabiduria de la vida (trad. de Juan B. Bergua), Bergua, Madrid, s.a.
Aforismos sobre la sabiduria de la vidg (trad. de Miguel Chamorro;
prélogo de Juan Martin Ruiz-Werner), Aguilar, Buenos Aires,
1970.]

Algunos oprisculos (trad. de Fulgencio Egea), Reus, Madrid, 1921.
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El 22 de febrero nace Arthur Schopenhauer en la por
entonces ciudad libre de Dantzig, aun cuando estuvo a
punto de nacer en Londres, circunstancia con la que su
padre, Heinrich Floris Schopenhauer, un acomodado
comerciante, habia proyectado asegurar para su hijo las
ventajas comportadas por la nacionalidad britdnica. Su_
madre, Johanna Henriette Trosinier, alcanzaria cierta fama____
comeo escritora.

La familia decide trasladarse a la ciudad hansedtica de
Hamburgo, al quedar Dantzig bajo la soberania del rey de
Prusia.

Tras el nacimiento de su hermana Adele, Schopenhauer
parte hacia Le Havre, donde pasard dos afios aprendiendo
francés al cuidado de la familia de un colega paterno.

De nuevo en Hamburgo frecuenta la escuela privada que
regenta el prestigioso pedagogo Runge.

Su padre, que no querfa quebrar la tradicién familiar y no
vefa con buenos ojos la vocacién de su hijo hacia el estu-
dio (por la penuria econémica que acarreaba), le pone
ante una dificil eleccién. Podfa ingresar en un instituto y
preparar su acceso a la universidad, o bien emprender un
viaje de dos afios por Europa, bajo la condicién de iniciar
su aprendizaje como negociante a su regreso. La tentacién
resultd irresistible y Schopenhauer hace las maletas. Viaja
con su familia hasta Holanda y luego a Inglaterra, en cuya
capital es confiado durante medio afio a la custodia de un
religioso para familiarizarse con el idioma inglés. Més tar-
de marcharfan a Parfs, para pasar el invierno. Después de
visitar Francia y Suiza, no dejaron de acercarse a Viena,
Dresde, Berlin y Dantzig.
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De regreso a Hamburgo, intenta cumplir su promesa y
prepararse para el comercio bajo la tutela de un influyente
senador. El 20 de abril su padre aparece muerto en el
canal al que daban los almacenes de la parte posterior de
su casa. Todo hacfa sospechar en un suicidio que no se
podia reconocer piblicamente. En su fuero interno Scho-
penhauer habria de responsabilizar del mismo a su madre.

Esta decide rehacer su vida y se instala en Weimar con
Adele. Allf organiza un salén literario que habri de fre-
cuentar el propio Goethe.

Desligado por su madre del compromiso adquirido con el
padre, Schopenhauer se matricula en un instituto de Go-
tha, que habrd de abandonar a causa de un poema satiri-
co. Aunque no vive con su familia, fija su residencia en
Weimar, donde recibe clases particulares.

Al alcanzar la mayoria de edad, recibe la parte que le corres-
ponde de la herencia paterna, lo que le permitira subsistir
como rentista durante toda su vida. Se matricula en la Uni-
versidad de Gotinga como estudiante de medicina.

Realiza estudios de filosoffa con G. E. Schulze, quien le
inicia en el estudio de Platén y Kant.

En la flamante universidad berlinesa tiene como profeso-
res a Fichte y Schleiermacher, cuyas clases le decepcionan
enormemente.

La guerra le aleja de Berlin y se refugia en Weimar, donde
redacta su tesis doctoral Sobre la cuddruple raiz del princi-
pio de razén suficiente.

Tras pelearse con su madre, se instala en Dresde, donde se
irdn gestando los materiales de E/ mundo como voluntad y
representacidn, cuya redaccién dar4 por terminada en mar-
zo de 1818. Se doctora in absentia por la Universidad de
Jena.

Publica Sobre la visién y los colores ante la indiferencia de Goe-
the, de quien esperaba un caluroso laudo, que nunca llegé.
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En marzo ultima el manuscrito de su obra principal. Pr'l—
mer viaje a Italia, en que visita Venecia, Bolonia, Florencia
y Roma.

Esta es la fecha que porta el pie de imprenta de la primera
edicién de El mundo como voluntad y representacién. Prosi-
gue su periplo por Italia, recalando en N4poles, Venecia y
Mildn. Fallece, al poco tiempo de nacer, la hija concebida
con una camarera en uno de sus diversos escarceos amoro-
sos. Una crisis financiera de su banquero (que finalmente
no tuvo serias consecuencias para él, aunque resulté a}lgo
mds grave para su familia) le hace retornar a Alemania y
pensar en dedicarse a la docencia. El 31 de diciembre tie-
ne lugar su habilitacién como profesor en la Universidad
de Berlin, después de haber estudiado seriamente las can-
didaturas de Heidelberg y Gotinga.

El 23 de marzo imparte su leccién magistral, donde sale
victorioso de una disputa con Hegel. En el semestre de
verano imparte.su primer y lnico curso, al que asisten __
muy pocos estudiantes por haber escogido el mismo hora—_
rio del encumbrado profesor Hegel.

Comienza su relacién sentimental (que habria de durar
toda esta década) con Carolina Richter, una joven corista
de la 6pera berlinesa que cuenta por entonces con dieci-
nueve afios y que portaba el apellido de su principal
amante, Louis Medon, con quien llegé a tener un hijo;
este vastago hizo que Schopenhauer decidiera no llevarla
consigo cuando se trasladé a Frankfurt en 1831.

Segundo viaje a Italia, en el que visita fundamentalmente
Milén y Florencia.

Pasa casi un afio en Munich, aquejado de distintas dolen-
cias.

Tras una estancia de reposo en Bad Ganstein, se instala en
Dresde y planea traducir la Historia natural de Hume,
proyecto que abandona por no encontrar editor.

Vuelve a Berlin e intenta reanudar, sin éxito, su carrera
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como docente. Su regreso se vio motivado por un pleito
que habija provocado la incautacién de su fortuna. Una
costurera vecina suya le demandaba una pensién vitalicia
(que le fue reconocida por los tribunales dos afios mds tar-
de) por las lesiones que se le habian causado en agosto de
1821, cuando Schopenhauer la “invit6” a desalojar el ves-
tibulo de la casa, porque aguardaba la visita de su amante
y no deseaba tener testigos del encuentro.

Aparicién de la versién latina de su tratado Sobre la visién
y los colores.

Merced a un suefio premonitorio del que deja constancia
en uno de sus manuscritos, Schopenhauer abandona Ber-

lin huyendo de la epidemia de célera que acabaria con la
vida de Hegel.

Durante su estancia en Mannheim, realiza la traduccién
del Ordculo manual de Gracidn, trabajo para el que no
encontrard editor y sélo verd la luz péstumamente.

Tras haber sopesado distintas posibilidades, fija su resi-
dencia definitiva en Frankfurt, donde vivir4 el resto de su
vida.

Publica Sobre la voluntad en la naturaleza.

Fallece su madre, que le habia desheredado expresamente
por tercera vez.

La Real Academia Noruega de las Ciencias premia su
ensayo En torno a la libertad de la voluntad humana.

Su escrito Acerca del fundamento de la moral no resulta
premiado por la Real Academia Danesa de las Ciencias,
pese a ser el dnico presentado, a causa de su irrespetuosi-
dad hacia los filésofos consagrados.

Edita estos dos ensayos bajo el titulo de Los dos problemas

fundamentales de la ética.
Aparece la segunda edicién de El mundo como voluntad y
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representacidn, obra que se ha enriquecido sustancialmente
con un segundo volumen de «Complementos».

Segunda edicién corregida de su tesis doctoral.
Muere su hermana.
Ven la luz los Parerga y Paralipomena.

El mundo como voluntad y representacién alcanza su tercera
edicién.

Segunda edicién de Los dos problemas fundamentales de la
ética. La manana del 21 de septiembre su ama de llaves lo
encuentra reclinado en el brazo del sofd con un gesto
apacible. Schopenhauer ha “despertado” del breve sucfio

de la vida.
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239] METAFISICA DE LAS COSTUMBRES!
239]2
CAPITULO 1

SOBRE LA FILOSOFIA PRACTICA EN GENERAL

La parte primordial.

Filosofia prictica.

Cardcrer inteligible.

La virtud no se aprende?.

La filosofa no puede sino interpretar y explicar lo dado, esa esen-
cia del mundo que se manifiesta y se hace comprensible a cada cual 77
concreto, €sto es, en tanto que sentimiento, a fin de explicar el conoci-
miento abstracto de la razén, tomando a éste siempre bajo el respecto
de aquel punto de vista. En este orden de cosas, el comportamiento
humano es lo que constituird en lo sucesivo el objeto de nuestra consi-
deracién, descubriendo que su importancia no estriba en criterios
meramente subjetivos y se fundamenta en razones objetivas. En dicho
examen daré por supuesto el contenido de las lecciones anteriores, pues
en ésta, al igual que en las materias precedentes, sélo cabe revelar un
conocimiento que coimplique al conjunto de la filosoffa.

' Este rétulo viene a corregir el de «Etica».

N.B. La presente versién castellana se ha realizado a partir del texto editado por
Paul Deussen y Franz Mockrauer en Arthur Schopenhauers simtliche Werke (hrsg. von
P. Deussen), R. Piper and Co. Verlag, Munich, 1923, vol. X, pp. 367-584; bzw. Ar-
thur Schopenhauers handschriftlicher Nachlaf¢ (philosophischen Vorlesungen). Im Auftra-
ge und unter Mitwirkung von Paul Deussen, zum ersten Mal vollstindig herausgege-
ben von Franz Mockrauer. En 1985 se acomete una reimpresién auspiciada por
Volker Spierling que, desafortunadamente, no rentabiliza todo el aparato critico de la
primera publicacién: Arthur Schopenhauer, Meraphysik der Stten (hrsg. und eingelei-
tet von V. Spierling), Piper, Munich/Zurich, 1985.

* Estos guarismos entre corchetes que se han ido intercalando a lo largo del texto
corresponden a la numeracién de los folios del manuscrito. La repeticién de algunos
nimeros sirve para ubicar el inicio de las acotaciones al margen que se han incorpora-
do al texto. Si el niimero se ve acompafiado de una letra maytscula, esto indica que la
hoja en cuestién oficia como apéndice suplementario del folio correspondiente.

Schopenhauer registraba esta numeracién en el borde superior de cada hoja, jun-
to al pliegue resultante de doblar el folio en dos (razén por la cual cabe distinguir
cuatro piginas en cada una de las hojas numeradas).

* Schopenhauer esboza aqui un pequefio esquema del contenido de la primera
pagina del cuarto libro de El mundo como voluntad y representacién. Cfr. Simtliche
Werke (Nach der ersten, von Julius Frauendstidt besorgten Gesamtausgabe neu gear-
beitet und herausgegeben von Arthur Hiibscher. Anastaltischer Neudruck der zweiten
Auflage), F.A. Brockhaus, Wiesbaden, 1966; vol II, p- 319 (en lo sucesivo las referen-
cias a esta obra, y mds en concreto a esta edicién, se limitardn a indicar el parégrafo y
la pdgina correspondientes a continuacién de la sigla SW II).
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Hechos de la conciencia moral; a modo de problema

La significacién ética del obrar es un hecho innegable: ([l'ustr. )
<Poseemos * una consciencia (BewufStseyn) moral, una conciencia en
sentido estricto (Gewissen). Pero dicha consciencia moral no ostenta en
modo alguno la forma de un imperativo, de un dictado relativo a «lo
que uno debe hacer y a lo que uno debe dejar de hacer; tal fue el pare-
cer de Kant, pese a que no lo probé, y desde Kant zodos lo han repeti-
do, por lo cémodo que resulta, aunque lo vengan a expresar d}e un
modo ligeramente distinto (Ley moral). Sin embargo, nadie dard con
semejante precepto, mandato o deber en el seno de nuestra conscien-
cia. Lo tinico que cabe sostener como hecho de la consciencia moral es
lo siguiente: si bien es verdad que somos egofstas por naturaleza y bajo
su luz, esto es, a consecuencia de la mera razon, es decir, que sélo bus-
camos nuestro propio goce y beneficio, no resulta menos cierto el
hecho, tan extrafio como irrefutable, de que, cuando obtenemos nues-
tro goce o provecho a costa de otro, se éﬁfr“émei’ch‘mqy Clarar.nente cofl
‘@[ cierta pesadumbre, cuya causa no acertamos a explicar de inmediato _
y que viene a amargar ese regocijo, siendo asi que dicho malestar per-
siste inclusodespuésde haberse agotado el goce o beneficio; y por et”
contrario, cuando los demds han cometido una a}rbitrarledad acostade__
nuestro goce o provecho, se afade con toda clarldad,a nuestra pena un_
intenso jubilo y contento interior, del que no sabflamos dar razén y_
que, sin embargo, persiste aun después de que nuestra desgracia se haya
visto resarcida de facto. Por otra parte, cuando vemos que un hombre
propicia el goce y el provecho ajenos, teniéndolos por algo tan sagrado
e inviolable como los suyos propios, experimentamos hacia ¢l, de for-
ma enteramente involuntaria, un sentimiento de aprecio; y viceversa,
cuando vemos que alguien persigue ciegamente su goce y su beneﬁcn,o,
sin considerar para nada la existencia y lo§ derec'ho§ de los demids,
experimentamos un acendrado menosprecio hacia €l, tanto mayor
cuanto nuestros intereses puedan quedar a su merced. Estos son los
tnicos hechos relativos a la significacién ética del obrar o de la con-
ciencia moral; no existe, sin embargo, deber, precepto, imperativo cate-
gérico ni ley moral algunos.> n

v

4 Desde aquf y hasta el final del parrafo nos encontramos ante un texto aﬁad’id.o
ulteriormente, fenémeno del que a partir de ahora se dejard constancia con un lacéni-
co: «interpolacién», sefialando entre paréntesis la extensién de la misma. En orden a
facilitar una mejor visualizacién de los mismos, estos pasajes quedarin dcmarcadosi
por este signo < >.
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El propésito de mi ética

Cuestiones a dilucidar; mi tema es el de sacar a colacién los meros
sentimientos, con objeto de esclarecer que:

— no existe ninguna doctrina del deber;

— ni un principio ético universal;

— asi como tampoco un deber incondicionado s,

De nuestro dictamen global se sigue que la voluntad no sélo es
libre, sino también todopoderosa; de ella no se desprende tnica-
mente nuestro actuar, sino también nuestro mundo; en funcién de
c6mo sea la voluntad, asi se manifestard tanto el obrar como el
mundo de cada cual; ambos forman parte de su autoconocimiento,
al hallarse determinados por la voluntad. Pues nada existe al margen
de la voluntad y son ella misma; sélo la voluntad es genuinamente
auténoma, siendo heterénomo cualquier otro aspecto. Nuestro
empefio puede cefiirse al intento de dilucidar y esclarecer el com-
portamiento del hombre, cuya expresién vital es tan diversa y se tra-
duce en mdximas contrapuestas, con arreglo a su naturaleza mis
profunda y su contenido més sustantivo, entroncindolo con los
considerandos realizados hasta el momento, destinados a explicar el
resto de los fenémenos del mundo Y a convertir su esencia intima
en un claro conocimiento abstracto. Nuestra filosofia mantendrd en
este punto la misma inmanencia que ha venido defendiendo g lo
largo de toda la reflexién hecha hasta ahora.

No vamos a utilizar las formas del fenémeno (el principio de
razén) para sobrevolar por encima de éste (que es quien dota de sig-
nificado a aquéllas) y aterrizar en el campo de las hueras ficciones.
Sino que vamos a permanecer en el ficilmente perceptible mundo
real, alli donde reside tanto la materia como los limites de nuestra
meditacién y cuya complejidad desborda la m4s honda investiga-

> Cfr. SWII, § 53, pp. 320 ss.: «Tampoco hemos de hablar de un “deber incon-
dicionado” porque éste, como digo en el Apéndice, encierra una contradiccién... Es
una contradiccién palpable decir que la voluntad es libre y prescribirle luego leyes
con arreglo a las cuales ha de querer: “;Deber querer!” Un sideroxilon (hierro de
madera)» (Cfr. El mundo como voluntad J representacion, versién castellana de E. Ove-
jero y Mauri, Aguilar, Madrid, 1928, p- 302). «Asf viene al mundo el imperativo
categérico para empufiar militarmente las riendas del gobierno con su deber incondi-
cionado. Un cetro de hierro, hecho de madera. Pues en el concepto del deber hay
una esencial referencia a los castigos y las recompensas como condicién necesaria y
no se puede separar de ¢l sin suprimirle y quitarle toda su significacién; de ahf que un
deber incondicionado es una contradictio in adjector (Cfr. SW 11, 620; ed. cast. cit.,
p- 554).

METAFISICA DE LAS COSTUMBRES

cién del espfritu humano. Asi pues, el rr,ll}ndo real relsultarzi rti:t)n
poco permeable a nuestra consideracién ética como a las ante

res... . _ )
[240] Filosofia histérica y auténtica filosoffa’.

l

rr

j fmi imiento lo habrd
6 Cfr. SWII, § 53, p. 321: «El objeto y limite de nuestro conoc : 4,
de coritirtuir el mundo ial del conocimiento, en el cual vivimos y que vive en noso-,

f § io de
tros, y su contenido es tan rico que no podrfa agotarglg;)l més profundo estudio
’ .
i cfr. ed. cast. cit., p. .
ue es capaz el espiritu humano» ( ‘ o
R CfrpSW II,p§ 53, p. 322: «... estd muy lejos de poseer un conocimiento ﬁl:l)iss?gi:
del mundo el que cree poder conocer su esencia histéricamente, lpqr bien queniz disfrace
istéri 0, €O
imi tas filosoffas histéricas toman el tiempo,
este conocimiento. Pues todas es . : A dempo, como i Kant
1 isti inacién de la cosa en si, y se detien q
no hubiera existido, por una determ ’ r 1 L cKs aen
llamé el fenémeno en oposicién a la cosa en si, y Platén lo que deviene y nunca es,

icié i i finalmente lo que los indos llamaron
oposicién a lo que siempre es y nunca deviene, o q

el velo de Maya» (cfr. ed. cast. cit., p. 304).

v
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CAPITULO 2
ACERCA DE NUESTRA RELACION CON LA MUERTE

La vida como algo consustancial a la voluntad

En base a todo lo anterior ya nos es conocido que cuanto acontece
en el mundo lo hace como representacién de la voluntad, viniendo a
constituir su espejo, en el cual ella se reconoce a si misma con grados
progresivos de claridad y perfeccién de los que el hombre supone el
mayor, Mas la esencia del hombre alcanza su expresion mds perfecta a
través de la continua serie de sus acciones, cuya plena conexién se ve
posibilitada por la razén y ello permite apreciar el conjunto 7
abstracto. e

La voluntad, considerada en sf misma de un modo puro, es acog-
noscitiva, no constituyendo sino una pulsién ciega e irresistible; asf se
manifiesta todavia en la naturaleza inorgdnica y en la meramente vege-
ta}, cuyas leyes rigen también la parte vegetativa de nuestra propia vida
Sélo cuando el mundo desplegado a su servicio afiade la rcprcsenta-.
cién, alcanza ella misma el conocimiento de su querer y de lo que sea
aquello que quiere; ya que esto no puede ser nada al margen de este
mundo, de la vida tal como se manifiesta. Por ello decimos que el
mundo fenorpénico supone su espejo, su objetivacién. Cuanto quiere
la voluntad siempre es vida, dado que ella misma no ;upone sino la
presentacion de ese querer de cara a la representacién; en este sentido,
no deja de ser una y la misma cosa, un mero pleonasmo, el hablar de,
«oluntad de vivir», en lugar de decir sin mds «oluntady. Ahora bien
la voluntad es la cosa en s, el contenido interno, lo sustancial del
mundo; la vida constituye el mundo visible, la manifestacién y no pasa
Ele ser el espejo de la voluntad, si bien constituya para ella un compa-
fiero tan inseparable como la sombra para el cuerpo, de suerte que, allf
donde haya voluntad, habré también vida, mundo existente. A la
voluntad de vivir le resulta cierta la vida. .

Vida y muerte

. De ahi que, en tanto estemos colmados de voluntad de vivir, no
ayamos de preocuparnos por nuestro existir, ni tampoco ante el pano-
rama de la muerte. Ciertamente, vemos nacer y morir al individuo;

6
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pero el individuo sélo es manifestacién, un mero fenémeno dentro del
principio de razén, en base al confuso conocimiento del principium
individuationis. En este orden de cosas, el individuo cobra su vida
COMmo una especi iendo de la nada y volviendo a ella, al —
sufrir la pérdida de dicho regalo i . Sin embargo, si
consideramos la vida filoséficamente, esto es, conforme a sus ideas,_
descubriremos que ni la voluntad, la cosa en si de todos los fenémenas, .
ni el sujeto- del-conocimiento, el espectador de dichos fenémenos, se
ven afectados en modo alguno por el nacimiento y la muerte. Naci-
miento y muerte corresponden a la manifestacién de la voluntad y, por
tanto, a la vida. A la voluntad le es esencial presentarse en individuos,
que nacen y mueren, en cuanto efimeras manifestaciones bajo la forma
del tiempo de algo que en si no conoce tiempo alguno, aunque si deba
presentarse en [241] la forma mencionada, a fin de objetivar su propi
ser. Nacimiento y muerte pertenecen de igual modo a la vida y mantie-_
nen el equilibrio en cuanto condiciones mutuas la una de la otra.
(Polos de las manifestaciones vitales.) .
"TSiva®, Linga’®.

Sarcéfago de los antiguos .

El fin, puesto de manifiesto con la mayor intensidad por la deplora-
da muerte del individuo, es el de aludir a la vida inmortal de la Natura-
leza y, aun al margen de un conocimiento abstracto, dar a entender que
la Naturaleza entera es manifestacién, al tiempo que consumacién, de la
voluntad de vivir. La forma de dicha manifestacién es el tiempo, el
espacio y la causalidad, asi como en base a ella la individuacién, lo cual
conlleva que el individuo haya de nacer y morir, afectando ello a la

v

® El tercero de los grandes dioses que componen la Trimurti o trinidad hindu.
Su misién especial era la destruccién del universo, mientras que la creacién y conser-
vacién del mismo incumben, respectivamente, a Brahma y Visnd; pese a ello, tiene
también por simbolo el /nga u drgano masculino de la reproduccién y, a veces, tam-
bién el yoni, rgano femenino de la misma.

° En el sistema religioso de los indios equivale al falo o miembro viril, y represen-
taba el simbolo con el cual era generalmente adorado el dios Siva. Al igual que todos
los cultos filicos, el del linga significaba la exaltacién de las fuerzas generadoras y
reproductivas de la Naturaleza, la accién de la energfa misteriosa de las potencias
vitales sobre todo lo existente, manifestada en el florecimiento de la primavera y en la
nueva savia que se extiende por todo el universo al ponerse en contacto con el sol'
resucitado que surge esplendoroso en los dias primaverales después de la muerte apa-
rente del invierno.

' Cfr. SW II, § 54, p. 324: “Los griegos y los romanos cubrfan sus costosas
sepulturas con adornos representando fiestas, danzas, bodas, cacerfas, luchas de ani-
males, bacanales, es decir, las escenas més animadas de la vida representadas, no sélo
bajo la forma de estas escenas, sino también en grupos voluptuosos y hasta en el
ayuntamiento de satiros y cabras” (cfr. ed. cast. cit. p. 306). .
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voluntad de vivir en tan escasa medida como el conjunto de la Naturaleza
se ve importunada por la muerte de un individuo. Puesto que el individuo
supone, por decirlo asf, una suerte de ejemplo o espécimen de la manifes-
tacién de la voluntad de vivir. Por ello la Natur mpro-
metida con el individuo, sino tan sélo con la especie; en ella concentra
todos sus desvelos con ahinco, cuiddndose de ella mediante un pr&digioso
e?(cedente de gérmenes (sustr) y el gran poder del impulso de fecunda~-
cion. En cambio, ¢l individio carece de valor para la Naturaleza, ni tam-
poco puede tenetlo alli donde el reino de la Naturaleza suponé un tiempo’
y un espacio infinitos, dindose en ellos un nimero indeterminado de
individuos. De ahi que la Naturaleza se muestre dispuesta a desamparar al
individuo y por ello se vea expuesto a perecer de mil maneras diferentes en
funcién de casualidades fiitiles, hallindose prefijada desde un principio su
desaparicién; queda convertido en un guifio por la propia Naturaleza en
aras del mantenimiento de la especie. De este modo enteramente ingenuo
viene a expresar la Naturaleza misma una gran verdad: la de que tinica-
mente las 1de:§spg,§ccn.uel-idnd, es decir, que son ellas, y no los individuos,
iuleqes constituyen la perfecta objetivacion de Ta voluntad. En este orden

¢ cosas, el hombre es la Naturaleza misma y, ciertamente, en el grado
mas 'al‘to de su_autoconciencia; pero la Naturaleza no es sino la voluntad
de vivir objetivada y por ello puede el hombre, una vez que ha adoptado
ese punto de vista y se instala en él, hallar consuelo respecto a su muerte y
a la de sus amigos al volver sus ojos hacia la vida inmortal de la Naturale-
za. Cuando en los antiguos sarc6fagos se representaba a Siva con Linga, lo
que se pretendia con estas imdgenes de apasionada vitalidad era hacer evo-
car al afligido espectador el Natura non contristatur ™.

Por lo tanto, hemos de contemplar la procreacién y la muerte
como algo propio de la vida y consustancial a esta manifestacién de la
voluntad; y de ello resulta también que ambas se presentan Gnicamente
como los mds altos exponentes de todo aquello cuanto integra la vida.
No se trata sino de un continuo cambio de la materia que tiene lugar
bajo una forma tenazmente constante [242]; y esto se traduce en el
cardcter efimero de los individuos dentro del carécter imperecedero de
lg especie. La continua nutricién y reproduccién no suponen sino dis-
tintos grados de la generacién, asi como la continua excrecién lo es de
la muerte.

En plantas y animales

La primera se patentiza del modo mis claro y sencillo en el munqu

" La Naturaleza no se entristece. ,
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de las plantas. Esta se cifra en la continua repeticién del mismo impulso,
de su fibra mds simple, que se agrupa en hojas y ramas; se trata de un
agregado sistemdtico de plantas de la misma naturaleza que se coimplican
mutuamente y cuya constante regeneracién supone su tnico impulso;
aun cuando un 4rbol no porte flor alguna, siguen operando los mecanis-
mos de procreacién y reproduccién; cada rama que germina en el lugar
de otra cortada constituye el retofio de una nueva planta en vias de creci-
miento, por lo que también puede ser podada e injertada en la tierra,
donde se yergue enteramente como una nueva planta. A fin de satisfacer
mds cabal, ripida y versitilmente este instinto de reproduccién, la planta
remonta la jerarquia de las metamorfosis hasta adoptar finalmente la for-
ma de flor y de fruto, ese compendio de su aspiracién y existencia, en
donde ahora alcanza por el camino mds corto aquello que constituye su
dnica meta, consiguiendo a partir de entonces de un solo plumazo multi-
plicar por millares lo que hasta ese momento realizaba pormenorizada-
mente: la repeticién de si misma. En este sentido, su tendencia a cobrar la
forma de fruro es-eomparable a fa del manuscrito por llegar a la imprenta. _
Es obvio que otro tanto sucede en el reino animal. El proceso
nutritivo supone una reproduccién lenta y continuada, mientras que el
proceso reproductivo constituye una nutricién altamente potenciada;
la reproduccién, al segregar su producto, que representa un nuevo
individuo emancipado de sus antecesores, no se interesa por el desgaste
del individuo que genera, sino por el hecho de que se dé paso a una
vida de refresco. El intimo placer del goce de vivir tiene su origen en la
vegeracién y reproduccion constantes, en el incremento continuo a tra=
vés de la asimilacién. Puesto que la procreacién constituye la mds alta
~potencia-de-la-reproduccidn, el placer anejo que le acompafia supone
asimismo la médxima potencia del intimo placer suscitado por aquel
gozo vital. Por otra parte, la excrecidn, la_continua _eliminacién de la_ 7
materia_constituye lo mismo que, en su mds alta potencia, la muerte, _
esto es, lo contrario de la procreacién. Y, al igual que nos hallamos.
satisfechos por conservar en todo momento nuestra forma sin com-
pungirnos a causa de la materia eliminada, habriamos de adoptar esa ™
misma actitud, cuando la muerte acomete a mayor escala y sobre el
conjunto, lo que cotidianamente y de hora en hora acontece con la__
excrecién a nivel del individuo; si nos mostramos indiferentes en ua—
caso, no tendriamos por qué lamentarnos en el otro. Bajo esta dptica.__
“resultaria tan absurdo prolongar la duracién de la propia individuali-
dad, que se ve sustituida por otros individuos, como la permanencia de
los residuos del propio cuerpo, cuya materia estd siendo continuamen-
te reemplazada por otra. Consistiendo la vida en la continua elimina-
cién de materia y en la constante asimilagién de nueva materia, resulta

9
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contradictorio pretender vivir conservando permanentemente la mis-
ma materia. Esta contradiccién se vuelve de mayor calibre al albergar la
pretensién de que la propia individualidad haya de permanecer por
siempre, cuando es la procreacién quien vela por el mantenimiento de
la forma. Por eso resulta tan disparatado embalsamar caddveres, como
lo seria conservar primorosamente sus deyecciones. El caddver es un
nuevo excremento de esa forma humana que permanece constante.

La extincion de la consciencia

Por lo que atafie a la consciencia individualligada al cuerpo de cada
cual, ésta se ve completamente interrumpida cotidianamente por mor
del suefio. El suefio profundo no se distingue en absoluto de la muerte
(para la que a menudo suele ser un trdnsito) en cuanto a su duracién
actual, sino sélo por lo que respecta al futuro, es decir, tomando en
consideracién al despertar. [243] La muerte es un suefio en-el-eual
queda olvidada la individualidad; todo lo demds si despierta o, por
mejor decir, permanece en vigilia.

[243 A] Si hemos captado bien el axioma de la metafisica de la
naturaleza, a saber, que la cosa en si, tanto en el hombre como en cual-
quier fenémeno, es la voluntad, la cual constituye la raiz de todo ser y
la cosa en sf propiamente dicha, suponiendo por contra la representa-
cidn en general su mera imagen y, por consiguiente, algo afiadido,
totalmente secundario y exterior, un mero fendmeno, que lo es de la
voluntad; de ahi podremos reconocer a priori y caer perfectamente en
la cuenta de que el ser en si del hombre sale inc6lume de la muerte,
algo que acontece en el tiempo y corresponde por tanto al mero 4mbi-
to de lo fenoménico, a pesar de que la consciencia desaparezca con la
muerte. Pues la consciencia tiene su ser en la representacién; no es sino
la intuicidn de lo actual y el recuerdo de lo pasado enhebrados, cual al
espacio, al cuerpo del individuo que se manifiesta; pues todo esto sélo
tiene lugar en cuanto fenémeno. Ahora bien, en cuanto la representa-
cidn se cifra en el mero fenémeno, nada tiene que ver con la cosa en sf,
que no se ve afectada por el cambio de los fenédmenos; pues esta cosa
en si, la voluntad, se ve aniquilada por la muerte en tan escasa medida
como tiene su origen en el nacimiento; este ser en si no se rige por la
consciencia y no puede atesorar recuerdo alguno relativo a la vida indi-
vidual.

El individuo humano resulta de la adicién de un cierto grado de
conocimiento a la voluntad, que es el ser en si, lo radical de ese fené-
meno; de modo parecido a como la incidencia de un haz luminoso en
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un cuerpo hace de éste un fenémeno visible. Ahora bien, habida cuen-
ta de que la consciencia individual sélo se origina merced a la conjun-
¢ién de dos elementos heterogéneos, ;cémo habria de subsistir tras su
disociacién?

Qbservacién. marginal. El hecho de que el individuo tenga su origen en
la convergencia de dos elementos completamente distintos, cuales son la
voluntad y el entendimiento, es andlogo al de que el fenémeno sea produ-
cido por dos individuos, los progenitores. En la procreacién el padre pro-
porciona la base material, lo radical del nuevo fenémeno, en tanto que la
madre aporta tnicamente el recepticulo, la forma. De la analogfa podria
concluirse que la voluntad del nuevo individuo procede de la voluntad del
padre y su entendimiento del de la madre. A mi modo de ver, tanto la pro-
pia experiencia como la historia vienen a dar testimonio de ello; cuando
menos esa es la corroboracién que yo he encontrado hasta la fecha, a saber,
que la vertiente moral del ser humano se hereda del padre, mientras que la
intelectual procede de la madre. V.g.: la mujer de Eduardo de Inglaterra,
hija de Felipe el Hermoso. Felipe y Alejandro el Conquistador. Pero pater
semper incertus?. La madre de Goethe, la de Kant. Cada uno recuerda a su
propio padre. Se suele hablar de la donosura o el salero maternos, pero no
se piensa en el padre al referirse a este tipo de cosas . Y por contra, suele
decirse: «tiene el corazén de su padre». Hasta los dichos populares hacen
este distingo entre cabeza y corazén ™. Pero todo es una simple hipétesis.

2 El padre siempre es incierto.

" En alemdn «salero» queda expresado por el término Mutter-witz, lo que da pie
a Schopenhauer para preguntarse por qué no se dice, sin embargo, Vater-witz.

" Schopenhauer nos remite aquf a la pagina 36 de su Foliant, uno de los diversos
manuscritos en que iba escribiendo sus reflexiones. El que aquf nos ocupa, el deno-
minado Foliant I, fue redactado entre enero de 1821 y mayo de 1822. Salvo indica-
cién en contrario, nuestras referencias a los manuscritos se guiardn por esta edicién:
Arthur Schopenbauer, Der handschrifiliche Nachlaff (hrsg. von Arthur Hiibscher), im
Verlag von Waldemar Kramer, Frankfurt am Main, 1966/1975 (5 vols.), centrdndo-
se mds concretamente en su tercer volumen, donde se recogen los asi llamados
«Manuscritos berlineses», que fueran redactados entre 1818 y 1830. El interés de
consignar estos textos estriba sobre todo en que, al dejar constancia de su fecha,
podrian resultar utiles a la hora de intentar reconstruir el calendario de la elaboracién
del manuscrito de nuestras Lecciones sobre moral. El texto aludido en esta ocasién
dice asi: «;Cudn certeras y significativas resultan las expresiones cotidianas de cabeza 'y
corazdn! (Hegel las reprueba en su Enciclopedia.) Estdn presentes en todas las len-
guas. También los romanos las utilizaban en su consabido sentido metaférico. Nec
cqr nec caput habet, dice Séneca del césar Claudio (Ludus de morti Claudii Caesaris, -~
cap. 8). Ei corazén denota siempre a la voluntady a todo cuanto le concierne, comq,
el deseo, las pasiones, la alegria, el dolor, la bondad, la maldad o el ¢ilov nroE de\
Homero; todas ellas son cosas que le salen a uno del corazén...; con razén es elegido
el corazén, ese primum mobile de la vida animal, para describir a /& voluntad, la cual )
constituye lo mds radical, esencial y originario del ser humano. Por contra, la cabeza
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Entre los animales ' la madre proporciona a los bastardos el tama-
fio y el padre la configuracién.

[243] <La'¢ incongruencia de la pretensién de que la consciencia
individual no haya de quedar interrumpida por la muerte, se pone de
relieve al observar a un sondmbulo bajo el efecto de la hipnosis; sobre el
papel éste presenta dos consciencias de las que nada saben la una de la
otra, pero que cuentan con su propio discurso mental; una vez despier-
ta, la persona en cuestién no recuerda nada de lo que ha dicho o hecho
durante el suefio hipnético y, con frecuencia, «el durmiente» no conoce
mucho mds respecto de su alter ego. Una sondmbula se convirtié mien-
tras durd el suefio en una inmigrante francesa que a duras penas era
capaz de expresarse en alemédn. Durante el tiempo que prevalece una
consciencia no hay lugar para la otra. A menudo, el sondmbulo, al cru-
zar el umbral del trance hipnético, retoma el hilo discursivo alli donde
se interrumpié en la sesién anterior. iQué no sucederi con la muerte, al
convertirse el hombre en ceniza! Pero con todo, hemos de darnos cuenta
de que la procreacion y la muerte son algo indiferente para nosotros, un
mero fenémeno que no afecta para nada a nuestro ser auténtico, razén
por la cual no hemos de temer en modo alguno a la muerte como nues-
tra anulacién: sino que, si la vida nos es grata, no puede rehuirnos.>

La forma presente de la realidad

Ante todo hemos de reconocer con claridad que la forma del fernd-
meno de la voluntady, por ende, de la vida o de la realidad, s6lo es pro-
piamente el presente, no el futuro o el pasado. Estos sélo existen en el
concepto, en la conexién del conocimiento sujeto al principio de
razén. Nadie ha vivido en el pasado ni nadie vivird nunca en el porve-
nir; tan solo el presente constituye la forma de toda vida, pero es tam-

describe la representacién, el conocimiento y todo cuanto a éste compete...; la cabeza
no es el centro, sino la suprema eflorescencia del cuerpo. Cuerpo y corazén constitu-
yen el hombre todo, como voluntad y representacién» (Foliant I, pp. 36-37; fechado
en 1821).

> Schopenhauer anota al margen: «Ver Foliant, p. 95»; cfr. Der handschrifiliche
Nachlaff (ed. cit.), vol. III, p. 104: «Sélo un tipo de conocimiento es mediato, el abs-
tracto; nos referimos a esa mera sombra del conocimiento que supone el concepto. Si
las intuiciones fueran mediatas, se darfa una comunicacién que recompensarfa cual-
quier esfuerzo. Al fin y a la postre cada uno debe permanecer dentro de su pellejo y
de su craneo, sin que nadie pueda auxiliar al otro» (este fragmento data de 1821).

1 Interpolacién (hasta el comienzo del préximo epigrafe).
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bién su incuestionable patrimonio ", que nadie puede arrebartarle. La
vida es a la voluntad algo tan cierto y seguro como el presénte a la vida. _
Ciertamente, cuando ngs ponemos a pensar en los milenios transcurri-
dos, en los millones de seres humanos que vivieron en ellos, nos pre-
guntamos: «;ddénde fueron?, ;qué ha sido de ellos?. Pero limitémonos™~
a evocar el pasado de nuestra propia vida y a revivirlo en el escenario
de la fantasia, y preguntemos igualmente: «;qué fue de todo aquello?,
¢«dénde ha ido a parar?». Pues todo ello_corrié la misima suerte que la_
vida de nuestros antecesores. O acaso hemos de creer que el pasado, al
quedar saldado con la muerte, recibe una nueva existencia. Nuestro
propio pasadb, incluso el mds cercano, ayer mismo, no es ya sino un_
vano suefio de la fantasfa; e igual ocurre con el pasado de todos aque- ..
llos predecesores. ;Qué fue? ;Qué es? El presente ™, y en el presente la
vida y la existencia, que son el espejo de la voluntad y su reflejo. La_
voluntad es la cosa en si, y el tiempo sélo estd ahi en lo que atafie a su.
fenémeno, de. modo que su transcurso no le afecta para nada. Quien
todavia no haya reconocido esto, habra de afiadir a las anteriores cues-___..
tiones relativas al destino de nuestros predecesores la siguiente pregun~-
ta: ;por qué soy ahora y no he pasado ya? ;Cudl es la prerrogatlva con-_
cedldaML insignificante yo, para existir en “el dnico presente_.
tealmente efectivo, mientras tantos millones de seres humanos, entre
los que s¢ cuentan los grandes héroes y sabios de la antigiiedad han

nada., ¢«de dénde proviene el inestimable privilegio de existir realmente
justo Ahora? ;Por qué no he fallecido yo también ya hace largo tiempo,
como aquéllos? O, por expresarlo de un modo algo mis extravagante:
¢por qué mi Ahora es justo ahora y no lo ha sido alguna vez con ante-
rioridad? Lo curioso es que, al cuestionarse esto, estd considerando su
existencia y su tiempo como independientes la una del otro, si bien
aquélla queda encuadrada en éste. Bien mirado admite dos «ahoras»,
de los que uno pertenece al sujeto y el otro al objeto, asombrindose de
que una feliz coincidencia les haga converger. En realidad el presente es

"7 Schopenhauer se remite aqui a la pdg. 71 de su manuscrito conocido como
Reisebuch (Diario de viaje). En el lugar indicado cabe leer lo siguiente: «Como tan
s6lo el presente colma el tiempo real, ahi es donde se concentra nuestra total existen-
cia efectiva, a la que sirve de limite; asi las cosas, mds valdrfa dispensarle continua-
mente un risuefio recibimiento, disfruténdolo con la clara conciencia de que, en

pe——

ste fragmento data de 1820.
*® Esta frase viene a corregir esta otra: «La voluntad, cuyo espejo es la vida y el
conocimiento de la libertad, que la refleja nitidamente en ese espejo.» -
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el punto de contacto del objeto, cuya forma es el tiempo, con el sujeto,
quien en lo relativo a la forma nada tiene que ver con ninguna de las
configuraciones del principio de razén, ya que el principio de razén
sélo constituye la forma del objeto, y no la del sujeto. Ahora bien, todo
es objeto de la voluntad en cuanto haya llegado a ser representacién,
siendo el sujeto el correlato necesario de todo objeto; sélo hay objetos
reales en el presente. Pasado y futuro sélo existen en el plano conceptual
y no contienen sino meras ensofiaciones fantasmagéricas, por lo que el
presente es la forma esencial de la manifestacién de la voluntad e inse-
parable de ésta. <La® forma de la existencia, esto es, el modo en que se
manifiesta la voluntad es un ilimitado e inalterable presente.> El tiem-
po se reduce a pasado y futuro. Podemos comparar el tiempo con un
circulo que girara sin fin; la mitad que desciende continuamente serfa
el pasado y aquella en ascenso el futuro [244], mientras que el punto
superior indiviso en contacto con la tangente serfa el presente inexten-
s0; asi como la tangente no participa en la rotacién, tampoco lo hace el
presente, el punto de contacto del objeto, cuya forma es el tiempo, con
el sujeto, que no tiene forma alguna, dado que no pertenece al 4mbito
de lo cognoscible, sino que supone la condicién de todo conocimiento.
. También podemos imaginarnos al tiempo como un impetuoso e ince-
sante torrente que se rompe contra la roca del presente sin arrastrarla
consigo. La voluntad en cuanto cosa en si se halla sometida al princi-
pio de razén en tan escasa medida como lo estd el sujeto del conoci-
miento que, después de todo, no deja de ser ella misma o su manifesta-
cién; y tal como a la voluntad le corresponde a ciencia cierta su propia
manifestacién, la vida, asimismo el presente constituye la tinica forma
de la vida real. Por eso no hemos de preguntarnos por el pasado ante-

rior a la vida ni por el futuro posterior a la muerte, ya cllue no hay res-—
a Unica formal _

puesta para ello; antes bien habremos de reconocer que
. en donde se manifiesta la voluntad es el presente. Ya los escoldsticos
ensenaron que la eternidad (esto es, la forma en la que la cosa en si
constituye su forma misma en cuanto manifestacién en el tiempo) no

es una temporis sine fine successio, sino un Yunc stans, de ahi el_idem

nobis nuncesse, quod erar Nunc Adamo: i.e._inter Nunc et Tunc nullan

esse differentiam®. Por consiguiente, Ginicamente el presente constituye
la forma de la manifestacién de la voluntad: de ahi que aquél no pueda

* Interpolacién (hasta el primer punto y seguido).

* «Los escoldsticos ensefiaron que la eternidad no es una sucesién temporal sin
término (0 comienzo), sino un continuo ahora, esto es, que nuestro ahora es el mis-
mo que fue para Addn, es decir, que entre este ahora y el de entonces no existe ningu-
na diﬁ;rencia» (cfr. Hobbes, Leviatin, cap. 46; opera latina, Londres, 1841, vol. 111,
p. 500).
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rchuir ésta ni tampoco lo contrario, es decir, que la segunda sea capaz
de evadirse del primero. O lo que viene a ser lo mismo: aguel a quien
contente la vida tal como es, quien quiere y asiente a todas sus mani-
festaciones, puede considerarla con toda confianza como sin término y
desterrar cualquier miedo a la muerte como una suerte de espejismo en-
el que se originaria tan disparatado temor, el espejismo de poder verse_
privado del presente, de que pudiera darse un presente sin ¢l 0 un_
tiempo sin presente alguno. Este espejismo que subyace al miedo a la
muerte constituye, con relacién al tiempo, lo mismo que supone, en lo
tocante al espacio, aquella otra fantasia merced a la cual el sitio que
uno ocupa en la esfera terrestre seria el superior y todo lo demds que-
darfa por debajo; de forma parecida vincula cada cual el presente a su
individualidad y cree (en tanto que teme a la muerte) que con ésta se
extingue todo presente; el pasado y el futuro quedan desamparados sin
el presente. Al igual que por doquier de la esfera terrestre es arriba, la
forma de toda vida viene dada por el presente; y temer a la muerte por-_
que nos arrebate el presente no es mucho mds juicioso que temer desli-
zarnos hacia abajo por toda la esfera terrestre desde la altura donde_
ahora nos hallamos felizmente instalados. La objetivacién de la volun-
tad es la forma esencial del presente; éste corta en cuanto punto inex-
tenso las dos vertientes del tiempo infinito y permanece sin experimen-
tar cambio alguno, como ese sol que arde sin cesar en un mediodia
eterno desprovisto del refrescante atardecer, mientras sélo en apariencia
se sumerge en el seno de la noche; de ahi que, cuando un hombre teme
a la muerte como su aniquilamiento, esto equivale a imaginar al sol
[245] temiendo sumergirse en la noche cterna por ver llegar el atarde=
cer. Pongdmonos ahora en el caso contrario; cuando un hombre ago-
biado por las penas de la vida y, aun cuando la afirme en su conjunto,
no puede seguir soportindola por detestar sus angustias y, en concreto,
la pésima suerte que le ha correspondido; no le cabe esperar poder
librarse de sus penalidades a través de la muerte y ver en el suicidio un
remedio para sus males; no se trata sino de una falsa ilusién con la que.
el tenebroso Orco? le sefiala un remanso de paz. La tierra gira entre el
dia y la noche; el"individuo fiiere; pero el sol brilla sin cesar en un
eterno mediodfa; a la voluntad de vivir le corresponde la vida con total
certeza y la forma de la vida es el presente sin término; no importa que
los individuos, manifestaciones de la idea, aparezcan y desaparezcan en
el tiempo cual efimeros suefios. El suicidio se nos presenta, pues, como_
un acto estéril y necio por lo tanto; ulteriormente trabaremos conoci-__,
miento con otras facetas suyas ain menos favorecidas.

2 Deidad infernal romana de los muertos y de la muerte. En la_mitologia griega

el Orco era.«l lugar donde mcu)l.:;bzaﬁszlrhas E{S }og muertos, _,
s LA el bulla enmte

Mum
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Por mucho que cambien los dogmas y yerre nuestro saber, este sen-
timiento no deja de revestir certeza, puesto que la naturaleza nunca
queda desorientada, sino que prosigue certeramente su camino por esa
senda tan expedita y que cualquiera es capaz de comprender.

Cada ser se halla por entero dentro de la naturaleza y ésta en cada
una de las cosas. La naturaleza tiene su centro en todos y cada uno de
los animales; en virtud de la naturaleza han encontrado éstos su cami-
no cierto hacia la existencia y ella les mostrard la salida. Entretanto el
animal no padece temor alguno por su extincién y vive completamente
despreocupado, sostenido por la consciencia de que él es la naturaleza
misma y por ello inmortal, al igual que ella. Sélo el hombre alberga en
su interior la certidumbre de la muerte merced a conceptos abstrac-
tos. Pero lo mds curioso es que dicha certidumbre no le asola en todo
momento y sélo sabe angustiarle bajo circunstancias muy determinadas
en las que algo se lo recuerda a su fantasfa. Contra la poderosa voz de
la naturaleza bien poco puede hacer la reflexién. También en él, como
en el animal que no piensa, prevalece la persistente voz de esa cons-
ciencia interior de que él es la naturaleza, el mundo mismo; y de ahf
nace aquella seguridad en la existencia que permite conjurar el desaso-
siego del hombre ante el pensamiento de una muerte cierta y no leja-
na; por contra, cada hombre vive como si fuera a hacerlo eternamente,
hasta el punto de dar la impresién de que nadie posee en realidad un
auténtico convencimiento respecto a la certidumbre de su muerte, ya
que de lo contrario todos nosotros nos hallarfamos préximos al estado
animico de un reo condenado a muerte; la tesis de que cada uno de
nosotros debe morir subyace en nuestro interior in abstracto y de una
forma teérica, pero la dejamos a un lade;como hacemeos-con -tantas
otras verdades que son tales en el plano teérico pero no resultan aplica-
bles a la praxis. Se puede intentar dar una explicacién psicolégica basa-
da en la costumbre y darse uno por contento con respecto a lo inevita-
ble; pero eso no resulta suficiente y ello por esa profunda razén que he
apuntado. Esa consciencia de que cada uno porta dentro de sf la fuente
de toda existencia y constituye por si mismo el nicleo esencial de la
naturaleza supone al mismo tiempo el punto de partida de la variada
gama de dogmas que sostienen la persistencia del individuo tras la
muerte; este tipo de dogmas se han ido dando a lo largo de todas las
épocas entre casi todos los pueblos y siguen manteniendo su vigencia,
y ello pese a que las pruebas esgrimidas en su favor siempre fueron har-
to deficientes, mientras lo contrario no precisa de demostracién alguna
al quedar testimoniado por los hechos; confiar en estos hechos queda
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exigido por esa confianza absoluta, que cada cual ha de albergar dentro
de sf, en que la naturaleza no miente ni tampoco se equivoca nunca,
sino que muestra franca e ingenuamente cuanto es y cuanto hace; si,
con todo, caemos en el error, es porque nosotros mismos lo oscurece-
mos mediante ilusiones destinadas a proporcionar la interpretacién
mds adecuada para nuestras estrechas miras.

A estas alturas ya hemos cobrado clara consciencia de que dnica-__
mente ta mranifeseacién de Ta voluntad cuenta con un principio y con

. un término temporal, mientras que por el contrario la voluntad comq_,

cosa en si no se ve afectada nji por lo uno ni por.lo otro, [246] as
como tampoco el correlato de todo objeto, esto es, el sujeto cognos-

cente, no el conocido, y que, por lo tanto, a la voluntad de vivir siem-

pre le corresponde una vida cierta, algo que, desde lyego, no cabe_
identificar con aquellos dogmas relativos a la inmortalida deljﬁﬂiv@;
dud. Pues con la voluntad como cosa en si (al igual que con el sujeto
purd del conocimiento, el ojo eterno del mundo) se compadece tan
poco la persistencia como la consuncién; pues éstas sélo tienen lugar
en el tiempo y aquélla no estd enclavada en el tiempo. De ahi que
cuando el individuo (esa manifestacién particular de la voluntad alum-
brada por el sujeto del conocimiento) ?* en virtud de su egoismo alber-
ga el deseo de mantenerse por un tiempo infinito, no cabe prometerle
a nuestro modo de ver mayor consuelo o satisfaccién al que pueda dar-
se para garantizar la permanencia del resto del mundo tras su muerte;
pues ésta es la expresién del mismo parecer, s6lo que aludiendo a la
temporalidad en términos objetivos. Eq efecto, (:Egig,mgi;\glo es efimq-
ro en cuanto individuo, mientras que como cosa en si vtd fuera del
tiempo y, por lo tanto, no tiene términa. Pero también sélo en cuanto
fenomieno sé distingue de las demds cosas del mundo, como cosa en sf
que manifiesta la voluntad en todo. El no verse afectado por la muerte
sélo le corresponde como cosa en si, pero viene a coincidir en cuanto

-

fenémeno con la duracién del resto del mundo externo (Queda supri-_

mida la observacién sacada del Veda®.) De ahi que con respecto a la
muerte invadan al sentimiento dos perspectivas bien distintas; la
mayor parte del tiempo nos mostramos indiferentes ante la muerte,
pero en determinados momentos nos estremecemos con su pensamien-

2 Bl contenido del paréntesis ha sido tachado a ldpiz. Esto parece indicar un
margen de discrecionalidad para prescindir, o no, durante la exposicién del pasaje as
marcado.

3 Cfr. SWII, § 54, p. 333, nota 390: «En el Veda este pensamiento se expresa
diciendo que cuando un hombre muere, su facultad de ver se confunde con el sol, su
olfato con la tierra, su gusto con el agua, su oido con el aire, su voz con el fuego, etc.»

(cfr. ed. cast. cit., p. 313).
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to0; y ello, tras haber ajustado nuestro conocimiento a la vida y recono-
cer dentro de nosotros su base, la infinitud, que es la forma de la mani-
festacién de la vida. Tan ambivalente como es nuestro ser, a saber, cosa
en sf, por un lado, y manifestacién, por el otro; asi de ambivalente
resulta también nuestro parecer sobre la muerte. Esta consciencia inter-
na y meramente sentida, que acabamos de elevar a la categoria de evi-
dencia, impide ciertamente —como ya se ha dicho— que el pensa-
miento de la muerte nos envenene la vida, sino que dicha consciencia
estd a la base de ese luchar por la vida que hace mantenerse en pie a
todo ser vivo y le permite continuar viviendo alegre, como si no exis-
tiera la muerte, mientras clave su mirada en la vida y se acomode a ella;
mas esa consciencia, por el contrario, no es capaz de impedir que,
cuando la muerte aborda en concreto al individuo —ya sea en la reali-
dad o meramente en el 4mbito de su fantasia— y éste fija la vista en
ella, se sienta conmocionado por el miedo a la muerte y trate a toda
costa de ponerse a salvo*. En tanto que su conocimiento se ajusta a la
vida como tal, también reconoce en ésta la inmortalidad y a si mismo
como el ser intrinseco a esa vida, pero al presentarse la muerte ante sus
ojos, también reconoce en ésta lo que es, a saber, el fin cronolégico de
esa manifestacién individuo-temporal que es él mismo. De ahi que
todo ser vivo tema necesariamente a la muerte. <Nullum® animal ad
vitam prodit, sine metu mortis®. Este miedo natural hacia la muerte
supone tnicamente el reverso de la voluntad de vivir. Todo ser vivo no es
sino esta misma voluntad en una objetivacién individual y ese su ser, la
voluntad de vivir, se exterioriza en cosas tales como los cuidados por la
propia nutricién o en el deseo de procreacién y también, por tltimo, en
la natural fuga mortis, en tanto que huida de todo peligro y hostilidad.
Estas tres expresiones bésicas de la voluntad de vivir son propias de todo
ser vivo sin excepcién.> (Y en dltima instancia son expresiones de algo
tan poco encomiable como la codicia, la lujuria y la cobardia.) También
el hombre posee un temor natural hacia la muerte. Y lo que tememos en
la muerte no es el dolor en modo alguno, ya que 1) éste se halla obvia-
mente aquende la muerte (la muerte es un punto matemitico) y 2) a
menudo escapamos del dolor con la muerte (al igual que, a la inversa,
con frecuencia aceptamos padecer los m4s espantosos dolores con tal de
sustraernos a la muerte, aunque ésta fuera ficil y durara tan sélo un ins-

* Aquf figura un apunte adicional, que posteriormente fue tachado con tinta:
«haciéndoselo con ello més notorio y palpable que nunca cémo su esencia no consiste
sino en voluntad de vivir».

* Interpolacién (hasta el inicio del paréntesis).

* «Ningtn ser vivo avanza por la vida sin temer a la muerte» (Séneca, ep., 121,
18).
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tante); por lo tanto, distinguimos entre dolor y muerte como dos cosas
enteramente distintas. Lo que todo ser vivo teme en la muerte, de hecho,
es el ocaso del individuo, tal como reconoce sin ambages; y como el
individuo es un punto de la voluntad de vivir en su conjunto, que se
halla por entero en cada una de sus manifestaciones individuales, se rf:be—
la contra la muerte con todas sus fuerzas y todo su ser. De ahi la irre-
montable angustia de todo ser vivo ante la perspectiva de una muer_t2e7
que avanza hacia ¢ y le hace tener el alma pendiente de un hilo. <Mi

doctrina, respecto a que la naturaleza intima de cada cosa supone la
voluntad de vivir, queda manifiestamente confirmada cuando uno ve
que cualquier animal y todo hombre se oponen con todas sus fuerzas a la
muerte. Tal como describimos el ser de cada cosa como voluntad de
vivir, también podriamos caracterizarlo como huida de la muerte. La
acritud de la muerte.> Con frecuencia la reflexién y la filosofia conjuran
y hacen desvanecerse el horror a la muerte;.dilucidaf ’si la razén tiene
poder suficiente, [247] no sélo de encubr.ir, sino tam}blen de vencer real-
mente por entero al estremecimiento anejo al espectdculo de 12,1 muerte 0
si, por el contrario, mirar fijamente su rostro resulta tan ﬁsmgment’c
imposible como encarar al sol, es una tarea que compete a la psicologia
empirica. Aun cuando el sentimiento nos deja desampa‘radOS en este
punto, la razén puede interceder en nuestro favor y dominar al menos
en parte esas adversas impresiones de la muerte, elevindonos a un punto
de vista mis alto desde donde predomina el conjunto en lugar de lo par-
ticular. Tal es el punto de vista en el que nos hallamos actualmente, si
bien no nos estancaremos en él, llegando a cobrar uno todavia mas ele :
do y reconfortante. Asf pues, ya este punto de vista que hemos conquis-
tado hasta el momento con el conocimiento metafisico de la esencia del
mundo, nos permite superar el horror a la muerte, 'habidg cuenta de que
la reflexién es capaz de dominar ese sentimiento inmediato alojado en

todo individuo.

Afirmacién (provisional) de la voluntad de vivir

Bajo este supuesto, imaginemos a un hombre que hl_lbiera ‘intro—
yectado las verdades expuestas hasta ahora, pero que al mismo tiempo
no se prestase a reconocer (en base a la propia experiencia o a una
penetrante inteligencia) un dolor consustancial a toda vida; bien al
contratio, se halla plenamente satisfecho con la vida, que encuentra
sencillamente perfecta y, en serena meditacién, desearfa que el curso de

7 Interpolacién (hasta «acritud de la muerte» inclusive).
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su vida (tal como la ha experienciado hasta el momento) tuviera una
duracién infinita o contara con una repeticién continua; alguien cuyo
frenesi por vivir fuera de tal calibre que, ante los goces de la vida, asu-
miera de buen grado la factura de fatigas y penalidades a las que se
halla sometido; semejante personaje se afianzarfa «como el tuétano del
hueso a la sélida y duradera tierra», como dice Goethe?, sin tener nada
que temer, pues se verfa protegido por el conocimiento —que le atri-
buimos— de que él mismo es la naturaleza y, en cuanto ésta es impere-
cedera, verfa como algo indiferente a esa muerte que acude presurosa
sobre las alas del tiempo, al considerarla una mera manifestacién, un
espectro desvaido que puede asustar al débil, mas carece de poder
alguno sobre ¢l, quien se sabe una y la misma cosa que aquella volun-
tad cuya objetivacién y reflejo es la totalidad del mundo existente, algo
a lo que siempre le corresponde con certeza la vida y el presente (ya
que ésta es la dnica forma apropiada para la manifestacién de la volun-
tad); de ahi que no pueda verse atemorizado por un pasado o un futu-
ro indefinidos donde €l no tendria lugar, al encararlos como una falsa
apariencia y saber que él ha de temer tan poco a la muerte como el sol
a la noche. Este es el punto de vista de la naturaleza, una vez que se ha
logrado alcanzar por medio de un meticuloso discernimiento el nivel
mis alto de su autoconsciencia (ejemplos de poetas y filésofos) .

Dicho punto de vista serfa adoptado por muchos hombres con
tal de que su conocimiento marchase al compds de su voluntad, es
decir, si estuvieran en disposicién de volverse transparentes ante s
mismos, al margen de cualquier ilusién. Dado que, de cara al conoci-
miento, éste es el punto de vista de la afirmacion de la voluntad de
vivir en su conjunto. A titulo provisional, quisiera participarles lo
que yo entiendo por afirmacién y negacién de la voluntad analizando
dos expresiones enteramente genéricas y abstractas: si bien Vds. mis-
mos podrian intentar encontrar a continuacién otras aclaraciones
algo mds concretas. [248] La voluntad se afirma a st misma significa
que, aun cuando a su objetivacién, esto es, al mundo o a la vida, /e
sea dada clara y cabalmente su propia esencia como representacién,
este conocimiento no estorba en modo alguno su volicién; esa vida
seguird siendo deseada por la voluntad, tal como lo venia siendo sin
contar con el conocimiento, en cuanto impulso ciego, s6lo que ahora
de modo consciente y reflexivo.

Lo contrario es la negacién de la voluntad de vivir, que hace acto de

** En su poema Las fronteras de la humanidad.
» Cfr. SWL, § 54, p. 335. Allf se glosan y citan pasajes del Baghavat Gita'y del
Prometeo de Goethe, aludiéndose después al pensamiento de G. Bruno y Spinoza

(cfr. ed. cast. cit., pp. 314-315).
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presencia en cuanto aquel conocimiento pone término a la volicién y
las manifestaciones individuales conocidas dejan de actuar como moti-
vos de la volicién; ese conocimiento global, adquirido merced a la com-
prension de las ideas relativas a la esencia del mundo, el cual refleja la
voluntad, se convierte en un aguietador de dicha voluntad y hace que
ésta se anule a si misma. Este planteamiento general de la cuestién
podria resultarles incomprensible por el momento, pero to’do se aclara-
r4 cuando a continuacién les exponga los fendmenos —ledse los proce-
dimientos— en los que se ponen de manifiesto la afirmacién, por un
lado, y la negacidn, por el otro. Pues ambas emanan del conocimiento,
mas no de un conocimiento abstracto sélo expresable en palabras, sino
de un conocimiento vital que Gnicamente se deja expresar por los
hechos y las costumbres, al margen de los dogmas que ocupen a la
razén como conocimientos abstractos. Por lo demds, mi tinico objeti-
vo es proceder a una mera presentacién de ambas, exponiendo su
contenido en conceptos abstractos para que resulte claramente com-
prensible a la razén, pero me cuidaré muy mucho de prescribirles o
recomendarles una u otra como si de una ley se tratare; esto seria
algo completamente absurdo, ya que la voluntad es absolutamente
libre y se autodetermina por si sola sin que pueda darse ley, alguna
para ello. Dicha libertad y su relacién con la necesidad ha,tbra de ser
nuestro préximo objeto de estudio. Tras zanjar esta cuestion y seguir
tratando a continuacién sobre la vida misma® (cuya afirmacién y
negacién constituye nuestro problema), haremos algunas observacio-
nes relativas a la voluntad y su objeto, pudiendo entonces abordar
propiamente el examen del significado ético de la conducta, que se
verd muy esclarecido por todo ello.

» Una marca de ldpiz con forma de «Z» cruza las palabras que se hallan sub}raya—
das en el texto impreso. Tras descartar que con ello pueda sefialarse una inversi6n de
dichos términos en aras de una opcién estilistica, el transcriptor le resta importancia y
sugiere la hipétesis de que, al subrayar con esa rdpidez a que se presta un lépiz, sim-
plemente se ha pasado su trazo por entremedias del texto.

21



W e

P S tcp—

CAPITULO 3

EN TORNO A LA LIBERTAD DE LA VOLUNTAD

Que la voluntad en cuanto tal es /ibre, es algo que se deduce auto-
métlcamepte de su enseidad (Ansich), del hecho de ser el contenido de
toda manifestacién. A ésta, por el contrario, la conocemos como some-
tida al principio de razdn, en sus cuatro configuraciones. Como sabe-
mos, el concepto de necesidad es idéntico al de la consecuencia de unas
premisas dadas, ya que ambas nociones son intercambiables; asf pues
todo lo que pertenece al dmbito fenoménico (es decir, todo lo que es
objeto para quien en cuanto individuo constituye un sujeto cognos-
cente) es fundamento, por un lado, y consecuencia, por otro, y bajo esta
dltima condicién se ve necesariamente determinado, no pudiendo ser de
otro modo que como es bajo ningtin respecto. De ahi que todos los
Jendmenos y, por ende, todos los acontecimientos de la Naturaleza hayan
de tener un cardcter necesario; y esta necesidad suya queda testimonia-
da [249] por el hecho de que para toda manifestacién o suceso se ha de
buscar un fundamento del cual dependan como consecuencias. Esta
regla carece de excepcién, al colegirse de la validez absoluta del princi-
pio de razén. Ahora bien, por otra parte, este mundo, con todas sus
mgmfestaciones, es objetivacién de la voluntad, la cual, al no ser ella
misma fendmeno, ni objeto o representacién, sino cosa en s, tampoco se
hal}a sometida al principio de razén (la forma del objeto) ni se ve carac-
terizada por ello como consecuencia debida a un fundamento y, por
consiguiente, no conoce necesidad alguna, o sea, que es libre. El con-
cepto de la libertad es propiamente, por lo tanto, un concepto negativo
dado que su contenido es la mera negacién de la necesidad, es decir de
la r’elacién de la consecuencia con su premisa conforme al principic; de
razén. Aqui apreciamos con gran claridad el gozne de aquella gran anti-
nomia, la coexistencia, la comparibilidad de la /ibertad con la necesidad.
Algo sobre lo que no ha dejado de hablarse mucho en los tltimos
tiempos, si bien —por lo que yo sé— no se haya dicho nada claro ni
apropiado. Cada cosa, cada acontecimiento es, en cuanto fenémeno,
en cuanto objeto, necesario sin excepcién; mas todo objeto es en sf
voluntad'y ésta es plenamente Jibre por toda la eternidad. El fenémeno
el ob)etp, se ve necesaria e irremediablemente determinado por la con-
catenacion de causas y efectos, en la que no cabe interrupcién alguna.
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Sin embargo, la existencia de ese objeto y el modo de su existencia,
esto es, la idea que en él se revela o, lo que viene a ser lo mismo, sw
cardcter, constituye una manifestacién directa de la voluntad. Com
arreglo a esta libertad de la voluntad bien podria no existir sin mds o
ser de un modo radical y esencialmente distinto; pero en tal caso toda
esa cadena de la que él forma parte, y que no deja de ser ella misma
una manifestacién de la voluntad, serfa enteramente otra; ahora bien,
una vez que la cosa existe como algo determinado se ha integrado en la
sucesién de principios y consecuencias, hallindose dentro de la misma
determinada a cada instante, sin poder llegar a trocarse en algo diferen-
te, es decir, alterarse, ni tampoco sustraerse de la concatenacién, o sea,
desaparecer. El ser humano es, al igual que cualquier otra parte de la
naturaleza, objetivacién de la voluntad, manifestacion por tanto; razén
por la cual lo dicho también rige para él. Tal como cada cosa de la
naturaleza posee sus fuerzas y cualidades, que le hacen reaccionar de
una forma determinada ante un influjo determinado y constituyen su
cardcter, también el hombre tiene su cardcter, merced al cual los moti-
vos dan lugar a sus actos con absoluta necesidad. ‘

En este modo de actuar se manifiesta su cardcter empirico, que a su
vez nos descubre su cardcter inteligible, la voluntad en si, de la que es un
determinado fenémeno, segdn explico en el capitulo quinto de mi
Metafisica de la naturaleza. Mas el hombre supone la manifestacién
mis perfecta de la voluntad, la cual, para subsistir fisicamente, ha de
verse iluminada por un conocimiento de an alto grado como para
posibilitar una reproduccién plenamente adecuada de la esencia del
mundo bajo la forma de la representacién, que no es otra sino la com-
prensién de las ideas, el espejo puro del mundo. Por consiguiente, en
los hombres la voluntad puede llegar a cobrar plena consciencia de sf
misma, alcanzando un conocimiento claro y exhaustivo de su propia
esencia, tal como se refleja globalmente en el mundo. [250] La presen-
cia real de este grado de conocimiento se plasma —como Vds. saben—
en el arte y se llama genio. Més adelante veremos que gracias a este
conocimiento, cuando la voluntad lo pone en prictica consigo misma,
se hace posible una abolicién y autonegacién de la voluntad, justamen-
te en su manifestacién més perfecta. Cuando sucede esto, la libertad
también se pone de relieve en el fenémeno; si bien, como ésta sélo ata-
fie a la cosa en si y nunca al fenémeno, tampoco puede mostrarse
jamds en éste. Sin embargo, en el caso mencionado, la libertad también
se hace visible de modo inmediato en el fenémeno, al suprimir su esen-
cia, mientras la manifestacién misma todavia subsiste en el tiempo,
haciéndose patente entonces una contradiccion del fenémeno consigo mis-
mo. Dicha contradiccién recibe el nombre de autonegacion y constituye
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una muestra de la santidad. Todo esto no es sino una mera anticipa-
cién de algo que se aclarar més tarde. Por ahora me limitaré a sefalar
que el hombre se distingue de todas las demds manifestaciones de la
voluntad por mor de su libertad, esto es, de la independencia con res-
pecto al principio de razén, algo que, si bien sélo incumbe a la cosz en
sty resulta contradictorio con el fendmeno, posiblemente también puede
afectar 511 fenémeno, aun cuando se presente como una contradiccién
del fenémeno consigo mismo. En este sentido, el calificativo de bre
no sélo le corresponderfa a la voluntad en si, sino también al hombre

diferencidndose asf del resto de los seres. A continuacién se aclarard
cémo ha de entenderse esto, pero antes hemos de dar un paso previo

cual es el de precavernos del error de creer que la conducta de un indivi.
duo .a’ete‘rminado no se halla sometida a necesidad alguna y la ley de la
motivacién tiene menor validez que la de la causalidad o la de las con-
clusiones de una deduccién. Mientras que, al margen del caso mencio-
nado, que supone una simple excepcién a la regla, la libertad de la
voluntad como cosa en st no llega en modo alguno de forma inmediata
hasta su manifestacién, ni siquiera alli donde ésta alcanza la mixima
cota de notoriedad: el animal racional provisto de un caricter indivi-
dual,‘ esto es, la persona. La persona en cuanto tal no es libre, pese a ser
manifestacién de una voluntad libre. Pues se trata de un fenémeno
determinado precisamente por ese libre querer. Esa’ voluntad, que
constituye el en si de la persona, es ciertamente libre en cuanto cosa en
si, es decir, independiente del principio de razén; pero, en tanto que se
manifiesta como persona, este fenémeno cae en cuanto tal bajo la for-

ma de todo objeto: el principio de razén. Por ello, aunque la voluntad
que se manifiesta, y que constituye el en si de la persona, supone una
unidad al margen del tiempo, el fenémeno la presenta a través de una
pluralidad de acciones a las que la forma de la manifestacién (el princi-

pio de razén) distiende de aquella unidad. Mas, como el ser en si que

se manifiesta en estas acciones no es sino la voluntad extratemporal y,

por ende, constituye una unidad, no deja de hallarse presente en todas

esas acciones la esencia intima e inmutable, siendo siempre la misma

voluntad la que se manifiesta en cada una de tales acciones. De ahi que

todas esas acciones de la persona lleven consigo en el tiempo idéntico

cardcter y se sigan de los motivos tan regularmente como los efectos dg
una fuerza natural siguen a sus causas, sin que pueda resultar nada dis4
tinto a lo resultante. Ahora bien, como lo que se hace visible en la per4
sona y en toda su conducta es justamente ese guerer libre (que se relaz

p

—31* . . .
El pasaje que va desde aqu{ hasta «resultar nada distinto a lo resultante» supone’
una correccién.
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ciona con ella como el concepto con la definicién), también se ha de
atribuir cada uno de los hechos aislados de la persona a la voluntad libre y
se presenta asimismo a la consciencia como libre, esto es, como exte-
riorizacién de la voluntad, que en cuanto cosa en si no conoce necesi-
dad alguna. Esa es la razén de que —como ya dije con anterioridad—
[251] cada cual se tiene por libre 4 priori en cada una de sus acciones,
en el sentido de que en cada caso cabria igualmente cualquier accién
como posible, al sentir que toda accién sélo se origina en su voluntad,
si bien observe a posteriori, por medio de la experiencia y la reflexién,
que su accién tiene lugar necesariamente en base a la concurrencia de
su cardcter con los motivos <y que su caricter es inmodificable (el
cardcter es manifestacién de la voluntad y no la voluntad como cosa en
s{ misma)>. Esto explica que la tosquedad filoséfica, siguiendo los dic-
tados de su sentir, defienda vehementemente la plena libertad de las
acciones individuales, mientras que, por el contrario, los grandes pen-
sadores de todos los tiempos, asi como las dogméticas més incisivas, la
niegan (vg.: Lutero, de servo arbitrio; Spinoza, de servitute humana™).
Pero, tras haber comprendido que todo el ser en si del hombre es la
voluntad, siendo aquél manifestacién de ésta, y que el principio dr\
razén suficiente —la forma esencial del fenémeno— impera en el
4mbito fenoménico del ser humano como ley de la motivacién, Vds.
podran dudar de la inevitabilidad del hecho, cuando un cardcter dado
se enfrenta ante determinados motivos, en tan escasa medida como
puedan dudar de que la conclusién se deriva de las premisas. Acerca de
la necesidad de la conducta resulta recomendable la lectura de The doc-
trine of philosophical necessity (Birmingham, 1782) de Priestley *. Sin
embargo, Kant es el primero en demostrar la compatibilidad de esta
necesidad con la libertad de la voluntad en si (cfr. K. d.r. V., 560-586%
y pr. V,, 169-179%), al establecer esa diferencia entre cardcter empirico'y

» Interpolacién (hasta el final de la frase y, por tanto, del paréntesis).

% Asf es como se titula el cuarto libro de la Etica de Spinoza.

* El titulo completo de la obra es: Disquisitions relating to Master and Sprit. To
which is added the history of the philosophical doctrine concerning the Origin of the Soul
and the Nature of Matter; with its influence on Christianity, especially with respect to the
Doctrine of the Preexistence of Christ. ( The Doctrine of Philosophical Necessity illustra-
ted: being an Appendix to the Disquisition relating to Matter and Sprit. To which is
added, an Answer to several persons who have controverted the principles of it.) Birming-
ham, 1872 (segunda edicién). La traduccién citada por Schopenhauer es la versién
alemana de dicho libro, cuyo titulo es el de Escritos acerca de la necesidad de la volun-
tad y las vibraciones de los nervios encefilicos..., Altona, 1806.

% Cfr. K.V, B 560-586 (cfr. A532-558). Schopenhauer maneja un ejemplar de
la quinta edicién, aparecida en 1799, por lo que las paginas corresponden a la nume-
racién de la segunda edicién de 1787.

% Cfr. Kp.V., A 169-179. Su ejemplar data de 1795 (edicién de Kehrbach).
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cardcter inteligible sobre la que ya les he hablado anteriormente (cfr.
cap. 5 de la Metafisica de la naturaleza”). ¥l cardcter inteligible es la
voluntad como cosz en st en cuanto aparece en una determinada pro-
porcién en un individuo dado. El cardcter empirico, sin embargo, es
esta manifestacién misma en cuanto se pone de manifiesto en los
modos de obrar, conforme al tiempo, en la corporeizacién, conforme al
espacio. Por ello sostengo que el cardcter inteligible constituye —a mi
modo de ver— un acto extratemporal de la voluntad ¥ por ende, indivi-
sible e invariable; el cardcter empirico, sin embargo, en cuanto fendmeno
distendido y desplegado en el espacio, en el tiempo y en todas las for-
mas del principio de razén, se deja experienciar en todos los modos de
actuacién y a lo largo de todo el transcurso vital del individuo. Pero,
tanto este transcurso vital como toda la experiencia en que dicha vida
$€ presenta, no suponen sino una mera manifestacién, pues ésta es la
lnica manera en que la voluntad acude al conocimiento. Asf como el
drbol en su totalidad no pasa de ser una continua manifestacién cléni-
ca de uno y el mismo impulso que, si bien se presenta del modo mis
simple en la mera fibra, también se reitera en sus combinaciones de
hoja, tallo, rama y tronco; esto nos permite darnos cuenta de que todos
los actos de un individuo no son sino la continua repeticién (en meras
formas y manifestaciones diversas*) de la extersorizacién de su cardcter
inteligible, desprendiéndose inductivamente su cardcter sensible de la
suma de todos los actos.

La autoconsciencia interna es el punto donde la cosa en sf, la volun-
tad, se troca en fenémeno cognoscible ¥> por lo tanto, alli es donde se
concitan ambos. La voluntad mora fuera del dominio del principio de
razén, es decir, del imperio de la necesidad; el fenémeno tiene su sede
en el interior de tales dominjos. [252] Hasta que la filosoffa no ha ense-
fiado a distinguir entre ambos, se hallaban entremezclados en el pensa-
miento, de suerte que e/ sentimiento de la voluntad como cosa en st se ve
transferido a su fenémeno; tal es la razén por la que quienes no han
esclarecido su juicio merced a la filosofia tengan por un dato inmediato
de la consciencia el lberum arbitrium indifferentiae®. Con arreglo a
ello, mantienen que en un caso determinado «este hombre, en una
situacién dada, puede actuar asi o también hacer lo contrarios. 1o
adversarios filoséficos afirman, sin embargo, que «no puede hacer sino
lo que hacer. «;Quién* tiene razén? Eso es lo que se ha de dirimir.»

Este acomete un desarrollo inexorable del concepto de poder que

7 Cfr. pp. 43 y ss. de la edicién de P. Deussen (citada en la primera nota).

* Este paréntesis ha sido trazado a lépiz.
La libre eleccién por parte de la voluntad al margen de cualquier influencia.
Este final del pdrrafo ha sido afiadido a lipiz y luego tachado en parte,

@
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servird para ilustrar la cuestién. El concepto de poder presenta un doble
significado. Para simplificar las cosas, echaremos mano de un ejemplo
tomado de la naturaleza inorgdnica. Que una modificacién tenga
lugar, esto es, que una causa tenga un efecto, requiere cuando menos
dos cuerpos que, ademds, han de ser distintos, ya sea cqalltatlvamgnte o
en razén de su movimiento; uno solo, o muchos uniformes bajo ese
respecto, no concitan modificacién alguna. El (;ftado que se llama cau-
sa y efecto " constituye, por lo tanto, una relacién entre dlStl}‘l/tOS cuer-
pos, al menos dos, y las condiciones que configuran esa relacién se dis-
tribuyen entre ambos términos de un modo necesario. Vg., para
originar movimiento, uno ha de ser el que mueva y el otro ell mévil.
Para originar una combustién, uno de los cuerpos ha de ser oxigeno y
el otro afin a éste. Su combustionabilidad se halla, por lo tanto, doble-
mente condicionada; primero por su propia indole y, en segundo !ugar,
por el medio para lograrlo. «No pu D> es un aserto anfibolégico..
Puede significar «na es inflamable» o también que «no existen las con-.—
diciones externas para la combustién (oxigeno y temper.atura).» Lj/ vis-
to aqui con respecto a la ley de la causalidad vale asimismo para Ja de
la motivacién, pues ésta ya se ve mediatizada por el conocimiento o la
causalidad dada. «Este hombre no puede hacer esto» significa que «fal-
tan las condiciones externas para tal accién, por tanto, los motivos
externos o el poder exterior. Pero también que «él mismo, aun dadas
las condiciones indicadas, no es capaz de semejante accién». Lo que se
deja expresar del siguiente modo: «no guiere». Puesto que las condicio-
nes internas no son sino su propia indole, su esencia, esto es, su volun-
tad. Al igual que las propiedades quimicas de un cuerpo sélo se dejan
mostrar tras haberlo analizado con vatios reactivos o su peso es el fruto
de sopesarlo con otros, la capacidad interna de un hombre, es decir, su
voluntad, sélo se muestra al colocarse entre motivos en conflicto (pues
los motivos, al igual que los reactivos, son causas ocasionales) [253] y
tras haber ampliado la esfera de su capacidad externa a un espacio acor-
de con ello, revelandose con tanta mayor claridad cuanto mayor sea
ésta. Si ésta es extremadamente angosta, el hombre se halla aprisiona-
do, solo; de este modo serd tan poco capaz de patentizar aquella capaci-
dad interior como lo son las propiedades quimicas de un cuerpo

enfrentadas tinicamente al aire y la luz. Pero sea el caso de un hombre __

ue posee riqueza, tiene caprichos y, a la vez, est4 al tanto de la mise- -
ria Zfe otros muchos; entonces la esfera de la capacidad externa es lo
suficientemente amplia y mostrard si prefiere satisfacer sus caprichos

“ El «y efecto» es un afiadido ulterior. -
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0 paliar la miseria ajena. Se nos mostrard cudl es su capacidad interna,
es decir, cudl es su voluntad. Ahora bien, a él y a otros jueces afilosofi-
cos les parece que tanto podria hacer lo uno como lo otro; esta apa-
riencia radica en lo siguiente: se cifien al concepto abstracto de hombre
y> al querer juzgar 4 priors, no les cabe otra p051b1hdad puesto que un
conocimiento material, que proporciona materia a los juicios analiti-
cos, s6lo tiene que ver con los conceptos y no con los individuos. Bajo
aquel concepto subsumen al individuo y lo que vale para el hombre en
general, a saber, que en tal caso podria actuar de ambos modos, lo
transfieren al individuo, adscribiéndolo a una eleccién atn por deter-
minar, liberum arbitrium indifferentiae. Pero, de ser asi, hoy tendrfa
que actuar de un modo determinado y mafana, bajo circunstancias
por completo idénticas, habria de poder obrar de una manera comple-
tamente opuesta. Mas, para ello, tendria que haberse modificado su
voluntad, lo cual supone, a su vez, que la voluntad habria de hallarse
inmersa en el tiempo; asi las cosas, o bien la voluntad tendria que ser
un mero fenémeno, o bien el tiempo habria de llegar a ser cosa en si.
Pues el cambio sélo es posible en el tiempo y, en este caso, las condicio-
nes de la capacidad interna, esto es, de la voluntad, habrian de modificar-
se, al ser tomadas como idénticas a las de la capacidad externa. Sin
embargo, sabemos que la voluntad es cosa en si y que, en cuanto tal, se
halla fuera del tiempo; de forma que las condiciones de la capacidad

rna no pueden cambiar nunca, pudiendo hacerlo dnicamente las rela-

tivas a la externa. Sea el caso de un individuo que prefiriese la disminu-
cién del sufrimiento ajeno al incremento del propio deleite; ayer habria
actuado igual que hoy, de darse la capacidad externa adecuada, y lo que no
hizo ayer, es seguro que tampoco lo hard hoy (ya que la capacidad interna
no puede experimentar cambio alguno) *, es decir, que no puede hacerlo.
or lo tanto, de cara al éxito da lo mismo que falten las condiciones
internas o externas de las acciones pretendidas; en ambos casos deci-
mos que el individuo no puede realizar tal o cual accién. Por lo que ata-
fie a las condiciones internas de la accién, la palabra idiosincrésica es
querer, aun cuando con frecuencia nos sirvamos también del vocablo
poder, para indicar de un modo metaférico la necesidad de que ¢l obrar
de la voluntad marche al unisono con el de la naturaleza. (Hustr)*. l.os
grandes poetas y literatos son generalmente el espejo mais fiel, a la vez
que el mds ilustrativo, de la naturaleza y de la esencia de las cosas, por
lo que podemos referirnos a ellos tan bien como a la propia naturaleza.
Shakespeare resulta especialmente valioso en este sentido, ya que no

“ E] parentesis ha sido escrito a ldpiz.
5 «(Ilustr.)» estd escrito a ldpiz. Al margen, y también a l4piz, se ha escrito lo
siguiente: «no cabe dar, perdonar, amar».
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s6lo nos muestra la conducta del ser humano, sino que deja traslucir el
oculto engranaje de sus acciones. (Alegoria de Goethe*).

Measure for Measure, acto 2, escena 2. Isabella pide al regente
Angelo el indulto para su hermano condenado a muerte:

— Angelo: [ will not do it.
~— ILsabella: But can you, if you would?
— Angelo: Look, what Iwill not, that I cannot do®.

Tal como hay un cierto grado de voluntad que se patentiza en una
fuerza natural determinada segtin leyes inmutables, también existe una
proporcién semejante que aparece en todo individuo humano [254] y
de la cual fluyen sus actos conforme a una ley consecuencial igualmen-
te estricta, pese a que esto no sea facil de captar ni de expresar. Por eso
mismo exigimos al dramaturgo que lleve hasta el final con todo rigor
las consecuencias y la coincidencia consigo mismo del cardcter que
pone en escena. Con arreglo a lo dicho, esa disputa en torno a la liber-
tad_del obrar individuat; es decir, acerca det lLiberum arbitrium indi iffe
rentiae, gravita proplamente sobre la cuestidon de si la voluntad se halla,
o no, inmersa en el tiempo. De hallarse al margen del tiempo y de toda
forma relativa al principio de razén —segin se encargan de demostrar
tanto la doctrina kantiana como mi propia exposicién—, entonces el
individuo no dejard de comportarse del mismo modo en cuanto se
conciten idénticas circunstancias, de suerte que toda accién, ya sea
buena o mala, garantiza un sinnimero de otras que Az de llevar a cabo
y no puede dejar de acometer; es més, un individuo fiene gue actuar
con arreglo a las circunstancias externas, tal como se determina en gui-
mica que un cuerpo ha de reaccionar ante cualquier reactivo *; como

“ «Sus hombres [los de Shakespeare] parecen ser hombres corrientes y, sin embar-
go, no lo son. Estas enigmdticas y ensambladas criaturas de la naturaleza actdan ante
nosotros, en sus piezas teatrales, como si fueran relojes cuya esfera y caja estuviesen
hechas de cristal; can arreglo a su destmo muestran el transcurso de las horas y, al mis-_..
ma., uﬂm.pa_dﬂg‘;aslucu lot Fesortes y el engranaje que los impulsa» (Goethe, Los afios
de aprendizaje de Wilhelm Meister, libro 11, cap. 11).

“ Angelo: No quiero hacerlo. / Isabella: ;Pero puede, si quisiera? / Angelo: Verds,
lo que no guiero, tampoco puedo hacerlo.

% Schopenhauer se remite aqui a tres pasajes de sus manuscritos, a saber: Foliant,
pags. 63 (fechado en 1821) y 152 (que data de 1822), asf como Reisebuch, pig. 95
(escrito en 1820); cfr. Der handschriftliche Nachlafs, ed. cit., vol. III, pags. 91, 133 y
32-33 respectivamente). Helos aqui en el orden por el que han sido aludidos:

«Lo que la gente suele entender por libertad, el liberum arbitrium indifferentiae,
serfa m4s o menos esto, llevado hasta sus dltimas consecuencias: cada hombre es lo
que es a consecuencia del conocimiento; éste serfa lo primero y la voluntad, la resolu-
cibn, el cardcter determinado por ella, lo segundo; viene al mundo como algo moral-
mente nulo, se conocea si mismo y al mundo, y decide ser asi o as4, actuar de tal o cual
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bien dice Kant, si tuviéramos un conocimiento exacto del carcter
empirico y de sus motivaciones, se podrfa calcular de antemano la con-
ducta del hombre al igual que cabe pronosticar un eclipse de sol o de
luna. El caricter es tan consecuente como la naturaleza; toda accién
individual ha de acontecer conforme a dicho caricter, al igual que todo
fendmeno tiene lugar con arreglo a una ley naturak tanto las causas del
fenémeno como los motives de la accién no son sino causas ocasionales.
La voluntad, cuya manifestacién constituye el ser y la vida del hombre
en su conjunto, no puede desdecirse en un caso concreto y lo que el
hombre quiere globalmente, también habr4 de quererlo en su detalle.
Los griegos llamaban al cardcter #9900 y a sus manifestaciones, esto es,
a las costumbres, ¥y (ética); originariamente esta palabra significa
«hdbito» y fue escogida para describir metaféricamente la constancia
del cardcter a través de la constancia del hdbito. En la doctrina cristiana
nos encontramos con el dogma de la predestinacién, cuyo evidente
trasfondo es la profunda conviccién de que el hombre no cambia;
sino que tanto su vida como su conducta, esto es, su cardcter empiri-
co, no son sino el mero despliegue de su cardcter inteligible, el desa-
rrollo de unas disposiciones invariables que ya se manifiestan resuel-
tamente en la nifiez, de manera que su conducta se ve determinada

forma, pudiendo adoptar un nuevo modo de comportamiento a consecuencia de un
nuevo conocimiento. De ahi que (desde Descartes hasta los escoldsticos) la naturaleza
principal del alma consista en conocer e incluso tan sélo en un pensamiento abstracto
que no precisa de la imagen y, por ende, del cuerpo mundano, dado que el conoci-
miento intuitivo es propio del anima sensitiva'y por lo tanto del cuerpo, no del alma.
La voluntad serfa considerada como un acto mental y vendrfa a identificarse con el
discernimiento; tal es el caso tanto en Descartes como en Spinoza» (Foliant I, p. 63;
afio 1821).

«Dudar si la voluntad es libre significa tanto como preguntarse si el hombre puede
querer algo distinto de lo que quiere, pues eso es lo que implica el preguntarse si la
determinacién no procede de la voluntad, sino de las circunstancias» (Foliant I, p.
152; afio 1822).

«Cuando dos motivos contrapuestos e igualmente poderosos, A y B, actian sobie
un hombre, pero me queda muy claro que dicho sujeto escoge A, no es menos obvio
que en lo sucesivo no se mostrara infiel a su decisién, porque si no, al hacer lo contra-
rio, me traicionarfa o algo por el estilo; no debo escamoreatle la impresion del motvo
B, presentdndole siempre tan sélo el A, pues en tal caso nunca podria contar con su
decisién; mds bien he de presentarle @mbos motivos tan viva y claramente como sca
posible, a fin de que incidan sobre él con toda su potencia: [96] aquello que cliya
constituye la decisién de su naturaleza més fntima y por eso permancce firme por
toda la eternidad; al decir «yo guiero eston, ha dicho: «yo tengo que escoger eston, Aho
ra he trabado conocimiento con su voluntad y puedo confiar en sus efectos tan firme-
mente como en los de una fuerza natural; con tanta certeza como que ¢l fuego arde y
el agua moja, asi actda él conforme a los motivos que se evidencian como los mds

fuertes para él» (Reisebuch, pp. 95-96; afio 1820).
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desde el momento mismo del nacimiento y en lo sustantivo perma-
nece idéntica hasta el final, <quedando ¥’ predeterminado —por
decirlo asi— hacia el bien o hacia el mal. La voluntad es lo tnico
invariable en todo hombre, ya que se trata de lo sustancial, de lom_____
radical. En el trato con la gente tomamos nota de sus errores y virtu-
des, tanto morales como intelectuales. Cuando nos encontramos de
nuevo con alguien una vez transcurridos quince afios, podremos
encontrarnos con que nuestro antiguo conocido ha enriquecido sus__
puntos de vista, su caudal de conocimiento y su experiencia, volvién-
dose con ello m4s razonable y respetuoso con las leyes; pero desde el
primer momento se dejaban percibir en €l esos defectos morales que
ahora reconocemos; sélo se_han hecho mds evidentes. También su__
fisonomifa habri cambiado bastante_por regla general; mas su cardc
sera enteramente el mismo e incluso nos resultard reconocible gracias

a 21y que tanto sus rasgos como su comportamiento podrian
haberse visto notablemente modificados; sin embargo, el caricter es..
la voluntad misma, lo radical {255] en €l ser humano, aquello que
mora fuera del tiempo. (Anécdota de Gallf‘))l’or lo tanto, el principio
déque «el ser humano no cambia» tiene una enorme relevancia pric-
tica, al servir de base a nuestra confianza y nuestra cautela; uno pone

a prueba al amigo y conffa tanto mis en ¢l cuanto més severa fuera la
prueba. Por el contrario, nadie deposita su confianza en quien ya nos
ha fallado una vez. Perdonar_una ofensa es tanto como invitar a su
repeticién. Uno la perdona en tanto que no busca venganza, mas no
Taotvidry gvita dar ocasién a que se repita nuevamente. Kant dijo: la__
plebe es maltratada y lo soporta, es decir, habria que darle la vuelta a

a situacion.>

[254] Ahora bien, se hace necesario establecer ciertas consideracio-
nes acerca de la relacion entre el cardcter y el conocimiento, habida cuen-
ta de que este dltimo alberga todas las motivaciones del primero.

Los motivos determinan la manifestacién del caricter o del obrar,
pero dichos motivos actdan sobre el hombre a través de la mediacién
del conocimiento, siendo asi que el conocimiento es mutable y vacila
con frecuencia entre la verdad y el error, corrigiéndose en muy diversos
grados a lo largo del transcurso de la vida; de ahi que el modo de com-
portarse de un hombre pueda verse modificado en forma muy notable,
sin que ello nos autorice a inferir un cambio de su caricter. [255]
Aquello que el hombre guiere propiamente, el anbelo de su ser mds inti-
mo'y el objetivo que persigue conforme a dicho anhelo, no podemos
cambiarlo en modo alguno mediante ningin influjo externo, como

4 Interpolacién (hasta el final del pérrafo). Pt
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serfa el caso de consejos y las advertencias; de lo contrario, podriamos:
crearlo de nuevo. Séneca lo expresa magistralmente con su velle non
discitur **, Desde fuera sélo podemos actuar sobre la voluntad mediante
motivos. Estos, sin embargo, nunca pueden llegar a alterar la voluntad
misma, pues su preponderancia se halla sujeta a la condicién de que lar
voluntad sea justamente como es, proclive a dejarse impresionar por
ese tipo de motivos. Todo lo que pueden hacer es modificar la direccion
de su esfuerzo, logrando enderezar por otro camino de los seguidos:
hasta el momento la bisqueda de aquello que la voluntad persigue;
invariablemente. La instruccidn, el perfeccionamiento del conocimiento,
el influjo externo en definitiva, podr4 ensefiarle a la voluntad que se
equivocé en los medios, logrando con ello que ese objetivo, al que
aspira desde siempre con arreglo a su ser mds intimo, se vea perseguido
por algiin otro camino ¢ incluso reparando en un objeto enteramente dis-
tinto; pero nunca conseguird que la voluntad guiera realmente algo
diferente a lo querido hasta el momento “; esto permanece inmutable,
ya que dicho querer es indisociable de su propia mismidad y ésta desa-
parecerfa con aquél. Sin embargo, la manifestacién de este querer, el
obrar, puede verse harto modificado por influencia del conocimiento.
Asi se puede conseguir, por ejemplo, que el hombre intente alcanzar su
meta invariable unas veces en el mundo real y otras en uno imaginario
(v.g., los partidarios del parafso mahometano); uno y el mismo hombre
puede perseguir su objetivo tan pronto en un mundo real, empleando
medios tales como la astucia, la violencia y el engafio, como en uno
imaginario, sirviéndose entonces de la justicia, la templanza, la caridad
o la peregrinacién a La Meca. Pero no por ello ha cambiado su anhelo
ni mucho menos él mismo. Asi pues, por muy distinta que se presente
la conducta de un hombre en diferentes momentos, su querer siguce
siendo enteramente el mismo. Velle non discitur.

A lo que antes denominaba capacidad externa no le cosresponde
tan sélo la existencia de las condiciones exteriores y de las motivacio-
nes, sino también el conocimiento de las mismas. En este sentido
dicen los escoldsticos: causa finalis non agit secundum suum esse reale,
sed secundum esse cognitum®. No basta, por ejemplo, con que el hom-
bre de nuestro ejemplo anterior posea riquezas; también ha de saber lo

“ El querer no es materia de aprendizaje (cfr. ep., 81,14).

® Nota a pie de pigina del propio Schopenhauer: «Los motivos bésicos hacia los
que la voluntad puede orientar su esfuerzo nunca pueden ser otros; sélo pucden
variar los motivos secundarios que les sirven de mediacién. Las motivaciones ltmas
de su actuacién siempre serdn de una misma indole.»

* La causa final no actita conforme a su ser real, sino sélo con arreglo a su sc1
conocido (cfr. Sudrez, disp. met., disp. XXIII, sect. 8.

32

‘ METAFISICA DE LAS COSTUMBRES

que puede hacer con ellas tanto para consigo mismo como para con los
demis. No ha de conocer tinicamente el sufrimiento ajeno, sino que
deberia saber por si mismo lo que eso significa; y otro tanto cabria
decir con relacién al goce. Su conocimiento al respecto quizd no sea
tan bueno en una primera ocasi6én como en una segunda y, si en una
ocasién similar actda de modo diferente, [256] ello se deberd a que 745~
circunstancias eran propiamente otras en lo relativo a su conocimiento..
de las mismas, siendo otras para él, aunque fueran idénticas para noso-.
tzos_en cuanto espectadores. Pues asi como el desconocimiento de las cir-
cunstancias realmente existentes hace a éstas inoperantes, también pue-
den por el contrario actuar como efectivas circunstancias
completamente imaginarias, y no al modo de un espejismo aislado,
sino de forma duradera y estable. Sea por ejemplo el caso de un hom-
bre firmemente convencido de que toda obra de caridad habra de verse
centuplicada en una vida futura; semejante convencimiento vale y
acttia igual que si se tratara de una fiable letra de cambio a muy largo
plazo, pudiendo dar por egoismo lo que tomarfa en el mismo nombre
bajo un punto de vista diferente. En ambos casos su guerer es entera-
mente el mismo, por muy distinto que parezca su obrar. Este gran
influjo del conocimiento sobre la conducta es, justamente, el responsa-
ble de que el cardcter se desarrolle progresivamente y vaya poniendo de
relieve sus diversas facetas. De ahi que el cardcter se muestre distinto en
cada edad, no porque ¢/ haya cambiado, sino que es el conocimiento
quien lo ha hecho, continuando idéntico el carécter, si bien de otro
modo, por otros caminos, bajo una configuracién diferente; por lo que
a una juventud ardiente e indémita, puede seguirle una madurez
moderada y en la que se siente la cabeza. Con el paso del tiempo se
realza cada vez mds lo que hay de malo en el caricter (al reprimirse la
vergiienza y el miedo iniciales). Aun cuando a veces también pueden
verse refrenadas de buen grado las pasiones a las que uno sucumbié en
su juventud sélo porque ahora se han llegado a conocer los motivos con-
trarios. Al principio todos somos inocentes porque nadie, ni los otros ni
nosotros mismos, conoce lo que hay de malo en nuestra propia natura-
leza, ya que esto sélo salta a la vista con ocasién de motivos que sélo se
van conociendo con el tiempo. Finalmente, aprendemos a conocernos-
como tan distintos al buen concepto que teniamos de nosotros mismos
a priori, antes.de que la experiencia nos revelara lo contrario, que con
frecuencia nos espantamos de nosotros mismos. ;O es que creen Vds..
que el mayor de los bribones se tiene por tal 4 priori?
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Acerca del arrepentimiento

El arrepentimiento no se debe en modo alguno a que la voluntad
haya cambiado, puesto que esto es imposible, sino a que se ha modifi-
cado el conocimiento. Lo esencial y lo propio de aquello que he queri-
do, he de seguir queriéndolo, ya que yo mismo soy esa voluntad ajena
al tiempo y la transformacién. Por ello nunca podré arrepentirme de lo
que he guerido, aun cuando si quepa arrepentirme de lo que haya
hecho, puesto que, guiado por conceptos erréneos, pude hacer algo dis-
tinto de lo que resultaba verdaderamente adecuado a mi voluntad. El
arrepentimiento consiste en darse cuenta de esto gracias al mentis del
conocimiento. Y esto no se refiere Gnicamente a la experiencia del
mundo, a la eleccién de los medios y al discurrir sobre la conformidad
de los fines con respecto a mi propia voluntad, sino también a lo espe-
cificamente ético. Asi por ejemplo, en un momento determinado pue-
do haberme comportado de una manera mds egoista de la que corres-
ponde a mi cardcter, inducido por una idea exagerada de la
perentoriedad en que me hallaba o por haber sobredimensionado la
perfidia y malicia de los demds, [257] o también por haber actuado
precipitadamente, es decir, sin reflexidn, incitado por motivos, no reco-
nocifios con claridad iz abstracto, sino meramente intuitivos, merced a
una impresién momentanea y la emocién suscitada por ella, cuya vive-
za habria suspendido el uso de mi 72267; mas la vuelta a la reflexién no
es aqui sino ese conocimiento rectificado del cual puede nacer el arrepen-
timiento que, en tal caso, se testimonia siempre a través de un intento
por enmendar lo sucedido en la medida de lo posible. Sin ¢mbargo,
también es cierto que, para engafiarnos a nosotros mismos, solemos
recubrir bajo la apariencia de la precipitacién lo que no son sino accio-
nes secretamente premeditadas. Pugs a nadie adulamos ni embaucamos
con tan sutiles artimafias como a nosotros mismos. Tambjén puede
darse el caso contrario y comportarme de un modo menos cgoista al
que corresponda a mi cardcter por un exceso de confianza en los demds
o por desconocer el valor relativo de las cosas buenas de la vida, o ¢n
aras de un dogma en el que luego deje de creer; con ello asistimos a
otra clase de arrepentimiento, el de indole egoista. El valor éuco de la
accién ha desaparecido de mi vista; dicha accién no fue una secucla de
mi caricter, sino de mi yerro. Por consiguiente, ¢l arrepentimiento
siempre es el conocimiento contrastado de la relacion entre el hecho y la
intencién, lo que se queria de verdad. Asi como la voluntad, al manifes-
tar sus ideas s6lo en el espacio, a través de la mera forma, topa con la
oposicién de una materia dominada por otras ideas, cual son las fuer-
zas naturales, lo cual obstaculiza que el esfuerzo de la figura por hacerse

i
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visible se consume plena y nitidamente, es decir, merma su belleza, de
igual modo la voluntad que se manifiesta sdlo en el tiempo, esto es,
mediante actos, se encuentra con un obsticulo anilogo en su medio,
en ese conocimiento que raramente le proporciona los datos con tortal
precisién, razén por la cual el hecho no se compadece perfectamente
con la voluntad y se prepara el camino al arrepentimiento. El arrepenti-
miento emana siempre de una rectificacién del conocimiento, no de un
cambio de la voluntad, el cual es imposible. El remordimiento relativo a
un mal paso en nuestros actos tiene poco que ver con el arrepentimien-
to; es la afliccién que produce el conocimiento de uno mismo en sf, es
decir, en cuanto voluntad, y se basa justamente en la certidumbre de
que uno posee en todo momento la misma voluntad. Si ésta cambiase
y el remordimiento no fuera sino mero arrepentimiento, €ste se autoa-

nularfa, puesto que lo pasado no podria suscitarnos desazén alguna, al——

tratarse de la exteriorizacién de una voluntad que no serfa ya la del
arrepentido. Pero el significado del remordimiento serd examinado con

detalle m4s adelante. o Ml
AR s

Sobre la determinacién de eleccion o el conflicto de los motivos
(a.de la oposicién entre motivacion intuitiva y meditada, .
asi como de la diferencia entrafiada por ella entre hombres y animales)

El influjo que el conocimiento tiene, en cuanto intermediario de
las motivaciones, no ciertamente sobre la voluntad misma, sino
sobre su aparicién en las acciones, sustenta asimismo la principal
diferencia entre la conducta del hombre y la de los animales. El ani-
mal sélo cuenta con representaciones intuitivas. El hombre, gracias
a la razén, posee también representaciones abstractas, conceptos.
[258] Aun cuando el hombre y el animal quieran esencialmente lo
mismo ¢ incluso se vean individualmente determinados por ciertos
motivos con idéntica necesidad, el ser humano cuenta con una ven-
taja respecto del animal, la de determinar su eleccién, lo que se ha
solido considerar como una libertad de la voluntad en las acciones
individuales, aunque no sea sino la posibilidad de un conflicto entre
varios motivos, de entre los cuales el mds fuerte le determina inexo-
rablemente; mientras que, por su parte, el animal queda determina-
do, no por el mds fuerte, sino por el mds actual. Pues in concreto
siempre estd actuando #n dnico motivo al mismo tiempo, dado
que las representaciones intuitivas no cubren un amplio espectro
temporal. El animal sélo tiene este tipo de representaciones, por lo
que siempre se ve determinado necesariamente por la represen-
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tacién presente en ese instante, en el que no se da sino un tinico moti-
vo para su voluntad; sin deliberacién ni eleccién. Por ello sélo en los
animales puede comprobarse inmediara e intuitivamente la necesidad de
la determinacién de la voluntad mediante motivos, la cual resulta
homologable a la determinacién necesaria del efecto por la causa, ya
que aqui el espectador tiene a la vista el motivo de forma tan inmediata
como su efecto. Por el contrario, entre los hombres los motivos supo-
nen representaciones abstractas de las que el espectador no es participe
y la necesidad de sus efectos queda distorsionada para el propio agente,
encubierta tras el conflicto con otro motivos. Este conflicto sélo puede
tener lugar allf donde los motivos sean representaciones abstractas, Pues
lnicamente conceptos, juicios y raciocinios, asi como sus concatena-
ciones, pueden darse conjunta y simultdneamente en la consciencia, en
tanto que representaciones abstractas, e interactuar al margen de cual-
quier determinacién temporal hasta que la mis poderosa se sobreponga
a las demds y determine la voluntad.

<También ™ es posible un conflicto entre un motivo intuitivo y
uno abstracto; a saber, cuando la presencia de un objeto suscita un
deseo o la ira, mientras que la razén ofrece a la voluntad 77 abstracto un
motivo contrapuesto; por ejemplo, cuando nos dejamos arrebatar por
la ira o el desco echando en saco roto maximas y resoluciones, o cuan-
do la mera solicitacién de o intuitivo, de lo actual, no acaba por triun-
far. En este conflicto entre el motivo abstracto y el intuitivo, este ulti-
mo cuenta con una gran ventaja en virtud de su forma (esto es, de su
evidencia), pues a la voluntad le resulta m4s primordial el conocimien-
to intuitivo que el pensar, razén por la cual lo intuido nos es mucho
mds cercano y actia mis enérgica e inmediatamente que lo meramente
pensado. Cuando un motivo intuitivo vence al abstracto, esto no sc
debe atribuir tanto a su materia (aquello que se present y ahora cs
querido) cuanto a su forma. Lo que asf acontece no es propiamente un
hecho, sino fruto del afecto, de la afeccién externa, del influjo de las
ofertas intuitivas. Un testimonio perfectamente vilido sobre la {ndole
de una voluntad individual sélo queda proporcionado por ¢l hecho,
que se ha resuelto mediante una determinacién electiva realizada en
funcién de motivos pensados en abstracto ¥ por tanto, en pleno uso de
la razén, como suele decirse meditaday reflexivamente. Tal hecho ¢s un
sintoma del cardcter inteligible. Por contra, lo que se acomete porque
un motivo meramente zntuitivo (estimulo actual) haya conseguido la
supremacia sobre otro, que se le oponfa en cuanto mero pensamicento
(designio, méxima), es (cuando lo es realmente; un caso inusitado, ya

* Interpolacién (hasta el final del parrafo: «... sintomas del carcter intehgibles
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que reflexionamos pronto) un producto del afecto y no cabe juzgar la

indole de la voluntad en base a ese hecho, puesto que aqui (cuando es
realmente asf) no tiene una responsabilidad directa la voluntad, sino la
razén, que era demasiado débil, cuyas representaciones abst'ractas eran
demasiado débiles para mantenerse en la consciencia, mientras los
motivos intuitivos se infiltraban violentamente en la voluntad y la,
impresionaban hondamente; se suele disculpar un hecho acaf:cldo por
mor del afécto apelando al torbellino de las pasiones, a la célera, a la_
irreflexién o a la precipitacién, mientras que la razén, abatida por el
cansancio, abandonaba por un instante el campo de batalla. Se trata de,
un defecto achacable a las facultades cognoscitivas antes que a la
voluntad. Justamente porque lo intuitivo ejerce sobre lz} voluntad un
poder mucho mis directo que lo meramente pensado; asi [259] rfult’a
recomendable ante las grandes tentaciones, cuando uno la preyeyd,
equipar a la razén con un fantasma, con una imagen intuitiva, quebs’e
coloca en el lugar de su frio concepto. Un italiano al que se habfa
sometido a tortura gritaba de vez en cuando, mientras se le torturaba,
Io ti vedo™, refiriéndose al cadalso, cuya imagen le hizo mantenerse en
pie y permanecer imperturbable. Quien quiera corl}l)'atlr la teflt‘aac()in
de la lujuria, que visite la clinica venérea de La 'C,:harlte. A propésito de
fa inclinacion, el afecto y la pasién. La inclinacion supone que la razén
resulta fuertemente impresionable por una determinada clase de moti-
vos; inclinacién a beber, a pelear, a la disputa, a las mujeres, a pescar, a
cazar, a leer. La pasién es una inclinacién tan fuerte que los motivos
opuestos a ella no pueden hacer absolutamente nada por contrarrestar-
la. El afécto constituye una agitacién tan fuerte ‘d,e la voluntad, provo-
cada por unos motivos intuitivos cuya irrupcién es inmediata, que
durante ese lapso de tiempo se obstaculiza y cesa el uso de las faculta-
des cognitivas, sefialadamente el de la razén, quedando sometido el
conocimiento abstracto, de modo que la voluntad actda sin verse refre,
nada por tales instancias. En el caso de la pasién el motivo mueve a la
voluntad por su materia, por el contenido; en el del afecto por su for-
ma, por la evidencia del presente, por la reahdgd 1{1medlata. Obvia-
mente el afecto brota de la voluntad, dado que sélo tiene lugar merced
a una fuerte agitacién de la voluntad, mas no se asienta por completo
en la voluntad, sino que su influjo sobre ésta no deja de ser mediato y
procedente del exterior; pues al originarse propiamente -——como se ga
indicado— por mor de la supresién momentdnea de la capacidad de
pensar, esto es, de la razén, su auténtica sede se halla por lo tanto
enclavada en las facultades cognoscitivas. Embargado por el afecto el

v
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2 Cfr. Leibniz, Essay sur 'entendement..., liv. 1, c. 2, § 11.
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hombre Ahace aquello que no serfa capaz de proponerse. La cuestién, pues,
radica a decir verdad en el conocimiento, suponiendo un error cognosci-
tivo antes que de la voluntad. De ahi que un acto perpetrado en base al
afecto no resulte plenamente imputable a la voluntad ni sea considerado
del todo como nuestro. El asesinato cometido en un arrebato de célera
no es penalizado en Inglaterra, al ser considerado como un acto involun-
tario. La accién emanada del afecto constituye un signo del cardcter
empirico, mas no necesariamente del inteligible. Por contra la pasién
mora {ntegramente en la voluntad. Se caracteriza por su persistencia; los
motivos que emanan de ella dominan a la voluntad todo el tiempo, tan-
to si son meditados como si se presentan repentinamente. La pasién se
ve gratificada con la reflexién. De ahi que sus actos resulten imputables a
la voluntad y representen sintomas del cardcter inteligible.>

(258] Tal es la determinacién electiva que otorga preeminencia al
hombre sobre los animales. Pero también es una de las cosas por las
que su vida resulta mucho mis angustiosa que la de los animales; en
general nuestras mayores penalidades no residen en el presente bajo la
forma de representaciones intuitivas o sentimientos inmediatos, sino
en la razén bajo la forma de conceptos abstractos, de pensamientos
desazonantes de los que el animal se ve libre al vivir tinicamente el pre-
sente. Esta diferencia entre la determinacién volitiva animal y la del
hombre (la determinacién electiva humana) puede quedar ilustrada
con un ejemplo que, al mismo tiempo, puede servir para desbaratar
uno de los més afamados argumentos en contra del necesitarismo de la
voluntad y que, de hecho, sélo puede ser zanjado desde esta perspec-
tiva.

El asno de Buriddn »,

Se trata realmente de un ingenioso argumento contra la dependen-
cia de la voluntad al que tanto Descartes como Spinoza deberian haber
prestado una mayor atencién. Ambos parten de un principio igual-
mente falso y obtienen resultados contrapuestos. Los dos vienen a
identificar las resoluciones de la voluntad con la facultad de afirmar y
negar (facultad de juzgar). Descartes define a la voluntad como liber-

* Como es bien conocido, Juan Buriddn (1328-1340) planteé la paradoja de un
animal (en realidad €l no hablé propiamente de un asno, sino de un perro, pero se
debié dar en pensar que al cambiar de protagonista se ganaba en perplejidad y la
paradoja quedaba enfatizada) que morirfa de inanicién al no contar con un criterio
para determinarse a escoger una cosa u otra: con ello se pretendia mostrar la dificul-
tad planteada por el problema del libre albedrio, cuando queda reducido a un /ibe-
rum arbitrium indsferentiae. La historia de la paradoja es expuesta por N. Rescher en
su trabajo «Choice withouth Preference: A Study of History and the Logic of the
Problem of Buridan’s Ass», Kant-Studsen, 51 (1959-60), pp. 142-175.
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tad de indiferencia; [259] sin embargo, responsabil?za de ’todo error a
esa voluntad que afirma o niega arbitrariamente sin razén suficiente
(medit. V). Spinoza, por el contrario, sostiene rectamente que el juicio
se troca necesario al verse determinado por principios y que otro tanto
ocurre con la determinacién de la voluntad mediante motivos, por lo
que la voluntad también se ve enteramente necesitada: esto dltimo es
correcto, pero ha sido errc')nea'mente d?c!ucndo (Etica, pars II,' prop. 48,
49). El ejemplo de Buriddn: si se propicia una suspensio judicis (sluspel};
si6n del juicio), como en el caso de dosdtidas absolutas e igualmente
vigorosas, de dos principios cognoscitivos mutuamente contrapuestes,
o como si dos causas de la misma intensidad neutralizan reciprocamen-
te sus efectos, al actuar la una en.contra de la otra, y dan lugar a una _
paralizacién; si ciertos motivos se contraponen de tal mode que, al—
excluirse mutuamente, pueden llegar a suprimirse rec(pr?cargente; o_
bien se sigue una paralizaciéni total y el asno de Buriddn tiene que__.
morir de hambre, al faltarle un motivo que le haga preferir uno u otro
manojo de heno; o bien la voluntad ha de determinarse al margen lde —
cualquier motivo, en el sentido aﬁloséﬁc:o de! ser libre. Pero esto se cla-
rifica por sf solo invocando la diferencia existente entre la estructura
cognoscitiva del animal y la del hombre. Desde luegg, en la faFultad de
conocimiento irracional propia del animal no es posible conflicto algu-
no entre dos motivos que se excluyan mutuamente, tal y como no ocu-
rre en el caso del asno que la presencia de otra gavilla .d’e heno le impi-
da disfrutar de la primera; ya que sélo una representacién le es presente
en el tiempo y puede actuar como motivo, a saber, aq.lllella gavilla qge
tiene ante sus 0jos en ese preciso instante; esa orientacién de su mirada
depende de toda una serie de movimientos previos y por ello su actua-
cién se ve determinada necesariamente en este punto. Trpquemos ahq—
ra este conocimiento irracional por ese conocimiento racional y reflexi-
vo donde operan motivos abstractos cuyos efectos en la voluntad no
dependen del tiempo ni de la sucesién, sino que se hallan presentes
ante la consciencia abstracta sin diferencia de tiempo alguna como
excluyéndose mutuamente, lo que puede llegar a originar un Yerdadero
conflicto cuando el equilibrio de las fuerzas c/‘le ambos motivos ande
muy parejo; asf se origina la perplejidad. Pero ésta se ve superada proln-
to gracias a una tercera reflexion adicional que, de no llegar a resolu-
cién alguna, no s6lo descarta uno de los objetos de la eleccién, sino
ambos; dicha reflexién serd el motivo de una imperiosa y ciega eleccién
que le resulta insufrible a la razén; por ello, 0 bien se f:leJa arrastrar
hacia la supersticién, reclamando una sentencia del destino medla.n’te
alguna suerte de vaticinio forjado expresamente para la ocasién
(ilustr.), o bien la razén, tras declararse incompetente para tomar una
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decméq, da un paso atrds y abandona su eleccién a la manera del ani-
mal, dejindose determinar por la impresién momentinea del presente;
con lo cual aquello que corresponde propiamente al azar es tomado
como designio del destino y esta segunda férmula se deja subsumir por
la primera. P
[260] Este contraste en el modo de verse determinado por los
motivos que median entre el hombre y el animal se muestra de muy
largo alcance, al ejercer una notable influencia sobre su esencia y entra-
far en gran medida esa diferencia tan radical como manifiesta que
media entre las existencias de ambos. El animal siempre se ve motivado
por una representacién intuitiva enclavada en el presente; por el con-
trario, el hombre se esfuerza por descalificar este tipo de motivacién
con lo cual saca el miximo partido del privilegio que constituye su
razén, puesto que no elige ni rehtye el goce o el dolor pasajeros, sino
que reflexiona sobre sus consecuencias. Salvo en las acciones més insig-
nificantes, nos determinamos conforme a pautas meditadas y motivos
abstrac.tos, Y no con arreglo a las impresiones del presente. Por eso
cualquier privacién momentdnea nos resulta bastante ticil, mientras
que toda renuncia se nos antoja terriblemente ardua, ya que la primera
s6lo atafie al fugaz presente, en tanto que la segunda concierne al futu-
ro y equivale a innumerables privaciones. Tanto nuestro dolor como
nuestro contento no moran por lo general en el presente, sino en pen-
samientos abstractos: éstos son los que con frecuencia nos causan dolo-
res tan insoportables que hacen palidecer cualquier sufrimiento propio
del animal; muchas veces la experimentacion de nuestro dolor fisico que-
da sepultada por un sufrimiento animico simultdneo ™. Muy a menudo
las preocupaciones y la exaltacién del pensamiento desgastan mucho mis
el cuerpo de lo que puedan hacerlo las fatigas fisicas. De ahi el aserto de
Epicteto: tagaocoet...”; o este otro de Séneca: plura sunt, quae nos
Lerrent, quam quae premunt, et saepius opinione quam re laboramus*.

' * Schopenhauer se remite aquf a una anotacién hecha en la pdgina 431 dc su
cjemplar de la primera edicién de £/ mundo como voluntad J representactdn, que luego
habrfa de incorporarse al texto en la segunda edicién. Cfr. SW I, p. 352: « y bag'o
la presi(’?n de dolores intelectuales extraordinarios provocamos inrel;cion.l;'l:lmcnjtc
otros fisicos para atracr nuestra atencién a aquéllos; como cuando vemos a un hom-
bre conmovido por algiin violento dolor moral mesarse los cabellos, golpearse ¢l
pecho, arafiarse el rostro o tirarse a tierra: todo lo cual no es mds que ¢l empleo de
medios violentos para sustraerse a alguna idea que ha llegado a serle insoportables
(cfr. ed. cast. cit., p. 330). ‘

5 TaQuOvEL E0VG avdowmoog ov Ta meayua arla ra moayuatrwy («No son las
cosas lo que inquieta a los hombres, sino las opiniones relativas a las mismas»; cfr
Enchiridion, V). B

56 2 M
«Son mas las €0osas que nos atemorizan que aquellas que realmcntc nos ator-
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Eulenspiegel(’. Nifios

Tamafias difef: en el obrar y el padecer obedecen a la diver-
gencia en el modo de conocer propios del animal y del hombre. En
virtud de dicha divergencia tnicamente al hombre le corresponde
emergencia de un cardcter individual, siendo esto algo que le diferencia
sobremanera del animal, que s6lo posee el cardcter de la especie. El pri-
mero depende de la eleccién entre varios motivos que, por lo demds,
han de ser abstractos. La multiplicidad de los caracteres individuales se
muestra en las distintas resoluciones que se dan en presencia de idénti-
cas motivaciones. El animal, sin embargo, carece de una verdadera
determinacién electiva, viendo determinado su hacer o dejar de hacer
por la presencia o ausencia de una impresién determinada, siempre y
cuando ésta suponga un motivo en general para su especie. De ahi que
no muestre sino el cardcter de la especie”.

En definitiva, de semejante determinacion electiva también se deriva
el hecho de que sélo en el hombre se dé la decisién y no el mero deseo
de un signo vdlido de su cardcter, y ello tanto en lo tocante a s{ mismo
como en lo referente a los demds. Sin embargo, la decision no se torna
cierta (para uno mismo y para los otros) mas que a través del hecho. El
deseo es una mera consecuencia necesaria de la impresién presente, ya

mentan y muy a menudo nuestras representaciones nos hacen padecer mds que la
realidad misma» (cfr. ep., 13, 4).
ufén alemdn del medievo cuyas andanzas inspirarfan uno de los més célebres

poemas sinfénicos de R. Strauss. T T T

CIL. SW II,§55, p. 353: «También Eulenspiegel se burlaba donosamente de
la naturaleza humana cuando refa al subir la montafia y lloraba al bajarla. Es mds, los_
nifios suelen llorar no por haberse hecho dafio, sino por ver que les compadecen; el
pensamiento del dolor que en ellos se ha despertado es lo que les hace llorar» (cfr. ed.”
cast. cit., p. 331). .

*» Schopenhauer remite aqui a la pagina 432 de su ejemplar de la primera edicién
de El mundo como voluntad y representacién, donde ha dejado escrita esta observacién:
«En el caso de que, tal como sucede con los animales, los motivos actuaran sobre
nosotros in concreto’y de una manera intuitiva, entonces sélo un motivo nos serfa pre-
sente a cada instante y, al no contar con la oposicién de ningtin otro, el acto en cues-
tién quedarfa necesariamente determinado. Sélo al ser simultdneamente presentes
ante la conciencia in abstracto pueden los motivos luchar dentro de nosotros, supo-
niendo el victorioso un signo inequivoco de la indole individual de nuestra voluntad,
es decir, del cardcter individual. En esto se cifra también el valor de toda ética, puesto
que, aun cuando lo que nos mueve al obrar noble y justo no deja de ser originaria-
mente un conocimiento intuitivo, éste se ve vinculado a cierta tesis abstracta, gracias
a la cual —donde dicha intuicién no se manifiesta en-cuanto tal, pero si se ve repre-
sentada— puede hallarse siempre presente a la consciencia y entrar en conflicto con
aquel motivo contrapuesto. Porque, como se ha sefialado, sélo la determinacién en
base al conflicto de motivos abstractos patentiza el cardcter individual...»
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se trate de un estimulo exterior o de una transitoria disposicién anfmi-
ca; por ello supone un obrar tan inmediatamente necesario e [261]
irreflexivo como el del animal ¥> al igual que éste, el mero deseo se
limita a expresar el cardcter de Iz especie, no el caricter individual; asf
pues, el mero deseo denota lo que serfa capaz de hacer, no tanto e/
individuo que experimenta dicho deseo, como e/ hombre en general.
Para el individuo el hecho es lo tnico decisivo, ya que, en cuanto acto
humano, requiere de cierta reflexién y de ordinario el hombre es due-
fio de su razén, esto es, reflexivo y, por lo tanto, toma una resolucién
conforme a motivos de cardcter abstracto bien meditados; de ahi que el
hecho sea por sf solo una expresién de la méxima inteligible de su
actuacion, el resultado de su querer ms intimo Y S€ presenta como una
letra de la palabra que designa su cardcter empirico, el cual no es a su
vez sino la mera expresién de su caricter inteligible. Esa es la razén de
que en un espiritu sano sélo los actos pesen sobre la conciencia, y no

los deseos ni los pensamientos. Ese acto —al que me he referido con

anterioridad— completamente irreflexivo y debido al ciego afecto,

constituye en cierto modo un hibrido entre el mero desco y la resolu-

cién, por lo que mediante un arrepentimiento auténtico —que se

muestra también como hecho— puede ser difuminado como un rasgo

mal trazado en la configuracién de nuestra voluntad, que es tanto

como decir de nuestra vida.

Con arreglo a esta consideracién global sobre la libertad de la
voluntad y cuanto a ella se refiere, la voluntad en s{ y al margen de
todo fenémeno es ciertamente libre ¢ incluso omnipotente; por el con-
trario, en todas sus manifestaciones individuales se ve determinada por
causas y, allf donde el conocimiento le ilumina —tanto en el caso de los
hombres como en el de los animales—, determinada por motivos frente
a los cuales el caricter reacciona siempre necesaria y regularmente del
mismo modo. El hombre cuenta con el privilegio —del que carecen
los animales— de poder alcanzar una determinavién electiva mediante
el conocimiento abstracto de la razén, pero esto no le convierte sino en
un campo de batalla para el conflicto de los motivos, sin sustraerle de
su dominio; tal determinacién electiva da pie a la posibilidad de un
cardcter individual, mas no a la libertad de un querer individual, esto
es, a la independencia del principio de razén, que abarca todos los
fenémenos y, por lo tanto, al hombre, Hasta este punto dado, y no més
all, se extiende la diferencia que la razén, o el conocimiento de los
conceptos, establece entre la volicién humana y la del animal®. Ahora

% Aqui nos enontramos en el manuscrito con una marca de ldpiz y la siguicnte

anotacién: «a la siguiente hoja», indicdndos asf la conveniencia de prescindir del resto

del pérrafo.
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bicn, hacia el final de nuestra consideracién se hace patente que una
manifestacién especificamente individual de la libertad, que correspon-
de a la voluntad en si, también es posible en la manifestacién misma;
se trata de un fenémeno absolutamente imposible para el animal y que
puede ser inferido de la voluntad humana, cuando el hombre abando-
na el conocimiento de las cosas individuales en cuanto tales en aras del
conocimiento global sometido al principio de razén y, valiéndose de las
ideas, descubre ese principium individuationis a través del cual se hac’e
posible la aparicién real de la libertad de Ia voluntad como cosa en s,
pero merced al cual la manifestacién entra asimismo en cierta contra-
diccién consigo misma, contradiccién que designa la P?labra abnfga—
cidn, y que conlleva en ultima instancia [262] la supresion del en sf de
aquella manifestacién. / '

Pero ahora, tras haber quedado claro que el caricter empirico es
invariable, al tratarse de un mero despliegue de ese cardcter inteligible
que mora fuera del tiempo, asi como que su concurrencia con los
motivos imprimen un cardcter necesario a las acciones, debo proceder
a descartar una conclusion que podria colegirse de todo ello en defensa
de las malas inclinaciones. Habida cuenta de que mi cardcter constituye
el despliegue de un acto de la voluntad de indole extratemporal y, por
ende, indivisible e inmutable, esto es, de mi cardcter inteligible, por
medio del cual todo lo esencial, es decir, el contenido ético de mi vida,
se ve irrevocablemente determinado y se ha de expresar ciiéndose a la
manifestacién, esto es, conforme al cardcter empirico y a lo insustan-
cial de tal manifestacién, de suerte que la configuracién externa de mi
transcurso vital depende de las formas bajo las cuales se presentan l’os
motivos, bien podria-argiiirse que trabajar en pro de mejorar mi cardc-
ter u oponerse al imperio de las malas inclinaciones supone un esfuerzo
baldio y que resulta mds conveniente someterme a !o inevitable, mos-
trandose condescendiente con cualquier inclinacién por mala que
resultare. Pero con esto sucede lo mismo que con la teorfa del ineludi-
ble destino y las consecuencias derivadas de ella, esa teoria denominada
apyog Aoyog *', y que en la modernidad se ha Fia'tdo en llamar fatalis-
mo oriental, cuya cabal refutacién se debe a Crisipo y es expuesta por
Cicerén en su De faro (12, 13). . ‘

Aunque todo cuanto acontece pueda ser considerado como irrevo-
cablemente determinado por el destino, dicha determinacién sélo tie-
ne lugar por medio de una concatenaciéon de causas y efectos. De

& agydo Adyoo: «la razén perezosar; asf denominaban los griegos a la «razén» que
declaraba inutil cualquier tipo de indagacién y toda clase de resolucién. Se haga lo
que se haga, siempre acontecerd cuanto tiene que acontecer.
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modo que en ningin caso puede darse un efecto sin su causa. Por lo
tanto, el acontecimiento no estd predeterminado sin mds ni mds por el
destino, sino en cuanto resultado de causas precedentes; asf pues, no
sélo el resultado, sino también la mediacién que determina dicho
desenlace queda decretada por el destino (Zust. Cic). De no darse la
mediacién, tampoco se dari el desenlace: ambos son fruto de la deter-
minacién del destino, algo de lo que nosotros no tenemos constancia
sino a toro pasado.

Tal y como los acontecimientos suceden siempre con arreglo al
destino, esto es, a una infinita concatenacién de causas, de igual mane-
ra nuestros actos siempre tendrdn lugar conforme a nuestro caricter
inteligible; pero, asi como no conocemos de antemano el destino, tam-
bién nos estd vedada una comprensién « priori de nuestro cardcter
inteligible y sélo somos capaces de aprender algo sobre nosotros mis-
mos o sobre los demds « posteriori. Si mi cardcter inteligible entrafa
que sélo puedo adoptar una buena resolucién tras mantener previa-
mente una larga lucha en contra de mi inclinacién, se habri de contar
con esta lucha previa. La decisién no se encara propiamente con mi
voluntad en cuanto tal, sino con el conocimiento que tengo actual-
mente de ella y a cuya actualizacién puedo consagrar toda mi vida. As{
pues, la reflexién relativa a la [263] inevitabilidad de mj caricter y con-
cerniente a la fuente unitaria de la que manan todos mis actos no debe
inducirme a prejuzgar la indole buena o mala de la resolucién adopta-
da por mi cardcter; en los frutos de la decisién es donde podré apreciar
mi condicién, viéndome reflejado en mis hechos cual en un espejo. De
este modo se explica la satisfaccién o la angustia con las que contempla-
mos retrospectivamente nuestra andadura por la vida; ambas no se
deben a que nuestros hechos pasados subsistan todavfa; son pasado,
fueron y ya han dejado de ser; pero la gran importancia que guardan
para nosotros proviene de su significado en cuanto huellas de nuestro
cardcter, en cuanto constituyen ese espejo de la voluntad donde con-
templamos nuestro yo més intimo y reconocemos el niicleo de nuestra
voluntad. Ahora bien, como esto no es algo que podamos reconocer de
antemano, sino sélo a toro pasado, lo que nos corresponde es esforzar-
nos y luchar, con objeto de que, andando el tiempo, la imagen resul-
tante de nuestros hechos sea tal que su contemplacién nos apacigiic en
lugar de inquietarnos. Pero la significacién de esa complacencia /
angustia serd estudiada mds adelante . o

ki
¢ El manuscrito presenta en este punto una marca a ldpiz y la siguicnte anota-

cién: «hoja 266». En dicha hoja nos encontramos con la misma seqal muy poco antes
de finalizar el epigrafe dedicado a «Las esferas de la alegria y el sufrimicnton, lo que
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Acerca del cardcter adquirido §

Todavia cabe hacer una consideracién adicional.

Ya les he hablado con anterioridad del cardcter empirico y del
carécter inteligible®, y ambos han sido traidos a colacién recienten}en-
te. Sin embargo, existe un tercero distinto de estos dos, el cardcter
adquirido, que sdlo se obtiene a lo largo de la vida merced al trato
mundano y es al que nos referimos cuando elogiamos a un hombre por
tener cardcter o lo censuramos por carecer de él. o

Podrfamos pensar que, como el cardcter empirico es invariable en
cuanto fenémeno del inteligible y todo fenémeno natural es conse-
cuente de suyo, también el hombre habria de manifestarse siempre
idéntico y consecuente, no siendo necesario, por lo tanto, que se pro-
cure laboriosamente un cardcter a través de la experiencia y la refle-
xién. Pero las cosas son muy distintas. Y por mds que uno sea siempre
el mismo, no se comprende a s{ mismo en todo momento, sino que
con frecuencia se desconoce hasta adquirir un cierto grado de verdade-
ro conocimiento sobre si mismo. En tanto que propensién ngtural el
cardcter empirico es irracional; por afiadidura, sus m'fmlfestaaones se
ven perturbadas por la razén y, ciertamente, tanto mds cuanto mayor
sea el nivel de reflexividad. Pues ésta le presenta siempre lo que convie-
ne al hombre en general como caricter de la especie y le resulta posible
tanto quererlo como lograrlo. Esta circunstancia le impide percibir con
claridad aquello que ¢, desgajado de la totalidad, puede querer y con-
seguir en virtud de su individualidad. Para todo encuentra dentro de sf
disposiciones de distintas aspiraciones y energfas propias del ser huma-
no en general, mas la intensidad de dichas disposiciones en su indivi-
dualidad no se clarifica al margen de la experiencia. Aun cu’ando se
cifia a las pretensiones que se adectian a su idiosincrético cardcter, no
deja de sentir —sobre todo en ciertos momentos y en determinados esta-
dos de dnimo— la incitacién de las pretensiones antagénicas Y> por ello,
incompatibles, que habrin [264] de verse sojuzgadas, si quiere entre-
garse sin reservas a las primeras. Pues, al igual que nuestro itinerario
fisico sobre la tierra es una linea, y no un plano, en el sendero de la
vida, cuando queremos asir y asumir una cosa, hemos de renunciar a
innumerables otras que van apareciendo a ambos lados del camino.

1

v

parece indicar la posibilidad de suprimir ad /ibitum tanto ese apartado como el ante-
rior acerca del cardcter adquirido.

% Cfr. la Metafisica de la naturaleza. Como en este caso el apunte se debe a V.
Spierling, brindaremos la referencia siguiendo su edicién de ese texto: cfr. Metaphysik

der Natur (hrsg. von V. Spierling), Piper, Munich/Zurich 1984, pp. 83-88.
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Ciertamente, podemos no elegir y trastear todo lo que nos atrae fugaz-
mente, cual nifios en una feria; este trastocado afdn equivale a conver-
tir en un plano la linea de nuestro camino, corriendo errdticamente de
un lado para otro en zig-zag sin llegar a ninguna parte. Quien quiere
serlo todo, no puede ser nada. Una alegoria: Hobbes deduce el derecho
de propiedad del hecho de que cada cual tenga un derecho originario,
mas no privativo, sobre cada cosa, esto es, un derecho de propiedad.
Este se obtiene sobre una cosa en particular al renunciar a su derecho
originario respecto de todas las demds, a cambio de que los otros hagan
otro tanto con lo elegido por él. Asi es la vida: s6lo podemos perseguir
con ahinco y cierta perspectiva de éxito cualquier afin, sea éste de la
indole que fuere (placer, honor, riqueza, ciencia, arte, virtud...), cuan-
do renunciamos a las pretensiones ajenas al mismo, si desistimos del
resto de los afanes. De ahi que ni el mero querer ni el mero poder se
basten por si solos; un hombre también ha de saber lo que quiere y lo
que puede; s6lo asi mostrard cardcter y serd capaz de consumar lo que
se haya propuesto. Hasta entonces, y a pesar de la consecuencia natural
d,el cardcter empirico, carecerd de cardcter. Podrs ser plenamente fiel a
si mismo y no salirse del carril que le sefiala su daimon, pero no descri-
b’lra una linea derecha, sino una linea temblorosa y desigual que vacila-
rd, se d.esv1aré y retrocederd, preparando el terreno al dolor y al arre-
pentimiento. Todo porque todavia no se conoce a sf mismo: porque ve
ante s{ muchas cosas que son posibles y alcanzables por parte del ser
humano, pero no sabe cudles son entre todas ellas las que se hallan en
concreto al alcance de sus posibilidades. Al acometer toda suerte de
intentos fallidos, su cardcter cobrar4 fuerza en este o aquel punto en
particular; pero en conjunto habri de flaquear nuevamente. Y lo alcan-

zado tan penosamente en contra de su naturaleza (invita Minerva

Marte, Venere™) no le reportara placer alguno; lo as ‘aprendido, serd

letra muerta; e incluso en el terreno de la ética, una accién noble de

por sl, pero que no se realiza en base a impulsos inspirados pura e

mmedla.ltamentC por su cardcter, sino al compds de un concepto, dog-

ma o ejemplo, que sea tenido como noble por su cardcter, perderd

cua!quler mérito ante sus propios ojos merced al subsiguiente pcsar

egoista, dadp que no se trata rigurosamente de una accién suya. Con

nosotros mismos nos sucede lo mismo que con los demds: s6lo nos

percatamos de la inflexibilidad del cardcter ajeno gracias a la experien-

cia y hasta ese momento creemos ingenuamente que por medio de

fazonamientos, consejos, ruegos o stiplicas, que mediante cjemplos y
magnanimidad, podriamos tratar de conseguir que alguien abandonase

* Cfr. Cicerén, De officiss, 1, 31, 110 y Horacio, De arse poetica, 385. o A
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su forma de ser, modificase su linea de actuacién, cambiase su manera
de pensar [265] o acrecentase sus aptitudes; otro tanto ocurre con
nosotros mismos. Es en base a la experiencia como hemos de aprender
cuanto queremos y podemos. Hasta entonces lo desconocemos, carece-
mos de cardcter y con frecuencia sélo retomamos nuestro propio cami-
no a fuer de topar con adversidades. Después de trabar ese conoci-
miento, alcanzamos lo que coloquialmente se ha dado en llamar
cardcter adquirido. Este no pasa de ser el mejor conocimiento posible
de la propia individualidad. Se trata de un conocimiento abstracto, y
por ende claro, de las peculiaridades inalterables del propio caricter
empirico, asi como de la proporcién y orientacién de las propias fuer-
zas, tanto corporales como espirituales, en un palabra, del conjunto de
cualidades y flaquezas de la propia individualidad, Esto nos coloca en
situacién de desempefiar ese rol de la propia persona que de suyo es
inmiodificable y que, aun cuando hasta el momento lo hayamos venido
ejecutando de modo natural e irregularmente, ahora damos en desarro-
llar metddicamente. La conducta, necesaria de suyo por mor de nues="
traT)MTe’L?icr?dividual, se ve ahora constantemente inspirada por
méximas bien definidas que son llevadas a cabo tan metédicamente
como si hubieran sido aprendidas, sin dejarnos confundir por el efime-
ro influjo de una momentdnea disposicién de 4nimo o una fugaz
impresién, sin detenernos jamds ante el amargor o la dulzura de una
menudencia con la que topamos en el camino, sin titubear o caer en la
indecisidon o la inconsecuencia. Nunca mds esperaremos, tantearemos o
andaremos a tientas, cual bisofios, para ver lo que realmente queremos
y aquello de lo que verdaderamente somos capaces, sino que lo sabre-
mos de una vez por todas; bastard con que, a la hora de adoptar una
resolucién, apliquemos el principio universal a cada caso concreto ante
cualquier opcién. Conoceremos genéricamente nuestra voluntad y no
nos dejaremos inducir por el estado de 4nimo del momento o por un
envite exterior, decantdindonos puntualmente por algo que resulta con-
trario al conjunto de nuestro querer. Asimismo, al conocer tanto la
indole como el grado de nuestras fuerzas y nuestras flaquezas, nos aho-
rraremos multitud de pesares. Pues en realidad no existe goce alguno al
margen del uso y disfrute de las propias fuerzas y no hay mayor pesar
que el percibir la carencia de dichas fuerzas alli donde se las precisaria.
Pero en cuanto hayamos descubierto dénde moran nuestras energfas y
nuestras miserias, cultivaremos nuestras disposiciones naturales mas
eminentes, intentando rentabilizarlas de todos los modos posibles, a
fin de aplicarlas en todo momento de la manera m4s conveniente; gra-
cias al autodominio eludiremos aquellas tentativas para las que nos
hallamos escasamente dotados por naturaleza y desistiremos de inten-
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tar aquello que no vayamos a conseguir. Sélo quien logre esto ser4 fnte-
gramente él mismo y no se fallard nunca a si mismo, pues siempre
sabrd lo que puede exigir de si mismo. Por consiguiente, a menudo le
invadird la dicha de experimentar sus fuerzas y raramente padecerd la
pesadumbre de evocar sus debilidades; quiza suponga [266] esta tltima
la humillacién que nos inflige un mayor pesar. Por eso uno puede
soportar mucho mejor la invocacién de su infortunio que la de una
torpeza. Al ser plenamente conscientes tanto de nuestras fuerzas como
de nuestras flaquezas, tampoco intentaremos aparentar un vigor del
que carecemos, no jugaremos con moneda falsa, dado que tales fingi-
mientos acaban por malograr sus objetivos. Como el hombre no es por
entero sino la mera manifestacién de su voluntad, no cabe mayor des-
propésito que dejarse llevar por la reflexién de querer ser distinto a
-como uno es, pues con ello se pone a la voluntad en franca contradic-
cién consigo misma. El remedo de las cualidades y peculiaridades de
tros resulta mucho mds infame que ataviarse con prendas ajenas, pues
$ tanto como reconocer la propia futilidad. El conocimiento del pro-
pio talante y del elenco de nuestras capacidades, asi como de las inevi-
tables limitaciones de éstas, constituye en este sentido el camino mds
seguro para conseguir la mayor autosatisfaccién posible. Y es que para
nuestros acontecimientos internos vale lo mismo que para los externos,
a saber, que no existe consuelo mis eficaz que la plena certidumbre de
una necesidad irremontable. La desgracia que nos asola no nos ator-
menta tanto como el imaginar aquellas circunstancias bajo las cuales
hubiéramos podido evitarla. Sélo gemimos y vociferamos en tanto que
esperamos incidir con ello en los demds o excitarnos a nosotros mis-
0s para acometer empefios inusitados. Pero tanto los adultos como
los nifios saben conformarse muy bien tan pronto como comprueban
que la cosa ya no tiene remedio:
Hejpin L ypgo o PBRF v wnndo e .
BvpoV eve otndoor pilov Sauacoavyteo avayxn ® »»V(" el

Elefantes. David ¢,

Pesar permanente .

% Cfr. Homero, lliada, XVIII, 113.

 Cfr. SWII, § 55, p. 362: «Somos como elefantes cautivos, que forcejean furio-
sos durante algunos dfas, pero que cuando se convencen de la inutilidad de su furor
aceptan tranquilamente el yugo y quedan domados para siempre. Somos como el rey
David, que mientras vivié su hijo enfermo no cesé de implorar a Jehovd y de desespe-

~-Farse, pero en cuanto murié no volvié a pensar en €l (cfr. ed. cast. cit., p. 338).

¢ «Por esto soportan con indiferencia muchas personas la deformidad, la miscria

la fealdad, el haber nacido de clase baja, el vivir en una bohardilla, y nada de esto les
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<El% conocimiento de la necesidad externa resulta mds sensible
que el de la interna, habida cuenta de que se concita de modo inme-
diato. Todo hombre tiene claros los confines de esa esfera donde caben
la tinica dicha y desdicha posibles para €él; todo aquello que desborda
dichos margenes, ya sea bueno o malo, no significa nada para ¢, dado
que el conocimiento de la necesidad externa le ha establecido dichos
limites de una vez para siempre. Lo expondré con mayor claridad.
Cada cual es victima de ciertos infortunios y carece de determinados
bienes sin que ninguna de tales circunstancias le haga experimentar
sufrimiento alguno, mientras que otro es infeliz merced a su desgracia
o carencia. Se trata de algo relativo; €l bienestar de cada hombre .

depende tnicamente de la_relacién entre sus anhelos y sus conquiscas;

congutstas-no decide nada por si sola y es tan asig-

nificativa como un quebrado sin denominador. En la esfera espiritual
¢ cada cual se dan determinados objetos que se han revelado como
potencialmente asequibles y hacia los cuales extiende sus pretensiones
el sujeto en cuestién; inicamente éstos son susceptibles de constituir
sus motivos, al ser los objetos de su voluntad en general. Ahora bien, el
azar juega con ellos, aproximandolos y alejindolos a su antojo; tantas
veces como se presentan ante el hombre aquellos objetos que él cuenta
sobre seguro con alcanzar, se siente dichoso, se encuentra a sus anchas
y ésta radiante; por contra, tan pronto como se vuelve a disipar la pers-
pectiva de su tenencia se sume en la desdicha. Pero todo cuanto resida
por fuera de la esfera de sus pretensiones, ya sea bueno o malo en sf
mismo, no significa nada para ¢l y ante sus ojos es igual que si no exis-
tiera en absoluto. De ah{ que sea tan verstil cuanto constituye materia
de afliccién y de alegria. A los pobres no-les inguietan aquellos bienes.
de los que gozan los ricos, dado que no se hallan en el horizonte de sus
aspiraciones. Por otra parte, todos aquellos bienes y deleites que consti-
tuyen el supremo objetivo de los pobres, los tiene el rico a su servicio e
incluso los desdefia, por no reportarle consuelo alguno para la pena
que experimenta cuando quedan insatisfechas sus pretensiones; pues, al
tratarse de bienes de los que nunca ha carecido, nunca ha tenido oca-
sién_de aprender a apreciadas. Aquello que hace infelices a los ricos no

ejerce impresién alguna sobre el pobre, puesto que éste nunca ha

aflige, como no nos duelen las heridas cuando han cicatrizado porque sabemos que la
necesidad_impide que estas circunstancias varfen, mientras que otras personas mis )
afortunadas no comprenden cémo pueda soportarse todo aquello» (cfr. 2bid.). ol

% Tnterpolacién (hasta «... sobrellevar semejantes infortunios con gesto alegre»).
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aprendido a desearlo. 1a® materia para la alegria y el dolor tiene delimi-
tado su lugar entre aquello que uno posee y aquello sobre lo que no se
abriga la menor esperanza, es decir, aquello que no se pretende en
absoluto: ¢ romoo Twv 0d@VWY xai néovwv ™. Por eso, cosas tales
como la indigencia o innumerables desgracias como la invalidez, la
baja extraccién social, la fealdad, el no tener techo y tantas otras por el
estilo, serdn sobrellevadas con indiferencia por muchos, puesto que,
tras haber reconocido sus necesidades internas o externas de (na vez

——— . e

por todas, han circunscrito sus aspiraciones dentro de tales mdrgenes.
Por el contrario, otros que sean afortunados en este sentido, no son
capaces de entender cémo cabe sobrellevar semejantes infortunios con
gesto alegre.> Asf pues, nada se conforma mejor con la necesidad exter-
Na que un conocimiento preciso de la misma, y otro tanto sucede con
la necesidad interna. <Aprendemos” pronto a conocer nuestras buenas
cualidades y nuestras fuerzas, asf como a utilizarlas en NUuestro prove-

cho. De igual modo, hemos de sobreponernos a nuestras debilidades, -

carencias y defectos naturales, conociéndolos claramente de_una vez

por todas, para determinar conforme a ellos los limites de nuestras pre-
tensiones y darnos por satisfechos también con respecto a lo inasequi-
ble; puesto que la necesidad interna tiene cimientos atin mids firmes
que la externa. Una vez hecho esto, habremos ahuyentado la mé4s
amarga de todas las penas espirituales, la insatisfaccién con uno mis-
mo, la mortificacién del amor propio; pues tal es la inevitable conse-
cuencia del desconocimiento de la propia individualidad, desconoci-
miento del que se deriva una falsa arrogancia, dando ésta pie a la
temeridad y posteriormente a la verglienza. Nulli potes imprecari quid-
quam gravius quam si imprecatus fueris, ut se habeat iratum’’.>

El haber dedicado tanta atencién al cardcrer adquirido, aun cuando
reviste mayor importancia para la mundonologia que para la ética en
sentido estricto, obedece al hecho de que debia ser citado como un ter-
cer tipo de cardcter junto al empirico y al inteligible; la exposicién de
estos dltimos se hallaba destinada” a esclarecer cémo la voluntad, pese
a hallarse enteramente sometida a sus inexorables manifestaciones,
tefiidas de necesidad, no deja de ser /b7e en si misma e incluso pucde
ser tildada de omnipotente.

w
© Este pasaje (hasta la cita en griego) es un afiadido dentro de I interpolacién
apuntada en la tltima nota.

" 6 T6m0g TV 66UV xai Hdovdw: la sede tanto del malestar como del pla-
cern.

7" Nueva interpolacién (hasta el texto de Séneca inclusive), #

" «A nadie se le puede desear algo peor que ser presa del enojo» (cfr. Séneca, eps
110, 2).

" Aqui finalizaria la posible supresién a la que se refiere la nota 40. oo 3‘
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En torno a la libertad de la voluntad para negarse y afirmarse
a st misma

La exteriorizacién y el reflejo de esta libertad, esto es, la omn}pf—
tencia de la voluntad, se percibe a lo largo y ancho del mundo VlSlbl e,
el cual no es sino su manifestacién; sin embargo, se present:fi y evodui
ciona progresivamente conforme a leyes que conllevan la forma de

nto. .
COHCJ)XC}T;I: bien, antes dije que esa libertad de la voluntad ,tamblén puj-
de descollar en la manifestacién y, cierramente, en la mis perfecta 1 e
sus manifestaciones, aquella que le proporcione un conocimiento ple-
namente adecuado de su propia esencia. También aqui, en !a cum_bre
de la autoconsciencia y del discernimier,lto, la voluntafi, 0 l316n. quiere
lo que querfa cuando era ciega y todavia no se conocfa a si misma, )i
entonces el conocimiento constituye para ella un motivo tanto en el
detalle como en el conjunto, o bien este conocimiento le suporée p(():r e
contrario un aquietador que aplaca y neutraliza todo querer. [267] Con
anterioridad me referfa a esto de una forma muy genérica como afir-
macién'y negacion de la voluntad de vivir. Desde el transitorio punto
de vista individual, ésta representa siempre una.exterlorlzaaén umvelr—
sal de la voluntad, es decir, que no modifica ni perturbg el des.arrol o
del caricter, asf como tampoco tienc su expresién en acciones eusladalsi
sino que su forma de mostrarse consiste en enfatizar glot;almente'e
tipo de comportamiento mantemflo hasta ahora o, bien a Cf)ntrarlcl);
en suprimirlo enteramente, expresindose en lo sucesivo a través sluyo .
mixima libremente asumida merced al conocimiento sobre la volunta
alcanzado. La clara exposicién de todo esto, que constituye e% ob!eto
principal de la ética, ya nos ha sido parcialmente preparalda el u.rgnclla—
da por las consideraciones vertidas en torno a la libertad, la necesida ¥y
el cardcter; con todo, todavia tendremos que Qem'o,rar un 'pocob ma;‘sz
dicha exposicién, a fin de anteponer una meditacion prlev1a sodrci)

vida misma, cuyo querer o no querer p(,)larlza' el gran prob emada eba-
tir; indagaremos de qué modo y en qué medida s:?.tls,fage 0 Sue e sggs-.
facer su afirmacién a la propia voluntad, l'a esencia intima de esal v1'6a,
en una palabra, la indole universal y esencial de la voluntad en relacién

con el mundo que le es propio.
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CAPITULO 4

DEL ESTADO DE LA VOLUNTAD EN EL MUNDO DE SU
MANIFESTACION, O DEL SUFRIMIENTO DE LA EXISTENCIA

En primer lugar, recuerden la cuestién planteada con anterioridad
acerca del objetivo y el fin de la voluntad: al enfrentarnos con esa cues-
tién vimos que la voluntad, en todos los niveles de su manifestacién,
desde el mds bajo hasta el mas alto, carece de un objetivo y fin tltimos,
si bien abrigue siempre un afén, dado que el querer constituye su dGnica
esencia y ésta no queda delimitada por la consecucién de objetivo algu-
no, al no ser susceptible de ninguna satisfaccién finita ¥y, aun cuando
pueda verse determinada, marcha de suyo hacia el infinito. Esto cabe
apreciarlo en el mds simple de los fendmenos naturales, la gravedad,
que Do ceja en sus aspiraciones y persigue un punto inextenso, cuya
consecucion significarfa el aniquilamiento de la materia; dicha tenden-
cia no cesarfa ni aun cuando el universo entero se hubiera conglomera-
do. Esto mismo cabe observarlo también en otros fendmenos naturales
bien elementales; el estado sélido tiende hacia el estado liquido, bien
por fusién bien por disolucién, ya que sélo asi quedan liberados sus
elementos quimicos; la rigidez representa su prisién, en la que son rete-
nidos por el frio. Los liquidos tienden hacia la vaporizacién, hacia la
que transita el agua en cuanto se ve liberada de toda presién. No hay
ningiin cuerpo que carezca de analogias tales como aspiraciones, apeti-
tos o afanes. La electricidad multiplica hasta el infinito su autodesave-
nencia interna, si bien la masa terrestre deglute tal efecto. El galvanis-
mo supone asimismo, en tanto que la pila se mantiene activa, un estéril
¢ incesantemente renovado acto de autodesavenencia y reconciliacién.
Igual perplejidad presenta esa aspiracién nunca satisfecha que constitu-
ye la vida de la planta, una tendencia incesante hacia formas ascenden-
tes cada vez mis elevadas que culmina en un punto final, la semilla,
que se troca de nuevo en el punto inicial. Esto se repite hasta el infini-
to, no cupiendo encontrar en parte alguna un objetivo, una satisfac-
cién cumplida, un punto de reposo. [268] Recuerden ahora que las
distintas fuerzas naturales y orgdnicas se disputan la materia en donde
quieren resaltar, ya que no poseen sino cuanto le arrebatan a las demis,
sosteniéndose asf una permanente lucha por la vida o la muerte, lucha
de donde procede ante todo esa resistencia merced a la cual se ve contra-
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rrestada por doquier aquella aspiracién que constituye la, esdenaa}lmtm
ma de cada cosa, que persigue infructuosamente y a través de mlhtor-
mentos el transito hacia el fenémeno sin poder abandonar su ser, hasta
que otros apresan dvidamente su lugar y su materia. | .
Esta aspiracion, que constituye el en si de toda cosal,l a vzm ’
identificando con aquello que se mamﬁesta en nosotros del modo mis
elevado bajo la luz de la consciencia y se llama voluntad. Su repr.esmin
mediante un obstdculo que se alza entre ella y su objetivo provg}mn; :
la damos en llamar sufrimiento y, por el contrario, la_consecuao(? e
objetivo recibe el nombre de satisfaccién, bl’enestar o dicha. I;:ista_s er:::
minaciones pueden transferirse a los fcnomenos, del‘mun 0 dm(.:é)’
ciente, los cuales son ciertamente de un grado mis bajo, pero de idén-
tica indole, que los de nuestra voluntad. \

. . ,{ (,J .
Naturaleza inconsciente AP AALA

¢
Entonces vemos a estos fenémenos sumidos en un §}1fr1r?1ento
continuo y carentes de una dicha estable. Pues toda aspiracién, a fna}clef
de una carencia, supone sufrimiento en tanto que no se vea satis eé:. a;
sin embargo, ninguna satisfaccién es durac_iera.,,supomenfio ms 16‘:,1;
tan sélo el punto inicial de una nueva aspiracion. La aspiracién se '
obstaculizada y combatida por doquier de muiltiples mz}nf;ras,f‘p(;lr do
tanto, el sufrimiento subsiste siempre, al no darse un objetivo 1ln ; le
la aspiracién; asi pues, no existe limite ni término alguno para el sufri-

miento. .

]

Animales

Sin embargo, esto que hemos descubier'go sélo a basel: dz %raﬁ
esfuerzo y atencién se nos revela, por el contrario, con gran claridad e
la naturaleza consciente, en la vida de la animalidad, cuyo sempltql:lo
padecer es ficil de mostrar. Pero no quisiéramos detenernos demasia lo
en este escalén intermedio, para encamiqarno§ hacia donde to’dol fe?z -
ta con una mayor claridad, al hallarse iluminada por el/ masfua o
conocimiento, a saber, la vida del hombre. Pues, cuanto mds per ectaf es
la manifestacién de la voluntad, tanto més.ev.ldente se hace fl:l sg r(i-
miento. En igual medida, cuandq el .conocm%x,ento gana eln claridad,
incrementindose el grado de conciencia, ta_mblen aumenta la angustia,
que por consiguiente alcanza su m:j1x1m.o nlYel en el ser’ humglno, tanto
mds cuanto mayor sea la perspicacia e inteligencia de éste. El genio es
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quien mds padece. En este sentido, es decir, en relacién con el conoci-
miento en general, entiendo yo aquel pasaje del Eclesiastés (1,18): qui
auget scientiam, auget et dolorem’™. La relacién exacta entre el grado de
la consciencia y el del padecer ha sido reflejada por Tischbein...”

Esa es la razén de que queramos examinar a partir de la existencia
humana el destino intimo y esencial de la voluntad. Cualquiera podr4
hallar expresado en la vida del animal algo semejante, [269] sélo que
en un grado distinto y mds atenuado, pudiendo llegar a convencerse a

través de la doliente animalidad de que, sustancialmente, o4z ida 1o
es sino padecer.

El sufrimiento en la existencia humana

En todos los niveles que el conocimiento esclarece, la voluntad se
manifiesta como individuo. El individuo humano, en tanto que finito,
se halla inmerso en un espacio y tiempo infinitos, cual una diminuta
particula que hubiera sido arrojada en esa inmensidad; en cuanto care-
cen de limites, el tiempo y el espacio 7o configuran una totalidad
plena; de esta forma, el individuo no cuenta en todo momento sino
con un cuando y un donde relativos, mas nunca absolutos, esto es, ple-
namente determinados, ya que tanto su lugar como su duracién cons-
tituyen una parte finita de una ilimitada infinitud.

Su propia existencia se cifra tan sélo en un presente cuya desenvuel-
ta fuga hacia el pasado representa un perpetuo trdnsito hacia la muerte,
un continuo morir, dado que nuestra vida pasada (dejando a un lado
sus eventuales consecuencias para el presente y el testimonio que pro-
porciona sobre nuestra voluntad en cuanto impronta suya) se halla
enteramente finiquitada y muerta, puesto que ya no existe. De ahi que,
desde un punto de vista racional, bien pudiera resultar indiferente el

™ «Aquel que aumenta su caudal de sabidurfa incrementa también el del dolors

(Eclesiastés, o el predicador de Salomén, 1, 18).

" En el § 56 de El mundo como voluntad ) representacidn cabe leer lo siguicn-
te: «Tischbein, pintor filésofo o filésofo pintor, expresé admirablemente en un dibu-
Jo esa exacta relacién entre la conciencia y ¢l dolor. La mitad superior del dibuj
Tepresenta a unas mujeres a quienes les han arrebatado sus hijos y que, agrupad
de distintas maneras y en diferentes actitudes, expresan el dolor, la angustia y I
desesperacién maternales en toda su diversidad; Ia parte inferior presenta en u
agrupacién similar varias ovejas que también han sido despojadas de sus crfas; ca
situacién del dibujo superior cuenta con un andlogo en el inferior, mostrindose cla
ramente cémo el dolor que cabe dentro de la conciencia obtusa del anjmal cnmu
dece ante la desesperacién posibilitada por la diafanidad del discernimiento, por |

claridad de la consciencia» (cfr. SW 11, p- 366; ed. cast. cit., p. 341).
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hecho de que nuestra vida pasada se haya visto presidida por el goce (3
por las penalidades. Sin embargo, el presente se nos escapa constantemen
te de entre las manos hacia el pasado, mientras que el futuro se caiacterl-
za por su incertidumbre y su brevedad. En este orden de cosas, la alt:x1s-
tencia del individuo, enfocada desde su faceta puramente inmaterial, Ts
decir, en la medida en que se circunscribe al conocimiento ™, supone la
continua precipitacién del presente sobre el difunto pasado, un cons-
tante morir. Si bien, encuadrado en el plano fisico, resulta obvio que,
tal como nuestro caminar no es sino una caida constantemente ataja-
da, la vida de nuestro cuerpo representa una muerte mce_santemcntl:c
retardada, una muerte continuamente postergada. (Proplamente,.f a
vivacidad d€ Titiéstro éspiritu no es sino un hastio perperuamentehdl e-
rido)™ Al tomar aliento ahuyentamos una muerte que nos acecha en

“todo momento y con la que luchamos de ese modo a cada segundo; de

la misma manera, la nutricién, el descanso o el abrigo suponen otrccl)s
tantos aplazamientos respecto de su postrera victoria, habida cuinta e
que, desde el preciso instante del nacimiento, somos presad czi una
muerte que se limita a juguetear un rato con su victima antes de devo-
rarla. En ese intervalo proseguimqs nuestra .v1da con mucho eiimcro,
tanto tiempo como sea posible, al igual que inflamos CL:;nto po elI)no§
una pompa de jabén, aun cuando tengamos la certeza de que acabard
por estallar.

Conato sin meta ni satisfaccion

Ya hemos visto en el seno de la natura'leza inconsciente que ju
quintaesencia supone un continuo esfuerzo sin ]fin y sin tregua, dsuzn )
esto algo que apreciamos todavia con mucha miés claridad cuando exa-
minamos a los animales y al ser humano. Todo su ser se c1fraben 1:in
querer y ambicionar comparables a una sed 'msaaable. Pero la : ascf:l de
toda volicién es la menesterosidad, la carencia, en una palabra, ada ic-
cién que le es originariamente cor_matural y en la que recae merced a stu
propia esencia. Echa en falta objetos de VOllflon cuya exces;vaf?celnde.
facil satisfaccién hace que se vuelvan a aduefiar de ella con acilidad;
[270] en tal caso le invade un pavoroso vac@o y un atroz aburrlmlcelnto,
ya que, al no seguir manifestando su esencia, deja de percatarse de Su
existencia. Su vida oscila de esta forma entre el dolor y gl hastfo. r :1
hecho, ambos representan sus dltimos elementos constitutivos.

3
R

76 Correccién de: «en que resulta cognoscible». _
7 Lo encetrado entre paréntesis ha sido tachado con lépiz.
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cosa se ha visto expresada de una curiosa manera, dado que el hombre
ubica en el infierno todos los sufrimientos, no reservando para el cielo
sino el aburrimiento (Dante).

_Ese constante anhelar, que constituye la esencia de toda manifes-
tgslén de la voluntad, alcanza, en los niveles superiores de su objetiva-
cién, su principal y més universal fundamento, mostrandose aqui la
voluntad como un cuerpo vivo sujeto al férreo mandato de alimentar-
se; esta fuerza le viene conferida a este mandato por el hecho de que
dicho cuerpo no es sino la propia voluntad de vivir objetivada. Y
comoquiera que el hombre representa la m4s perfecta objetivacién de
esa voluntad, también resulta ser el m4s menesteroso de entre todos
los seres; el ser humano_constituye un. Q_querer y necesitar en
su grado mds glevado, representa una méhﬁLnecesidades.
Con ;i(;;i)x'éste se encuentra en el mundo, abandonado a \s\i§nismo, y
los cyidados para conservar su existencia son tan numerosos &intrin-
cagtos, y se reciclan con tal rapidez, que acaban por absorber toda su
vida. A los cuidados por el sustento se afiadir4 en seguida una seginda
xigencia, la de la propagacién de la especie. La vida de la mayor{a se
reduce a una continua lucha por la propia existencia, una lucha que

uenta con la certidumbre de acabar perdiéndose. Pero lo que le hate
5.1 hombre perseverar en esta ardua lucha, no es tanto el amor por la
vida, como el temor a la muerte; la cual, sin embargo, reposa de
modo .indestructible tras las bambalinas y puede entrar en escena en
cualquier momento. La propia vida se asemeja a un mar plagado de
arrecifes y torbellinos, que el hombre esquiva con la mayor cautela
para abrirse paso, sabedor de que, aun cuando se deslice con la mayor
de las destrezas, a cada paso le acecha el peor y més inevitable de los
naufragios, ya que su rumbo le aproxima fatalmente hacia la muerte:
este es el destino final de tan penosa travesfa, que le aguarda tras todos
los escollos sorteados.

Ahora bien, también resulta muy digno de tener en cuenta el
hecho de que, por su parte, los pesares y las penalidades de la vida
puedan aumentar con facilidad, de modo que la propia muerte se vuel-
ve apetecible, y uno acude voluntariamente a su encuentro, en el mar-
co de la huida en que consiste toda la vida. ’

El tedio °
J

Y, por otra parte, tampoco deja de ser digno de atencién el que,
tan pronto como la necesidad y el sufrimiento conceden una tregua al
hombre, comparece el aburrimiento y se hacen necesarias las diversio-
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nes. Por ello observamos que casi todos los hombres, al verse a salvo de
la perentoriedad y el sufrimiento, en cuanto se han liberado finalmente
de toda carga, [271] se convierten ellos mismos en una carga para sf;
ahora les atormenta la preocupacién de cémo deben pasar el rato, de
c6mo matar el tiempo, tal como se dice literalmente; cada hora mal-
gastada es tenida por una auténtica victoria, jasi como cualquier abre-
viacién de aquella misma vida hacia cuya méxima prolongacién venia
aplicando hasta el momento todos sus esfuerzos! Lo que ocupa a todo
ser vivo y sustenta el movimiento es la aspiracién al existir. Pero, una
vez que tienen asegurada la existencia, no saben comenzar nada. Por
eso, lo que les pone en marcha, el empefio de eliminar las cargas del
existir, haciéndolas imperceptibles, tarda poco en salir al encuentro del
aburrimiento. Pero el tedio no es un mal insignificante que consienta
verse menospWﬁr‘dej&rrEn et rostro la huella de una ver=—
dadera desesperacion. Incluso la prudencia politica adopta contra é|

precauciones pyblicas parecidas a las tomadas en contra de otras cala-

midades genéricas, ya que este mal puede llevar al hombre a los mayo-
~1@—§_§_e—§__e—Lgfr§nos, tan bien como su perfecto antagonista: el hambre.
Toda vida humana fluye entre el querer y el conseguir. El deseo
supone dolor, conforme a su naturaleza; el logro alumbra de inmediato
a la saciedad. El objetivo sélo era aparente; la posesién aniquila el esti-
mulo. El deseo adopta una nueva configuracién y la necesidad reapare-
ce; y cuando no ocurre asf, hacen acto de presencia la tristeza, el vacio
y el aburrimiento, contra los que la lucha resulta tan penosa como con-
tra la necesidad. El lapso de tiempo que media entre el deseo y la
satisfaccién no ha de ser ni demasiado largo ni demasiado corto, ya
que, reduciéndose asi al minimo el sufrimiento que ambos acarrean, se
procura un transcurso vital mds dichoso. Pues aquello que cabe consi-
derar el lado mds hermoso de la vida, el gozo més puro que de ella se
desprende, a saber, el conocimiento puro ajeno a toda volicién, el goce
de lo bello, los auténticos placeres propios del arte, se presenta en muy
raras ocasiones, y s6lo ante unos pocos, como un efimero suefio; y ade-
s, esa fuerza intelectual superior convierte a esos pocos en seres mds

.susceptibles a unos pesares mucho més intensos de lo que jamds
™ .

odrdn-experimentar quienes son mds torpes; con lo cual Viene a otz
peTsarse foumo

por 1o otro. Pero a la inmensa mayoria de los hombres
[&sTesultan irfaccesiblestos puros goces intelectuales; no son capaces de
disfrutar del placer que subyace al conocimiento puro; se hallan total-
mente copados por la volicién; de ahi que si algo llega a hacerles tomar
partido, debe resultarles interesante, es decir, que ha de estimular de
algtin modo su voluntad, aun cuando sélo lo haga de forma remota y
la relacién no estribe sino en una mera posibilidad (algo que ya estd
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implicito en la palabra «interesante»); mas la voluntad no debe quedar
totalmente implicada en este juego, porque su presencia consiste m4s
en el querer que en el conocer; la accién y la reaccién constituyen su
Gnico eclemento. Las candorosas manifestaciones de esta estructura
pueden tomarse de las cosas m4s insignificantes, asi como de los fené-
menos mds cotidianos, v.g.: lugares dignos de visitar, animales extra-
fios, juegos de cartas’,

<El” mis dichoso serfa, sin duda, el mis sabio, esto es, aquel que
atesorara una parca voluntad merced a un vasto conocimiento, quien
tuviera un gran caudal de conocimientos y un escaso nivel de volicién.
Quizd Sécrates pudo encarnar este ideal. Pero se trata de una rara
excepcién, puesto que quien posee una gran e intensa capacidad cog-
noscitiva suele tener a su base una igualmente fuerte voluntad en don-
de ha echado sélidas raices. En el interin el camino hacia la mayor
felicidad consiste claramente en que uno conozca mucho y quiera
poco. Unicamente la voluntad permanece siempre como lo radical y
especificamente idiosincritico del ser humano, constituyendo asimis-
mo la fuente de infinitas penalidades.> Y eso por mds que la naturaleza
pueda hacer dichoso a un hombre; por mis que uno sea y por més que
uno posea, no podrd desembarazarse del dolor consustancial a la vida.
Los incesantes esfuerzos por desterrar la afliccién no logran sino modi-
ficar su configuracién. Originariamente ésta es carencia, menesterosi-
dad, preocupacién por el mantenimiento de la vida. Afortunado aquel
que logra —lo que raramente se consigue— reprimir esta configura-
cién del dolor; a renglén seguido el dolor cobra otras mil formas,
transformdndose [272] conforme a las circunstancias y la edad, en ins-
tinto sexual, pasiones amorosas, celos, envidia, odio, angustia, ambi-
cién, avaricia, enfermedad, etc. Para, finalmente, cuando no sabe
adoptar otra forma, revestirse con ese tristemente gris ropaje del hastfo
y el aburrimiento que se intenta contrarrestar de tan diversas maneras,
Y, en cuanto se logre ahuyentar el tedio, dificil sers que la afliccion no
recobre alguna de las formas precedentes para recomenzar nuevamente
su danza desde el principio. Dado que es entre el dolor y el aburri-
miento como transcurre la vida humana. Por muy desalentadoras que

" Schopenhauer remite aqui a una anotacién hecha en la pigma 453 de su
ejemplar de la primera edicién de E/ mundo... Y que reza como siguc: «Una insig-
nificancia, el ganador del juego que se veia incapaz de motivar suticicntemente su
dnimo con ahinco, logrard magnificar todo ante sus ojos gracias al empleo de su
atencién, pasando sin solucién de continuidad del miedo a la esperanza o de la ale-
gria al enojo, en una palabra, consigue enardecer la voluntad, lo cual constituye el
Gnico medio que posee para percatarse de su existencia.»

" Interpolacién (hasta «... fuente de infinitas penalidades»). > o
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resulten estas consideraciones, no quiero dejar de' [lamar la atencién
sobre uno de sus aspectos, del que quizd pueda derivarse algiin consue-
lo y hasta una estoica indiferencia ante la propia-desdieha..Pargue
nuestraimpaciencia para con ella obedece, en gran parte, a que la vea-
mos como algo contingente, es decir, como fruto de una cadena caus
que podria haber sido de otra manera, Pues, en cambio, no nos deja-
mos afligir por los males que nos parecen inexorables y generalizados,
como es el caso de la inevitabilidad del envejecimiento y la muerte o
de muchas incomodidades cotidianas. Antes que ninguna otra cosa, la
consideracién del cardcter fortuito de las circunstancias es lo que nos
produce una-desazén inmediata y plaga de espinas a la afliccién misma,__
Ahora bien, si llegdramos a reconocer que el dolor en cuanto tal resulta}*
consustancial a la vida y es del todo ind&tructible, asi como que lo
tinico dependiente del acaso es la forma bajo la cual se presenta, si_
reconOtirames-que nuestra vida presente ocupa un lugar en el cual, de
no estar ¥sta, vendria a ubicarse alguna otra que ahora se ve marginada
por ella, asi como que poco es cuanto el destino pugd’e arrebatarnos
desde un punto de vista sustantivo; semejante reflexién, de llegar a
convertirse en una viva conviccién, podria conllevar una buena dosis
de estoica serenidad y amortiguar las angustiosas inquietude§ causadas
por nuestro bienestar. Pero, en realidad, tan ppderoso dominio de la
razén sobre la experiencia inmediata del sufrimiento no se logra nunca
0 muy raramente.

PZ)’r otra parte, esta meditacién acerca de la inevitabilidad del dolor y la
suplantacién de unos por otros, asf como la _:%tracaén de lqs nuevos, puede
abocar en hipétesis de apariencia tan paraddjica como las siguientes.

Medida.

Mediante la disposicién fisica.

evEoioo dvoxolog®. )

Las grandes penas hacen imperceptibles a las pequefias.

Una desdicha enorme es el umbral de la felicidad.

® Cfr. SWII, § 57, p. 372: «Por lo demds, esta co'nsi,der'acién sol’)'r'e la ine-
vitabilidad del dolor... puede llevarse hasta sostener la hipétesis, paraddjica, pero
no absurda, de que en cada individuo estd determmadg de antemano la medi-
da del dolor que ha de soportar por su naturaleza, medida que no puede conte-
ner ni mas ni menos de lo que en ella cabe, aun cuando la forma ’del dolor pue-
da variar. Segun esto, su préspera o adversa fort.una no pro;efierla fiel exterior,
sino del interior y variarfa por su disposicién fisica en las distintas épocas, pero
en conjunto serfa la misma y no distinta de lo que se llama temperamento, o
mds exactamente, el grado que posee de sensibilidad ligera o fuerte, o como Pla-
t6n dice en el primer libro de la Repitblica: evyoloo dvayodog, de humor ficil o
dificil» (cfr. ed. cast. cit., p. 347).
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Dolor - Anticipacién. Apertura®.
Aprioridad.

Comprobacién:

Alegria y melancola, ;con qué objeto?
Suicidio.

Cambio de la disposicién fisica.
Vejigatorio.

La alegria desmedida y el dolor muy intenso sélo se suelen concitar
en la misma persona, ya que ambos se condicionan recfprocamente y tie-
nen en comtin una gran vivacidad de espiritu. Ambas cosas son producto,
no tanto del presente, cuanto de la anticipacién del porvenir. Pero el
dolor es consustancial a la vida y su intensidad queda determinada por la
naturaleza del individuo; de ah{ que los cambios repentinos, al ser siem-
pre de indole externa, no pueden modificar propiamente su intensidad.
Todo _jubilo o dolor desmedidos tienen siempre por fundamento up

. engaio ilusorio, [273] por lo que ambas exaltaciones del espiritu se.evitan
con la prudencia. El jiibilo desmedido (exultazia, insolens laetitia) descansa .
siempre en la ilusién de haber encontrado en la vida algo que no.puede -

. ser encontrado de ninguna manera, cual es la plena satisfaccién de los

—deseos o preocupaciones que nos atormentan y se reproducen sin cesar.
Cada una de estas ilusiones nos es indefectiblemente arrebatads mas tarde
y su desaparicién nos granjea tanto dolor como alegria nos produjo su lle-
gada. @b%con una cima de la que no se pudiera descender
sino_en picado y por ello debe esquivarse. Cualquier dolor desmedido y
repentino no representa sino una cafda desde esa cima, viéndose conds.
cionado por la desaparicién de una ilusién de ese tipo. Por lo tanto, cabe
evitar ambos excesos, con tal de que uno sea capaz de abarcar con su
mirada el conjunto y la concatenacién de las cosas, guarddndose de pres-
tarles los vivos colores que nos gustaria verlas ostentar. La ética estoica
convertfa en algo primordial el liberar al espiritu de esta clase de tlusiones,
asi como de sus secuelas, confiriéndole en su lugar una imperturbable
serenidad; de este talante nos habla Horacio:

8 Cfr. SWII, § 57, p- 373: «El hecho, observado frecuentemente, de que los
grandes dolores nos hacen insensibles a los pequefios y a la inversa, que a lalta
de grandes sufrimientos, las mds pequefias contrariedades nos atormentan ¢ iriitan,
habla a favor de esa hipétesis; pero ademis, la experiencia nos ensciia que cuando
soportamos una gran desgracia que sélo con pensar en ella nos estremed famos, nues.-
tro 4nimo sigue siendo siempre el mismo una vez experimentado ¢l dolor primero;
> a la inversa, cuando alcanzamos una dicha largo tiempo apetecida, apenas nos
sentimos mds contentos ni mds alegres que antes, una vez pasado el pmer momen-
to... La desesperacién o el jibilo no eran debidos al dolor nj al £070 presentes, sino

a la perspectiva de un potvenir anticipado» (cfr. zé:d).
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Aequam memento rebus in am’uis.
Servare mentem; non secus in bonis
Ab insolenti temperatam

Laetitia *.

Pero por lo general, tal como rehusamos un medicamento amargo,
nos resistimos ante la idea de que el dolor es consustancial a la vida y
de que éste no afluye a nosotros desde el exterior, sino que cada cual

lleva dentro de si la inagotable fuente del mismo. Anges hien, preferi-

ros buscar, a modo de subterfugio, una causa externa de ese dolor que
nunca nos abandona. Infatigablemente, vamos de deseo en desca.y,
aun cuando Td satisfaccién alcanzada no nos satisfaga tanto came augu-

4 0§, quedandose la mayoria de las veces en un VErgonzoso Crrol,. .
no nos damos cuenta de que intentamos colmar la vasija de las Danai-

des®. Esto lo expresa muy acertadamente Lucrecio:
s

Sed dum abest, quod avemus, id exsuperare videtur
Caetera: post aliud, quum contigit illud avemus:
Et sitis aequa tenet vitai semper hiantes ™.

As{ corremos siempre en pos de nuevos deseos, en una marcha infi-
nita a la que sélo la muerte pone fin, antes de que hayamos quedado
satisfechos una sola vez. Un* caso muy inusual, que presupone una
cierta fuerza de cardcter,.es el encontrarnos con un deseo que, a la vista
de las circunstancias, no podemos colmar, pero al que tampoco sabe-.
mos renunciar; de este modo, damos de alguna manera con lo que bus-
cébaﬁm—ga lo que podemos inculpar en todo momento.
como fuente de nuestro pesar, [274] en lugar de reconocer que tal fuen-

" 4Guardar la.calma.ante la adversidad, manteniendo la cabeza _ﬁgig,msigi dejar
de refrenar una desbordante alegria:_he aquf la dicha (cfr. Od,, II, 3). La cita de

yracio ha sido tachada con lapiz. —_— '
HOIZ:CII(\)Iombre genérico de las c?ncuenta hijas de Dédnao y que figuran entre las ’dex-
dades acudticas como ninfas de los manantiales de la Argo']lda.,Su.elc representdrse-
las llenando de agua una vasija agujereada. Este castigo les habria sido impuesto pﬁr
Zeus en razén de haber dado muerte a sus esposos en la noche de bodas, s1ynbp i-
zando el hecho de que las corrientes de agua de la Argélida se secaban periédica-
rrlens“te.«Pero, mientras nos falta, el bien que deseamos nos parece superior a los
demds; conseguido, suspiramos por otro, y la misma sed de vida nos mantiene a{lhc-
lantes» (cfr. De rerum natura, 111, 1082). Schopenhauer da una referencia errénea
(a saber, III, 1095, cuando el libro III sélo ll'ega hasta 1094}. ) .

% Al margen Schopenhauer anota con ldpiz: «puede suprimirse»; cabe presumir
que la acotacién se refiere al resto del pérrafo.
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te no es otra que nuestro propio ser; de este modo quedamos enemista-

dos con nuestro sino, pero reconciliados con nuestro ser y existir, pues

con ello se relega el reconocimiento de que tanto nuestro ser coma
nuestro existir mismos resultan consustanciales al padecer y que la ver-

dadera satisfaccién no es del todo imposible. La consecuencia de este

proceso es un talante melancélico que asume un tnico gran dolor y

menosprecia todas las penas o alegrias de menor magnitud. Esto cons-

tituye una manifestacién més digna que la constante cacerfa de renova-

dos espejismos, bien representativa del habitual estado de cosas.

Consideracion metddica de las determinaciones fundamentales
de la existencia humana

Ahora nos disponemos a examinar la esencia de nuestro estado en
z 7 :
relacién con la alegrfa y el pesar en sus lineas esenciales mds fundamen-

tales.

La negatividad de toda satisfaccion '

Toda satisfaccion, o lo que comtnmente se llama dicha, resulta por
su propia naturaleza meramente negativa 'y, por ende, nunca es positiva.
El ser feliz no es algo que acontezca originariamente y por si mismo,
sino que nunca puede consistir sino en la satisfaccién de un deseo. De
ahf que el deseo, es decir, la carencia, suponga la condicién previa de
cualquier goce. Con la sarisfaccién cesa el desco y, por lo tanto, tam-
bién el goce, cuya condicién suponia. Homero, que tan bien suele des-
cribir a la Naturaleza misma, nunca dice de sus héroes, cuando acaban
de hacer una colacién, algo parecido a esto: «tras haber tomado parte
del goce exquisito de comer y beber, sino que su férmula es:

te

QUTAQ ENEL TIOOLO Xai EONTVOO €€ €90V €vTo. * e

. Después de que el hambre y la sed han desaparecido. (Ejemplifica-
ciones con todos los deleites sensibles; el hambre y la sed son condicio-
nes del deleite de comer o beber; la apetencia sexual; aburrimiento
como condicién de la sociabilidad, etc.). Ya Epicuro comprendié muy
bien que todo goce natural no consiste sino en algo negativo, cual es la

avTaQ enel OO0 xai £0ntvoo €& Egov Evro.: «Y una ves que tuvieron sacia-
dos su sed y apetito» (cfr. Homero, Odisea, VIII, 485).
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privacién de un dolor, la supresién de un malestar; por eso el bien
supremo se cifraba para él en una plena ausencia del dolor: la
indolencia ciceroniana. De ahi que Cicerén haga decir a un epictireo:
augendae voluptatis finis est, omnis doloris emotio™, es decir, el placer no
puede ir mds alld del deshacerse de todo dolor o malestar. Toda satisfac-
cién o dicha nunca significa otra cosa que la liberacion de un dolor o de
una necesidad. Pues tal es, no sélo cualquier padecer real y tangible,
sino también todo deseo cuya inoportunidad perturba nuestra calma e
incluso ese mortal aburrimiento que hace de nuestra existencia un
auténtico lastre. jCudn costoso es lograr o llevar a cabo cualquier cosa!
Todo proyecto tropieza con dificultades y escollos sin cuento, acumu-
lindose los obsticulos a cada paso. Pero, cuando finalmente superamos
todo eso y alcanzamos lo que se pretendfa, nunca puede conseguirse
otra cosa que no sea el desembarazarnos de una afliccién o un deseo,
por lo que sélo volvemos a encontrarnos como al principio.

Lo tinico que nos es dado originaria e inmediatamente es la caren-
cia, esto es, el dolor. Pero la liberacién y el goce pueden sernos cono-
cidos de forma mediata, a través de la evocacidn de la afliccién y la
menesterosidad pretéritas, cuya desaparicién propicié su entrada en
escena. A ello se debe que no interioricemos ni estimemos cabalmen-
te aquellos bienes y ventajas en cuya posesién nos encontramos, y no
demos en pensar sino que son como deben ser, dado que no nos
hacen felices sino de una manera negativa, haciendo retroceder al
sufrimiento; sélo en cuanto los perdemos se nos hace perceptible su
valor, pues la carencia, la menesterosidad y la afliccién constituyen el
tinico dato positivo que se nos brinda de manera inmediata® y a par-
tir del cual se esclarecen los distintos fenémenos del espiritu huma-
no. V.g.: 1)®. En base al caricter negativo de toda dicha se explica el -
hecho de gue los dias més hermosos de nuestra vida sélo sean reco- -

nacidos como tales cuando pertenecen al pasado. Cuando en alguna
CHOME, S s Py
“ o S ¢ »*i Dt ot M

¥ «El punto culminante del placer es la ausencia de todo dolor» (cfr. De finib.,
1L, 3).

# Schopenhauer nos remite aquf a la pag. 9 de su Reisebuch; cfr. Der handsch-
rifiliche NachlafS, ed. cit., vol. 11, p. 3: «Como toda dicha es negativa, se da el caso
de que, cuando finalmente se materializa, no nos apercibimos de ella en absoluto,
sino que nos deslizamos ficil y suavemente por ella, hasta que, una vez desapareci-
da, la sensacién positiva de su carencia nos revela la dicha pasada; sélo entonces
nos damos cuenta de que hemos descuidado su conservacién y el arrepentimiento
se asocia con su privacién» (Rewsebuch, 9). Este Diario de Viaje aquilata las fechas
con mucha precisién més de una vez, como es el caso del fragmento que nos ocu-
pa, el cual estd fechado en Bolonia el 18 de noviembre de 1818.

® Todo el pasaje presentado por este 1) constituye un afiadido.

63



METAFISICA DE LAS COSTUMBRES *

ocasién nos encontramos durante algtin tiempo extraordinariamente
satisfechos y dichosos por mor de las circunstancias externas, na lo
notamos en absoluto, sino que esos hermosos dias transcmr;:n_r_an
plécida como rdpidamente y nos hallamos contentos, peré)__r;g_sahc:
. mos apreciarlo como es debido. Sélo una vez que han pasado se hace
presente su ausencia y sélo dicha privacién hace gravitar sobre noso-
tros la magnitud de la dicha desaparecida, que sélo entonces nos
resulta concebible. (Con frecuencia a la privacién se afiade el arre-
/ penum%ento de no haberla sabido retener.) 2) De ahi que”, por el
b contrario, el recuerdo de las necesidades, enfermedades, caréncias
otras cosas por el estilo, ya superadas, nos cause alegria, habida cuen}—’
ta de que esta evocacién constituye el tinico medio de disfrutar cons-
cientemente de los bienes presentes. [275] 3) Tampoco se puede
negar que a este respecto, y desde el punto de vista del egoismo que
constituye la for_ma del ansia de vivir, la contemplacién o el relato de
las aﬂmcnones_a;enas nos proporciona cierta satisfaccién y goce, por
el mismo camino que asf lo hace la evocacién del sufrimiento propio
Lucrecio expresa esto bella y abiertamente al comienzo del segundo.

libro:

Suave, mari magno, turbantibus aequora ventis, :
E terra magnum alterius spectare laborem:

Non, quia vexari quemquam est jucunda voluptas;
Sed quibus ipse malis careas, quia cernere suave est®'.

. No obstante, luego descubriremos que este tipo de alegrfa, media-
tizada a través del reconocimiento del propio bienestar, s¢ halla mu
préxima a la fuente de la auténtica maldad positiva. 4) Merced a la
refer'lda indole de todo goce se explica también el que siempre seamos
tan insensibles al goce como tan susceptibles al sufrimiento, asf como
el que, en la medida en que se incrementan nuestros goces, disminuye
nuestra sensibilidad hacia los mismos y la costumbre soslaya nucst};a
percepcién del goce, dado que anula el conocimiento de su carencia. Y
a ello se suma la susceptibilidad hacia el sufrimiento. Pues, una va.ciue
los goces habituales han desaparecido, dicha desaparicién sc experi-
menta comg un suftimiento positivo. (Ejemplos.) Asi pucs, mediante

* Schopenhauer escribe al margen: «V.
; gen: «Ver Folant, p. 156»; cfr. Der handschrifsli-
che 9ll\faflylaﬁ ed. cit., vol. III, p. 134. El texto en cuestién data de 1822, &
| «Es dulce, cuando sobre el vasto mar los vientos revuelven las olas, contem-
plar desde tierra el penoso trabajo de otro; no porque ver a uno sufnir nos d¢ pla-

cer y contento, sino porque es dulce considerar de qué males te eximess. Cfr. De
rerum natura, 11, 1). ‘
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csa posesion se incrementa la tasa de las necesidades, al tiempo que su
ausencia es experimentada como un dalor al cual se afiade la dimep-
sién de posibles goces, mientras que los habituales dejan de ser estima-
dos como tales. 5)?2 Como se ha mostrado, toda dicha es de naturaleza
meramente 7egativa y no positiva, no pudiendo por ello representar
una satisfaccién y una felicidad duraderas, sino el mero librarnos del
dolor o la carencia, a los que habrdn de seguir un nuevo sufrimiento o
languidez, un vano anhelar que abre las puertas al aburrimiento. Todo
esto también encuentra una confirmacién en ese fiel espejo de la esen-
cia del mundo y de la vida que constituye el arze, y muy particular-
mente en la poesia. En verdad, toda composicién épica o dramdtica se
limita siempre a reflejar las luchas, aspiraciones y batallas emprendidas
en aras de la felicidad, mas nunca la dicha misma plenamente lograda
y duradera. Conduce a sus héroes a través de mil dificultades y peligros
hasta el fin perseguido. Pero, tan pronto como lo consigue, deja caer el
telén. Pues sélo resta por mostrar que aquel resplandeciente objetivo,
en el que nuestro héroe se figuraba hallar la dicha, le ha hecho llevarse
un chasco y no se encuentra mejor que antes tras su consecucién. Por-
que, al no ser posible una dicha auténtica y duradera, ésta tampoco
puede ser objeto de tratamiento artistico. Es cierto que la finalidad del
idilio es la descripcién de semejante dicha, pero también comproba-
mos que el idilio no se puede mantener en cuanto tal. Siempre se con-
vertird en manos del poeta, o bien en un relato épico, y entonces serd
una epopeya sin significado, compuesta por insignificantes sufrimien-
tos, alegrfas y anhelos, como es el caso mds frecuente, o bien se conver-
tird en una descripcién poética, destinada a ensalzar la belleza de la
Naturaleza, esto es, el conocimiento involuntario que constituye de
hecho la tnica felicidad pura, a la que no preceden ni el sufrimiento ni
la necesidad y a la que tampoco le siguen inexorablemente, [276] asf
como tampoco ningiin otro goce, arrepentimiento, afliccién o, cuando
menos, el vacio y el hastfo. Ahora bien, semejante dicha no puede (por
razones tanto objetivas como subjetivas) colmar toda la vida, sino tan
s6lo un preciso momento de la misma®. Lo que vemos en la poesfa, lo~
encontramos asimismo en la musica. Sabemos que la melodia expresa
los aspectos més universales y esenciales de la historia intima de la
voluntad autoconsciente, la vida clandestina, las mds veladas aspiracio-
nes, las ocultas alegrias y penas, el flujo y reflujo del corazén humano.
La melodia no consiste sino en un distanciamiento del tema principal

22 Al margen ha escrito con ldpiz: «Compulsa del arte.»

% Aqui se ha anotado a ldpiz: «wolta». Al voltear la hoja nos encontramos con
una marca de ldpiz al final del parrafo. Como ya sabemos, esto significa la discre-
cional omisién del pasaje en cuestdn.
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que marcha, a través de mil maravillosos laberintos, hasta la més ardiente
disonancia, para reencontrar finalmente ese tema de fondo que mani-
fiesta la satisfaccién y el sosiego de la voluntad, si bien nada se puede
hacer después con ese tema de fondo, cuyo sostenimiento prolongado
no supondrfa sino una molesta e insipida monotonia que sélo puede
compararse al aburrimiento.

Todo cuanto resulta de estas consideraciones, a saber, la inasequibi-
lidad de una satisfaccién duradera y la negatividad de toda dicha,
encuentra su aclaracién en lo que se mostraba como conclusién de la
mertafisica, esto es, en que la voluntad, cuya objetivacién es constituti-
va tanto de la vida humana como de cualquier fenémeno, represen-
ta un anbelo sin fin ni término. Esta impronta de duracién infinita la
encontramos expresada también en cada fragmento de su manifesta-
cién global, desde sus formas més generales, como son el espacio y
tiempo infinitos, hasta la mds acabada de toda manifestacién, la vida y
el anhelo del hombre*. En* un plano teérico cabe admitir tres extre-
mos de la vida humana y considerarlos como elementos de la vida efec-
tiva del hombre. Primero, un querer impetuoso, las grandes pasiones
que aparecen en los caracteres histéricos mas notables y son descritos
tanto en la epopeya como en el drama, pero que también se pueden
detectar en ambientes mds modestos, ya que la magnitud del objeto no
se mide aquf en funcién de sus relaciones externas, sino por el grado en
que mueven a la voluntad. En segundo lugar, el conocimiento puro, la
comprensién de las ideas posibilitada por un conocimiento exento del

** Aqui se aclara justamente el significado de la recurrente marca hecha a l4piz,
al afadirse a ella esta acotacién: «ad libitum hasta la hoja 277», esto es, en este caso
hasta el final del epigrafe.

” Schopenhauer nos remite aquf a la pag. 30 de su Reisebuch. Cfr. Der handsch-
riftliche Nachlaf;, ed. cit., vol. 1II, pp. 10-11: «Merece la pena reparar en cémo las
tres formas fundamentales de la objetivacién de la voluntad, a saber, el tiempo, el
espacio y la causalidad, vienen a constituir al mismo tiempo las fuentes de todo
sufrimiento vital, as{ como sus condiciones de posibilidad. Asi, ¢l tiempo es lo que
posibilita la consuncién, el desvanecimiento, la muerte, la futilidad y ¢l cardcter
transitorio de todas las cosas; el espacio posibilita el continuo cnticcruzamiento y
el mutuo obstruccionismo de todas las manifestaciones de la voluntad, asf como su
muerte; por dltimo, la causalidad hace que la vida en general s¢ limite a originar
la reaccién de un cuerpo sobre [31] el otro. Se advierte, pues, que la estructura bdsi-
ca que permite la manifestacién de la esencia de la voluntad, tambtén da cucnta de
forma inmediata de la contradiccién interna, de la futilidad y ¢l mfortunio que se
adhiere a esa esencia y acompafia al conjunto de sus manifestaciones» (Reisebuch,
30-31). El texto estd fechado en Dresde y fue redactado en el mes de scptiembre
de 1819.
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servicio a la voluntad, la vida del genio. Y, por dltimo, el mayor letargo
de la voluntad y, por ende, el del conocimiento vinculado a f_:lla, un
vano anhelo, un tedio que entumece la vida. La vida del individuo se
halla por lo general muy alejada de aferrarse a uno de tales extremos,

aproximacién hacia este o aquel lado, ostentando un mezquino querer,
polarizado_por-menudencias que se recicla constantemente a fin d_g_
rehuir el aburrimiento. Es realmente increible lo insignificante y fuil
que resulta el flujo vital de la mayoria de los hombres, visto desde fue-
ra, asf como lo sérdida y apartica que se revela por via de la introspec-
cién. Nos hallamos ante un tenue anhelo, ante un difuso tormento,
ante un onfrico vagabundeo que llega hasta la muerte a través de las
cuatro edades de la vida con el séquito de una hilera de pensamientos
triviales. Cada individuo, cada rostro humano, cuyo transcurso vital no
es mds que un breve suefio del espiritu infinito de la Naturaleza, de l'a
perseverante voluntad de vivir, no constituye sino un efimero penti-
mento que dicha voluntad traza lddicamente [277] sobre su lienzo
infinito del espacio-tiempo y que s6lo conserva un breve instante antes
de borrarlo para dejar el hueco a otro. Mas ésta es la cefiuda faz de la
vida, el que tan efimero como etéreo boceto (que podria definirse
como un banal antojo del espiritu de la Naturaleza) ha de ser afronta-
do por toda voluntad de vivir con ingentes e intensos dolores hasta‘lle—
gar a la amarga cata de la muerte. Por eso nos vuelve tan repentina-
mente solemnes la visién de un finado.

Vida del individuo, Tragedia y comedia. . .

Pero, por mucho que nos ocupen las grandes y pequefias calamida-
des de la vida, manteniéndonos en una preocupacién e inquietud
constantes, si somos capaces con todo de remediar la insuficiencia de.la
vida para colmar el espiritu, encubrir el vacfo y la envoltura de la exis-
tencia o desterrar el aburrimiento, que siempre se halla dispuesto a

% Cfr. SWIL § 58, p. 380: «La vida de cada individuo, si se considera en su
conjunto y en general, sin fijarse mds que en los rasgos principales, es siempre un
especticulo trigico; pero vista en sus detalles se convierte en un sainete, pues las
vicisitudes y tormentos diarios, las molestias incesantes, los deseos y temores de la
semana, las contrariedades de cada hora, son verdaderos pasos de comedia. Pero lo
que constituye una verdadera tragedia son las decepciones, las ilusiones que la suer-
te pisotea cruelmente, nuestros errores y el dolor reciente, cuyo desenlace es la‘muer—
te. De este modo, como si el destino hubiera querido afiadir a la desolacién de
nuestra existencia el sarcasmo, nuestra vida encierra todos los dolores de la trage-
dia, arrebatdndonos la dignidad de los personajes trégicos. Por el contrario, en los
detalles de la vida, necesariamente nos convertimos todos en caracteres cémicos»
(cfr. ed. cast. cit.,, p. 353). Se repite aqui la acotacién marginal del pérrafo ante-
rior, anotindose simplemente: «ad libitum».
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rellenar las pausas dejadas por las preocupaciones. De ahi que el espfri-
tu humano, como si no tuviera bastante con los cuidados, cuitas y ocu-
paciones que le impone el mundo real, se crea un mundo imaginario
merced a la configuracién de mil supersticiones diferentes con las que
derrocha tanto su tiempo como sus fuerzas, tan pronto como el mun-
do real le concede una tregua para la que no esti preparado. Origina-

\ riamente, esto mismo acontece también en la mayoria de los casos con

. los pueblos a los que la suavidad del clima y la clemencia del suelo les

* hacfa fdcil la vida, como sucedié sobre todo entre los hinddes, luego
entre los griegos y los romanos, mis tarde entre los italianos y los espa-
ifioles. El hombre se crea demonios, dioses o santos a su propia imagen
y semejanza, debiendo ofrendarles luego oraciones, sacrificios, templos
y exvotos, asi como cuanto va ligado a esto, como las consignas, las
peregrinaciones, las salutaciones, los ornamentos de imagineria u otras
cosas por el estilo. Su culto se entrelaza con la realidad, llegando inclu-
so a eclipsarla; cualquier acontecimiento de la vida es tomado como un
contracfecto de aquellos seres, el trato con ellos llena la mitad de la
vida, alimenta constantemente la esperanza y llega a ser, por mor de la
mistificacién, mds interesante que el trato con los seres reales. Dicho
trato constituye la expresién y el sintoma de una doble menesterosidad
del ser humano: asistencia y apoyo, por una parte, ocupacién y entre-
tenimiento, por otra; y aun cuando su cultivo atente con mucha fre-
cuencia contra la primera clase de menesterosidad, dado que, cuando
acechan los peligros y los percances, se invierten en rogativas y ofren-
das un tiempo precioso, un valioso esfuerzo que més valdria haber apli-
cado a atajar aquellos contratiempos, la segunda menesterosidad se ve
mejor servida merced a esa fantdstica plética con un imaginario mundo
espiritual, algo que supone la ganancia menos desdefiable de cualquier
supersticién.

Esta consideracién de la vida humana en sus términos més genera-
les, la indagacion de sus ingredientes fundamentales, asi como de su dis-
posicién global, [278] proporciona hasta el momento el resultado de
que, a priors, la vida humana no es susceptible de una auténtica felici-
dad atendiendo al conjunto de su esencia, sino que mds bien ésta pue-
de ser descrita como un polimérfico sufrimiento y un estado en abso-
luto deseable, un estado cuya finalidad no seria ni mucho menos la de
hacernos dichosos y al que le cuadrarfa mejor el calificativo de desven-
turado. Esto se ha hecho patente mediante la consideracién de la indo-
le universal y esencial de la vida humana, asi como de su disposicién
general y de sus elementos fundamentales tanto fisicos como espiritua-
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les. Ahora yo podria suscitar en Vds. esta conviccién de una manera
mucho més vivaz, recurriendo a un método mds @ posteriori y mera-
mente empirico; podria descender a casos concretos gue. les proporcio-.—
narfan imagenes para su fantasfa e ilustrar con ejemplos las innomina-
das calamidades que nos brindan por doquier la experiencia y la-
historia, sea cual fuere la ruta por la que emprendamos nuestra indaga- _
cién. Pero este capitulo quedarifa inacabado y esa exposicién empirica
nos apartaria del punto de vista de la universalidad que es consustancial
a la filosoffa. Por afiadidura, Vds. podrian tomar semejante descripcién
como una simple declamacién de la miseria humana, declamacién que
ya habria sido reiterada con anterioridad y que siempre queda sujeta al
reproche de la parcialidad al basarse en hechos aislados. Por eso me
conformo con la tan fria como filoséfica verificacién, practicada con
un método a priori y universalista, relativa al cardcter ineludible del
sufrimiento radicado en la esencia misma de la vida. La comprobacién
a posteriori puede ser llevada ficilmente a cabo por Vds. mismos don-
dequiera que sea, e incluso sc presentard de una forma espontdnea y sin
haber sido invitada. En la juventud la vida estd colmada por esperanzas
e ilusiones que habrdn de verse truncadas por amargas experiencias,
que tarde o temprano nos hardn despertar de esos suefios de juventud.
Cuantos mds datos extraigan Vds. de la experiencia en general, tanto
de la propia como de la ajena, asi como de la historia del pasado y de
nuestra propia época, tanto mds se alejardn de las descripciones de la
vida vertidas en las obras de los mds grandes poetas; tanto mds cerca
estardn Vds., siempre y cuando su capacidad de juzgar no se vea entu-
mecida por algin prejuicio indeleble, de llegar a la conclusién de que,
por lo que atafie al hombre, este mundo es el reino del azar y el error, que
imperan caprichosa e implacablemente tanto en las cosas grandes
como en las pequefias”, blandiéndose junto a ellos el azote de la nece-
dad y la malicia. De ahi que en un mundo como éste la opcién de lo
mejor s6lo pueda abrirse camino con improbo esfuerzo, de modo que
lo noble y lo sabio raramente se manifiestan, alcanzan la efectividad o
encuentran oyentes; por contra, lo absurdo y lo falso es lo que, al
margen de unas cortas intermitencias, impera en el plano del pen-

7 Nota a pie de pigina de Schopenhauer: «Un acaso maquina el inicio de la
vida humana y otro la finaliza (z/ustr.), quedando todo su transcurso constantemente
pendiente del azar tanto en sus detalles como en sus lineas maestras; en esta vida
tan dominada por el azar se alza una voluntad que lucha continuamente contra él,
lo que como es natural no puede acontecer sin el concurso de un enorme sufri-
miento por su parte; el conocimiento no dejard de iluminar a la voluntad en sus
fines, pero tampoco dejard casi siempre de verse mds o menos desconcertado por el
error; y esto tanto en el caso de los sabios como en el de los que no lo son.»
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samiento. Somos capaces de ver con facilidad los errores absurdos
de tiempos pasados, mas no asf los de nuestra propia época, puesto que
nos hallamos inmersos en ellos. La mayorfa de la gente es presa de la
falsedad, viendo cudn lenta y dificultosamente se abre paso cada ver-
dad. Las cosas no son distintas en el 4mbito del arte. La mayorfa de la

gente carece de sentido para lo excelso y se inclina dnicamente ante el

&tereotipo mds banal. -La.apropiado y lo-bueno se encuentran_muy
aramente, siendo mds raro atn el que resulten apreciados, Cuando
finalmente se imponen y se convierten en modelos, no tardan mucho
en ser abandonados y el arte vuelve a sumergirse en lo mal hecho. Tan-
to en el arte como en el saber vale la pardbola divina de que lo excelso
serfa como un barco cuyo curso traza una estela en el mar; pero sélo
por muy poco tiempo, pues las olas borrardn en seguida dicha estela;
v.g.» Kant. Esa es la razén de que en toda época y en cada una de las
expresiones artisticas el estilo suplante al espiritu, que siempre es tnico.
El estilo no es sino ese antiguo ropaje recién arrebatado a la tltima
manifestacién del espiritu, la tltima forma bajo la que se le reconoce.
Por eso lo excelso de cualquier clase supone siempre una mera excep-
cién, un caso #nico entre millones; de ahi que, cuando se da a conocer
una obra imperecedera, una obra tal, tras sobrevivir al resentimiento de
sus coetdneos, permanezca incomunicada y preservada como si se tra-
tase de un meteorito cuyo origen responde a un orden de cosas distinto
al imperante en ese momento. Y esto tanto en el terreno del arte como
en el del saber. No sucede otra cosa en el reino de los hechos: ol oi
Aetotor avicwmor xaxotl *. La virtud es-algo extrafia aeste mun-
go. El egoismo sin fronteras, las artimafias y la maldad estdn siempre a
_da orden del dia. Uno se equivoca al embaucar a la juventud con estas
gosas. Porque después el joven tendrd la impresién de que su maestro
era un embustero. La meta del discente es la de hacerse mejor a si mis-
mo y por eso se le hace creer que no ha logrado alcanzar el nivel de
“excelencia ostentado por los demds. Mds valdria decir: la mayoria son
malos, pero td has de ser mejor. De esta forma, cuando menos, se
adaptarfa cautelosamente al mundo con la salvaguarda de la prudencia
y no precisarfa de una amarga experiencia para convencerse de la
impostura del maestro. (Ponerlo en prdctica.) Por lo que concicrne a
una vida humana en particular, se les mostraré que ésta no consiste sino
en un continuo rosario de sufrimientos de mayor o menor magnitud y
que se trata de una chapucerfa. En cuanto se supera o elimina una
molestia, aparece alguna otra de inmediato: 7o unoemote undev

* o mheiotor ddowmo xaxi: «La gran mayorfa de los hombres son malos», sen-

tencia un aforismo atribuido a Bias, uno de los Siete Sabios de Greua.
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noyav ayew tov avdowminwv (Platén, Politicus, p. ?32) ». Por lo
demds, el franco reconocimiento del sufrimiento propio de la vida
humana tampoco es tan corriente, pues cada cual trata de escarr}otearlo
tanto como puede, porque sabe que los demds raramente experimenta-
f4n simpatfa 0 compasién por ello, percibiendo més bien cierto alivio
[279) mediante la representacién de calamidades a las que no se hallan
expuestos en ese momento, algo que les procura cierto consuelo con
respecto a sus propias aflicciones actuales. Sin embargo, hay un par de
expresiones que se hallan constantemente en boca del hombre y supo-
nen el reconocimiento de que nuestro estado no es ni mucho menos el
mis dichoso; se remiten con gusto a «un mundo mejor», luego no es
éste el mejor, como quiso demostrar Leibniz. Por otra parte, también
se muestran muy de acuerdo a la hora de calificar al mundo presente
como un valle de ldgrimas**. Puede que ningtin hombre, con tal de
que fuera juicioso y sincero a un tiempo, diera en desear hacia el ocaso
de su vida recorrerla de nuevo y no prefiriese més bien una total inexis-
tencia. Platén, al final de su Apologia de Sécrates, hace decir a éste (u-na
vez que ha sido condenado) que la muerte no representa un mal en nin-
glin caso, pues, o bien pone término a nuestra existencia, o bien nos tras-
lada hacia otro mundo que cabe esperar mejor; en el primer caso, no £e
tratarfa sino de un profundo suefio carente de contenido onirico tenido
en una noche a la que nunca le seguird un nuevo dia;. y.si uno tuviera tan
pocos dias como noches, no como un hombre ¢orriente, sino como las
ostentadas por el gran rey de Persia (0 pueyao Baotievo) en el transcur-
so de toda su vida, ;quién no preferirfa semejante noche? Tal es el pare-
‘cer de Sdcrates sobre la felicidad de la vida. Ya Herodoto (VII, 46) obser-
vé que ningtin hombre, de cuantos han exi'sti(.io, ha dejadq d? de§§ar en
alguna ocasién no ver el amanecer del dfa siguiente, y esta indicacién del
padre de la historia no se ha visto refurada desde entonces, pese a todos
los sistemas que han enarbolado la bandera del optimismo. Shakespeare
hace que Hamlet, tras dar cuenta de un sufrimiento ca,pltgl de la vida,
llegue a decir en su célebre monélogo: quien no pone término a su V'lda
para evadirse de todo, no lo hace por miedo a algo tras la muerte, sino
por temor a los suefios que podrian asaltarnos en ese largo suefio.
Cohelet dice: «el dia de la muerte es mejor que el del nacimiento»

(Salontéri7,2) 101,

” 10 undémote un O&v (g Emog eive) novyiay dyew Twv c’wﬂgwnivw}v: “.. ]a'mzis
ningin asunto humano —podrfa decirse— se estd quieto» (cfr. Platén, Politco,
XXXIII, 294b).

190 Vallss lacrimarum (Salmo 84, 7; Vulgata, 83, 7).

e Cfr, El libro de la sabiduria, cominmente llamado de Salomén.
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Ya

_ A través de esta exposicién del sufrimiento como algo consustan-
cial a la vida ha de haberse establecido el conocimiento de que la vida
constituye un estado respecto del cual cabe desear la liberacién. Esta es
la tesis fundamental del cristianismo y acaso su rasgo mds eximio Ese
mismo parecer se da también entre los hinddes. La opinién contraria
es mantenida por el gptimismo, empefiado en poner de relieve la exce-
lencia de este mundo; en la mayorfa de los casos éste supone un discur-
so irreflexivo, al desconocer en general el auténtico rigor y suplir el
pensamiento con frases rimbombantes; tomado en serio el optimismo
no es algo meramente absurdo, sino que también cabria tildarlo de
abominable, ya que con su encomio de este mundo aparece como un
cruel escarnio del anénimo sufrimiento humano. El optimismo puede
resultarle adecuado al judaismo, mas no tanto al cristianismo qI:le en
los evangelios viene a utilizar pricticamente como sinénimos el mundo
y el mal. Leibniz destacé en su deseo de fundamentar el optimismo
medlgnt? su teodicea; un argumento continuamente reiterado por él
para justificar el mal en el mundo, es que con frecuencia el mal se con.
vierte en la causa de un bien, algo de lo cual su propio libro brinda un
magnifico ejemplo, pues, aun cuando es malo en s{ mismo, dicha obra
cuenta con el enorme mérito de inducir posteriormente al gran Voltai-
re a escribir su inmortal novela Cindido o el optimismo, en la cual un
optimista, que demuestra en todo momento cémo seglin Leibniz este
mundo es le meilleur des possibles ', ha de padecer junto a su pupilo

los mayores tormentos, participindose también al espectador las mis
terribles desventuras acontecidas por doquier, pese a lo cual no abjura de
su principio. De hecho, si uno tiene apego al optimismo y no se deja
Imprestonar tanto por los conceptos o constructos teéricos, cuanto por
lo que ve, bastaré‘con colocar ante sus ojos los terribles dolores y las
espantosas angustias, que tan familiares resultan a la vida y han de.
3hgcerle estremecerse de horror; luego condtizcasele a través de los hos-
ipitales, lazareros y quiréfanos, asf como por circeles, haciéndole visitar
la de Los Plomos en Venecia o los campos de esclavos en Argelia, las

cdmaras isicid
W de tortura de la Inquisicién, los campos de batalla y las cortes

¢ justicia, franquedndole todas esas tenebrosas moradas donde la
iseria se oculta a la mirada de la impasible curiosidad; y por tltimo le
ecito un pasaje del Dante ', la muerte de Ugolino y sus hijos ¢n una
azmorra, significindole que tal cosa se ha dado mis de una vez;
ntonces el optimismo més empedernido llegars a comprender ¢n qué
odo es éste le meilleur des mondes possibles. Cudnto se opone a cste

2 Cfr. Théodicée, ed. Erdmann, p. 506b. b
"% Cfr. La Divina Comedia, «El Infierno», canto 33. vl
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concepto leibniziano del mejor mundo posible el sentimiento humano
en general lo demuestra, entre otras cosas, el hecho de que tanto en
prosa como en verso, tanto en los libros como en la vida corriente,
aparece con harta frecuencia la expresién de un «mundo mejor», bajo
la cual reposa ticitamente el supuesto de que ningin hombre tomar4
¢l mundo actual por el mejor posible. A decir verdad (con la vida
humana sucede lo que con cualquier mala mercancia cuyo exterior se
halle revestido de un falso resplandor) siempre se oculta cuanto aflige,
suponiendo la soledad la mejor compaiiia del desdichado. Por contra,
se hace ostentacién de cuanta pompa y fasto pueda hacerse acopio.
[280] Cuanto més se aleja uno de la auténtica satisfaccién interna, tan-
to mds desearfa aparecer como dichoso ante los ojos de los demis; la
mayorfa hace mds por parecer dichoso que por serlo. La necesidad llega
tan lejos que el objeto principal del esfuerzo de la mayorfa es la opi-
nién de los demds, con quienes sin embargo no se cuenta para nada en
tanto que pueden influir en el destino real de cada uno; por eso, tal
necedad queda expresada en casi todos los idiomas con la palabra que
la designa, a saber, vanidad (vanitas), cuyo significado originario es el
de fatuidad e inanidad. En el interin de todas esas falsas apariencias
que unos y otros se forjan, las angustias de la vida pueden incrementar-
se tanto (como de hecho ocurre a diario) como para asumir con vehe-
mencia esa misma muerte que normalmente se teme sobre todas las
cosas. No ha mucho se han contabilizado en Paris cuatrocientos suici-

dios durante #n solo afie. Es mis, cuando el destino quicre mostrar.

toda su perfidia, puede incluso llegar a privar de esta escapatoria al que
sufre, abandondndolo en manos de encolerizados enemigos, viéndose
condenado sin remisién a una muerte lenta y cruel. El mértir implora
en vano ayuda a sus dioses; inexorablemente debe rendir tributo a su
destino. Esta irremisibilidad no es sino el espejo del cardcter indomable
de su voluntad, cuya objetivacién constituye su persona. Al igual que
cualquier fuerza exterior se ve incapaz de modificar o suprimir a esa
voluntad, tampoco puede ninguna fuerza extraa liberarle de las penas
que se desprenden de la manifestacién de dicha voluntad, que no deja

e

B

de ser la vida misma. El hombre se ve remitido siempre a si mismo, -

tanto en las cosas capitales como en las mds usuales. Su voluntad se
muestra dependiente de ¢l para cualquier respecto, y asi permanece.
Ulteriormente examinaremos la santidad y veremos que, alli donde se
ha verificado aquella transformacién de la voluntad que se manifiesta
en ella, todo martir se resigna solicitamente de buen grado por mor del
caricter sacro de un nombre y un credo, como mirtires de su convic-
cién, dando la bienvenida incluso a la lenta destruccién de esa mani-
festacién que su voluntad 7o desea mds.
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Ya hemos acabado con las dos aclaraciones que habfamos de llevar
a cabo antes de poder proseguir con la exposicién de la afirmacién yla
negacién de la voluntad de vivir, a saber, las aclaraciones relativas a la
libertz.id de la voluntad en si, asf como al cardcter necesario de su mani-
festacién; y la concerniente a la suerte de la voluntad en este mundo
que refleja su ser, en base a cuyo conocimiento ha de afirmarse o
negarse. Ahora trataré con mayor claridad aquella afirmacién y nega-
cién mismas a las que s6lo me referi muy superficialmente con anterio-

M 104 M
- ridad ", para lo cual examinaremos la conducra en que éstas encuen-

tran su unica expresién, analizando seguidamente su significado
intrinseco.

CAPITULO 5
EN TORNO A LA AFIRMACION DE LA VOLUNTAD DE VIVIR

La afirmacién de la voluntad es la continua volicién misma, imper-
turbada por conocimiento alguno, tal como colma la vida del hombre
en general; en suma, la vida del hombre desde el punto de vista de la
naturaleza; el auténtico secundum naturam vivere de los estoicos. [281]
Nos proponemos examinar de cerca la indole de esa volicién, aunque
siempre en general. En este orden de cosas, e/ cuerpo del hombre cons-
tituye la objetividad de la voluntad, tal como se manifiesta en ese nivel
e individuo determinados y la volicién que se despliega en el tiempo
supone, por decirlo asi, la mera pardfrasis del cuerpo, el comentario acla-
ratorio del significado del conjunto y las partes; constituye otro modo
de representacién de la propia cosa en sf, cuya manifestacién también
lo es ya el cuerpo. De ahi que podamos decir también afirmacion del
cuerpo en lugar de afirmacion de la voluntad. El tema fundamental de
los diversos actos de la voluntad es la satisfaccién de las necesidades,
que resultan indisolubles del estado de salud corporal y que por ello
hallan su expresién en el cuerpo mismo; dichas necesidades se reducen
bésicamente al mantenimiento del individuo y a la propagacién de la
especie. Ahora bien, las distintas clases de motivos alcanzan por esta
mediacién cierto ascendiente sobre la voluntad y ocasionan los diversos
actos volitivos. Cada uno de estos actos supone, sin embargo, una
mera prueba, espécimen o ejemplo de la voluntad en general en ellos
manifestada. De qué tipo sea esa prueba o qué configuracién tenga el
motivo y su transmisién, no resulta esencial; la cuestién aquf es que se
quiere en general y con qué intensidad. La voluntad sélo puede hacerse
visible en los motivos, al igual que el ojo sélo es capaz de tener un
alcance visual merced a la luz. El motivo en general se presenta a la
voluntad como un polifacético Proteo'®; siempre promete una plena

. satisfaccién, apagando la sed del querer; sin embargo, en cuanto [a ™
. —dlcanza, reaparece bajo alguna otra forma e incita a la voluntad hacia _
algo nuevo, con arreglo siempre al grado de su intensidad y a su rela-

195 Divinidad marina de la teogonfa helénica. Se trata del dios polimérfico por
Rl onat excelencia, capaz de experimentar un sinndmero de metamorfosis. Los mitélogos
r. el dltimo epigrafe del cap. 2. PGk modernos ven en Proteo un simbolo antropomérfico del mar.
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cién con el conocimiento. aspectos ambos que mediante sus pruebas y
ejemplos se patentizan como caricter empirico. ‘

Desde que su consciencia entra en juego, el hombre se siente como
volente'y, por regla general, su conocimiento guarda una constante rela-
cién con su voluntad. Primero intenta conocer por completo los objetos
de su querer y a continuacién los medios tendentes a ellos. Ahora sabe
lo que ha de hacer ¥ por lo general, no aspira a lograr otro saber. Acttia
y se mueve; la consciencia, que pretende siempre los objetivos de su
voluntad, le mantiene erguido y activo, concirniendo a su pensamiento
la eleccién de los medios. As{ es la vida de casi todos los hombres;
quieren, saben /o gue quieren, se esfuerzan por ello y alcanzan tantos
logfos como sean necesarios para precaverse de la desesperacién, man-
teniendo una cota de fracasos suficiente para salvaguardarse del tedio y
sus consecuencias. De ahi emana una cierta serenidad, o cuando
menos una cierta impasibilidad, para la que transitar desde la riqueza a
la pobreza no significa gran cosa, dado que los ricos, al igual que los
pobres, no disfrutan aquello que #enen (algo cuya incidencia es —como
quedd mostrado— meramente negativa), sino lo que esperan conse-
guir mediante su esfuerzo. Y prosiguen esforzindose con ahinco e
incluso con gesto grave, como hacen los nifios en sus juegos. Siem-
pre constituye tan sélo una excepcién el hecho de que un curso vital expe-
rimente una alteracién, producida por un conocimiento independiente
del servicio de la voluntad, merced a la cual se vuelve hacia la esencia
del mundo en general, propiciando el requerimiento estético hacia la
contemplacién o' la invitacién ética de la renuncia.

(282] Dos caminos que desbordan la mera afirmacién R

del cuerpo individual '

{\sf pues, la afirmacién del cuerpo, o de la voluntad de vivir, es el
continuo actuar conforme a motivos, cuyo tema fundamental son las
necesidades, que a su vez expresan el cuerpo mismo a través de su
estructura. El cuerpo proporciona las necesidades, pero también las
fuerzas para procurar su satisfaccién. La simple afirmacién del cuerpo,
en sentido estricto, no consiste sino en conservar el cuerpo mediante la
aplicacién de las fuerzas de ese cuerpo. Pero sélo muy raramente se
halla circunscrita la voluntad dentro de esos limites de a mera afirma-
cién del cuerpo. La volicién encuentra dos caminos que desbordan esas

T, o . . .

‘ Aqui comienza una correccién que ocupa todo el proximo cpigrafe y el ini-
cio del siguiente has.ta el pasaje que acaba asf: «.. de la vida sin mds y no la mera
afirmacién del propio individuo. La naturaleza...»
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lindes: 1) la afirmacién de la voluntad sobre el propio cuerpo; 2) la
afirmacién de la propia voluntad mediante la negacién de aquella
voluntad que se presenta en un individuo extrafio. Lo primero consti-
tuye la satisfaccion del impulso sexual y, por lo tanto, la procreacién de
un nuevo individuo (Zlustr.). Examinemos con detenimiento ambos
supuestos. El primero (la satisfaccién del impulso sexual) pertenece a
este capitulo de la afirmacién de la voluntad de vivir o del cuerpo, pues
no supone sino esa afirmacién que sobrepasa la manifestacién del pro-
pio cuerpo. La segunda, la injusticia, serd examinada a continuacién en
un capitulo aparte que se ocupard asismismo de los rasgos fundamen-
tales de la doctrina del derecho.

Afirmacién de la voluntad por encima del propio cuerpo (procreacion)

La simple manifestacién de la voluntad en tanto que se manifies-
ta como cuerpo consiste, por lo tanto, en el mantenimiento de ese
cuerpo y en su aplicacién en pro de las necesidades més perentorias.
Evidentemente se trata de un nivel infimo en la afirmacién de la
voluntad. La del cuerpo satisface en todo momento a la voluntad y
constituye un goce, esto es, una afirmacién de la voluntad; pero este
goce queda enteramente contrarrestado por el esfuerzo y la fatiga del
trabajo. Comer4 su pan con el sudor de su frente. La volicién no va
mis alld de lo que la conservacién del cuerpo le dicta como necesa-
ria; por consiguiente, en este terreno la volicién sélo motiva merced
a la existencia del cuerpo, viéndose condicionada y limitada por
dicha existencia. De ahi que con la supresién de la existencia de ese
cuerpo se verfa también anulada la volicién. Por eso podemos acep-
tar que si en un individuo, no sélo la fuerza, sino también la voli-
cién misma no sobrepasa la conservacién del cuerpo mediante su
trabajo, es decir, que el individuo limita voluntariamente sus fines al
mantenimiento del cuerpo mediante el trabajo de dicho cuerpo,
entonces con la supresién del cuerpo se anula también la voluntad y,
por lo tanto, en virtud de la muerte del cuerpo se extingue asimis-
mo esa voluntad que se manifiesta en él. Mds adelante indagaremos
cémo el hombre puede llegar a limitar voluntariamente su volicién
de esa manera tan radical. Pero ahora no entraremos en esa cuestién
y nos centraremos en la afirmacién de la voluntad que desborda la
existencia del cuerpo. Esta no es otra que la satisfaccién del impulso
sexual. Este impulso se asienta en la existencia y constitucién del
cuerpo. Pero su satisfaccién no supone la mera volicién del existir,
de la conservacién del propio cuerpo, sino una volicién de la volup-
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tuosidad, esto es, una afirmacién de la voluntad de vivir en un grado
mucho mis alto; la satisfaccién se muestra como una potencia mds
elevada de la placidez del sentimiento vital: la voluptuosidad. La
afirmacién de la voluntad no se limita aqui al mantenimiento del
cuerpo, sino que se afirma la voluntad de vivir en general, lo cual
pasa por encima de la existencia del individuo, que ocupa tan corto
espacio de tiempo; la vida como tal se ve afirmada en una potencia
mids elevada, sobrepasando la muerte del propio individuo e introdu-
ciéndose en un tiempo totalmente indeterminado. El significado
intrinseco del acto de procreacién supone, por lo tanto, la afirma-
cién de la vida sin mds y no la mera afirmacién del propio indivi-
duo. La naturaleza, siempre veraz y consecuente, pero algo ingenua
en este punto, nos muestra abiertamente el significado intimo de la
procreacién, expresindolo sin ambages. La propia consciencia, la
intensidad del impulso, el goce en su satisfaccién, todo ello nos
ensefia que en este acto se expresa la afirmacién més decisiva de la
voluntad, de un modo puro y sin adiciones tales como la negacién
de un individuo extrafio (injusticia). Y la naturaleza evidencia aqui,
de cara a la representacién, lo que ocurre en el ser en s, en la volun.
tad, mostrindose como imagen de aquella esencia en el mundo
como representacion, a saber, en el tiempo y la concatenacién causal,
apareciendo como consecuencia del acto de procreacién una nueva
vida, un nuevo individuo, la repeticién de la manifestacién de la
vida. Ante el procreador se presenta el procreado, diferencidndose el
uno del otro en la manifestacién, pero siendo idéntico en si (en
cuanto voluntad) o conforme a la idea (en cuanto seres humanos).
La procreacién es, por lo que respecta al procreador, la mera expre-
sién, el sintoma, de su decisiva afirmacién de la voluntad de vivir en
general; en relacién con el procreado dicho acto no constituye algo
asf como el fundamento, la protocausa, de que la voluntad se mani-
fieste en ¢, dado que la voluntad en sf no distingue entre fundamen-
tos y consecuencias, sino que, como toda causa primera, representa
tan slo la causa ocasional de la manifestacién de esa voluntad en
este tiempo y en este espacio. La voluntad misma como cosa en si,
que se afirma sin mds en el procreador, se presenta de nuevo en el
procreado como manifestacién de esa voluntad. En cuanto cosa en si
la voluntad del procreador y del procreado no difieren, pues tnica-
mente la manifestacién, y no la cosa en si, se halla sometida al prin-
cipium individuationis. A través del acto de la procreacion, ¢n cuanto
suprema supresion de la afirmacién de la voluntad de vivir, se ve
afirmada por lo tanto la vida en general; de ahi que se presente como
un nuevo individuo; la manifestacién en su conjunto comienza de
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nuevo. La recaida del hombre en la naturaleza queda consumada con
cllo, al tiempo que se da una renovada prescripcién en la vida y su ley.
Con esta afirmacién que va mds alld del propio cuerpo, tendente a la
presentacién de uno nuevo, quedan igualmente afirmados de nueyo
el sufrimiento y la muerte como algo connatural a la manifestacién
de la vida; sin embargo, en el procreador se daba la posibilidad de
que todo esto no aconteciera merced a la renuncia, esto es, mediante
la limitacién voluntaria de su volicién al mantenimiento del propio
cuerpo y la renuncia a la voluptuosidad. Més gdplante veremos quci
esto supondria la negacién de la voluntad de vivir y la extincién de
mundo. Esta posibilidad de extincién (detectada por el supremo
conocimiento que se halla en todo hombre) se demuestra infructuo-
sa merced al acto de procreacién. Aqui reposa el profundo funda-
mento de la vergiienza que rodea al negocio de la procreacién. Esta
vergiienza expresa propiamente todo lo que se ha dicho hasta el
momento sobre la procreacién. ;Cudl es la razén de que el acto de
la procreacién se vea acompafiado de una honda vergiienza, al tiem-
po que de una conciencia de culpa? Todo lo dicho. Dicha vergiienza
atafie a la nueva recafda en la vida, que pasa por encima de su afir-
macién misma, por encima de la propia existencia. Este parecer es
expuesto de manera mistica en el dogma de la doctrina cristiana rela-
tivo al pecado original de Addn. Dicho pecado original no se refiere
obviamente sino a la satisfaccién del apetito sexual. Todos nosotros
participamos de ese pecado original por el mero hecho del nacimien-
to, culpa que nos hace merecer tanto el sufrlmlepto como la muerte.
Este dogma cristiano es tremendamente perspicaz, al elevarse por
encima del punto de vista mis ordinario, basado en el principio de
razén y en el principium individuationis; reconoce la idea del hombre
en la que todos nos hallamos comprendidos y cuya unidad se ve
desintegrada por el conocimiento conforme al principio de razén en
un sinndmero de individuos, ya que ¢l mismo es la voluntad que se
manifiesta en dicha existencia. De acuerdo con ello el dogma cristia-
no, por una parte, ve a cada individuo como idéntico a Addn, el sim-
bolo de la afirmacién de la vida y, en esa medida, [283] como caido
en el pecado (se entiende el pecado original), como abandonado al
sufrimiento y la muerte; por otra parte, en cuanto que aquel dogma
comprende la idea de la humanidad, no deja de ver a cada 1'r1’d1v1duo
como algo idéntico con el procreado, simbolo.d‘e la negacién de l‘a
voluntad de vivir y, en esa misma medidfi, participa de su autosacri-
ficio, motivo por el cual redime su mérito y se pone a salvo de los
lazos que le anudan tanto al pecado como a la muerte, esto es, al
mundo en definitiva (Rom., 5, 12-21).
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Proserpina'?,

La satisfaccién del impulso sexual supone, por lo tanto, la més
decisiva y vigorosa afirmacién de la voluntad de vivir, que como tal se
ocupa de ella, suponiendo tanto en los animales como en los hombres
puramente sensuales el tiltimo fin, el supremo objetivo de su vida. Su
primer esfuerzo es la autoconservacién, pero tan pronto como se ha
procurado ésta, se entrega a la procreacién de la especie; en cuanto ser
sensible no le cabe hacer m4s. Como la esencia intima de la naturaleza
de la voluntad viene constituida por la vida misma, la naturaleza esti.
mula esa propagacién con todas sus fuerzas tanto en el hombre como
en los animales. Tan pronto como el individuo ha cumplido con esa
misién, la naturaleza ha alcanzado su meta con respecto a él y se vuelve
del todo indiferente hacia su pérdida, dado que ella, en cuanto volun-
tad de vivir, sélo se debe al mantenimiento de la especie y no del indi-
viduo. Por qué representa el impulso sexual la expresién mds vigorosa
de la esencia intima de la naturaleza, de la voluntad de vivir, es algo
que han abordado los antiguos poetas y filésofos. Resulta muy signifi-
cativo que tanto para Hesfodo como para Parménides el eros sea Io pri-
mero, la fuerza creadora, el principio del que se derivan todas las cosas '*.
En las obras de arte de la antigiiedad puede verse como representacién
alegdrica al amor o también a Eros y Anteros portando la bola del
mundo. También el Maya hindd, cuya obra y tejido constituye todo el
mundo de las apariencias, queda parafraseado por el amor (junto a la
ilusién) . Los genitales se hallan al servicio de la voluntad y no del

w7 Cfr. SW 11, § 60, p. 360: «Otra representacién mitica de nuestro concepto
de la satisfaccion del instinto sexual... es la fibula de Proserpina, que pudo volver
a la tierra mientras no gusté de los frutos de los infiernos, pero que queds allf pri-
sionera eternamente por haber comido una granada» (cfr. ed. cast. cit., p. 360).

%8 Cfr. Aristételes, Metaf., 1, 4.

" Hijo de Venus y de Marte. Segiin la diosa Temis, Eros no crecfa por falta
de un compafiero que le amase. Sélo la amistad de Anteros le hacia crecer y, en
cuanto éste se alejaba, se convertfa de nuevo en un nifio. Con esta alegorfa se quie-
re significar que el amor, para desarrollarse por completo, necesita verse correspon-
dido.

""" Schopenhauer escribe al margen: «Ver Foliant, p- 40.» Cfr. Der handschrif:
tiiche Nachlafs, ed. cit., vol. 111, p- 80: «Contémplese a un animal en celo entregado
al acto de la procreacion; ;qué le sucede? ¢Sabe acaso que morird y todo terminarg
para él y es por eso que acomete la tarea de crear un individuo nucvo, pero del
todo semejante, para que ocupe su lugar? Ciertamente, no sabe nada de rodo eso,
puesto que no piensa. Sin embargo, atiende a la perduracién de su especie tan bien
como si lo supiera. Pues es consciente de que quiere vivir y existir, y ¢l grado supre-
mo de dicha volicién queda expresado por el acto de la procreacién. ksto e todo
cuanto acaece en su consciencia. Y resulta m4s que suficiente para ¢l mantenimiento
de la cosa, ya que la voluntad es lo radical y el conocimiento lo adventicium...»
(Foliant 1, 40). Este fragmento data de 1821.
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conocimiento, en mucha mayor medida que cualquier otro rqlqmlzir(i
externo del cuerpo (bien entendido que no se hallan al servicio el
arbitrio, sino de la voluntad ciega —ilustr.); la voluntad se muestra aquf
casi tan independiente del conocimiento como en esas partels que 51lr-
ven a la reproduccién de la vida meramente vegetativa y en las qule a
voluntad actiia tan ciegamente como en el caso df_:’la naturaleza
inconsciente. Pues la procreacién es la mera reproduccién transfgrm;—
da en un nuevo individuo, es decir, que se trata de una reproduCC}?n de
segunda potencia, tal como la muerte supone una nu;(xirade)icrec19qm:
segunda potencia. Por eso constituye la voluptuomdal a max1or‘
potencia de placidez del sentimiento vital con respecto del que prop [
ciona la mera nutricién. Por consiguiente, los genitales suponen e
auténtico ndicleo de la voluntad'y, por ende, el polo opuesto all cerebro,
cuyo representante es el conocimiento. El impulso hacia la vo _L’lptchiOSll
dad arde continuamente en nosotros, ya que es la exteriorizacién de la
base de nuestra vida, de lo m4s radical de nuestra existencia, de la
voluntad; dicho impulso ha de verse constantemente sometido y repri-
mido por la representacién, cuando queremos permanecer en un esta-
do de clara consciencia, esto es, en el estado cognoscitivo contrapueleo
a la voluntad. Ese impulso aprovecha cualquier ocasién para soll')rzsa ir,
al igual que un animal salvaje se empefia continuamente en salir de f;f
jaula. Los genitales son lo que mantiene la vida, el principio que aseg
ra a la vida uA™t€mpo ifidetinido; e_l conocimiento, por.c%p(;ragl, (%);%-
propoiciona Ia posibilidad de suprimir la ygmnta¢ la posibilidad "‘% a
més de la libertad, la posibilidad del aniquilamiento del.
rXir?t.es, al final del segundo capitulo, aclaraba yo la al’ﬁrmacm’)n de la
voluntad de vivir de un modo general y abstracto; decia entonces qtie
la voluntad se afirma en su objetividad, esto es, en el munclljolo erll a
vida, es algo que le viene dado a su propio ser como un(:il cal al y clara
representacion, sin que ese conocimiento ref.rene en modo alguno a csiu
volicién; de lo contrario, esta vida asi conocida, serfa tamblen. querida
como tal; como lo es hasta el momento al margen cle} conoc1m1ent(3,
como ciega pulsién, sélo que ahora con el conocimiento se trocaria
consciente y circunspecta.

Acabo de mostrarles cémo discurre la aﬁfjr,mzcz'én de la voluntad de
vivir, de la que el comportamiento es expresién suya. Que la crlnuert:e
no arrebata esta afirmacién a la vida, es algo que h}e c%pllcalo ci)n
detalle a lo largo del segundo capitulo. Allf les mostré cual.cfra a rela-
cién con la muerte que mantiene la voluntad en su afirmacién y cémo
la muerte no la estorbaba, porque ella misma se presenta como perte-
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neciente a la vida y como algo comprendido dentro de ella; su antago-
nista, la procreacién, mantiene planamente el equilibrio, garantizangdo
y asegurando que, pese a la muerte del individuo, [284] la voluntad de
vivir salvagua_r’daré la vida por tiempo indefinido. Por eso Siva tiene el
Linga. También les he expuesto c6mo la perfecta serenidad del punto
d? vista adoptado por la decisiva afirmacién de la vida se opone intré-
pidamente a la muerte. <La ' encara sin temor, si bien también sin
esperanza. Pues sabe que la muerte no le arrebata la vida ni le despoja
de sus goces, pero también que no puede sustraerse al sufrimiento de la
vida.> En este punto no hay nada mds que decir. Aun careciendo de un
claro discernimiento la mayorfa de los hombres no deja de adoptar este
punto de vista; su voluntad afirma la vida sin cesar. Como espejo o
expresion de esa afirmacién se alza el mundo con un sinfin de inéivi—
duos, en un tiempo y un espacio indefinidos, con un sufrimiento sin
fin, en una oscilacién sin término entre la procreacién y la muerte

Pero sobre este estado de cosas no se eleva ninguna queja desde parté
alguna. Pues la voluntad representa esa tragicomedia a su propia costa

oficiando también como espectador de la misma. El mundo es asi, por.
que la voluntad, de la que aquél es manifestacién suya, asf lo es’ Ic):sto
es, porque asf lo quiere. La justificacién del sufrimiento es q’ue la
voluntad también se afirma a si misma en esa manifestacién; esa afir-

macién queda justificada y saldada por el hecho de que la ,voluntad
apeche con el sufrimiento 2. Aqui se nos brinda ya un atisbo de la jus-

""" Aqui empicza un breve afiadido que llega hasta: «... al sufrimiento de la vida,

En este punto...»

2 Schopenhauﬁ:r nos remite aqui a los Vorarbeiten (trabajos preparatorios), al
borrador que contiene los materiales de E/ mundo como voluntad ¥ reprexmtacz"dn
En este caso debemos acudir también a la edicién elaborada por Arthur Hiibscher
que quedé _c1tada en la nota 14, sélo que ahora el texto no se localiza en el tercer
volumen, sino en el primero, donde hallan cobijo los Primeros manuscritos (1814-
1818); cfr., pues, Der handschrifiliche Nachlaf;, ed. cit., vol. I, pp- 434-435

Las cuatro pdginas del pliego 5 al que se refiere Schopenhauer estdn f;fchadas
en Dresde el afio 1817 y el texto en cuestién dice as:

«En la miisica los tonos mds altos (cuya entonacién es 4gil y répida) se originan
en las vibraciones adyacentes al bajo; por eso la ley de la armonia dctcrminag ue
sobrg una nota baja sélo pueden tener cabida las notas altas (si se busca la conqso-
nancia) que ya resuenan de suyo con dicha nota. Anidlogamente, todos los cuerpos
de la naturaleza hallan su origen en un desarrollo progresivo a partir de la m mapde
los planetas. Su portador es asf su fuente. Al igual que el bajo. Es terrible imay inar
cdmo la voluntad de vivir se manifiesta continuamente en nuevos individuos‘ gcu a
existencia no es sino una frustrada carrera en pos de la felicidad, una mnsmntc,lucf):a
con la {ndlgcncia, un sufrimiento consustancial a cuyo término sc l).l”.; la muerte.
que se impone como inevitable y a la que se teme por encima de todo. El mied(;
a la muerte no es identificable {2] con el temor al dolor que le .u()mb.ﬂ%a dado
que este dltimo reside aquende la muerte e incluso a menudo se bate en rc}irada,
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ticia eterna que impera en el conjunto de las cosas; a continuacién
abordaremos este punto mds claramente, descendiendo a los detalles. Y
<todo ' ello en relacién con la afirmacién de la voluntad de vivir. Pri-
mero mostré cémo esa afirmacién podia circunscribirse a la existencia
del propio cuerpo, esto es, que al hombre le era posible no desear sino
lo que requiriera la existencia de su cuerpo; después dije que raramente
se queda en esto, sino que también afirma el hombre la voluntad de
vivir por encima de la existencia de su cuerpo @ través de dos caminos;
en primer lugar, mediante la satisfaccién del impulso sexual, lo cual
supone una afirmacién de la voluntad de vivir que se extiende por
encima de la existencia del propio individuo; el segundo camino a tra-
vés del cual el hombre desborda la afirmacién de la propia voluntad
significa la negacién de la voluntad que se manifiesta en otro individuo;

al verse ensombrecido por el primero; se trata del miedo a ese ocaso del individuo
ue la muerte pone tan de relieve como para que desautorizar a cualquier sofisma
o fibula, donde se aliente la egoista esperanza de una persistencia del individuo tras
la muerte (esperanza homologable con esa vana ilusién acariciada por el delincuen-
te a quien se persuade de que obtendr el indulto sobre el cadalso), para acallar ese
conocimiento, tan simple como activo, y conjurar el miedo a la muerte. Es triste
imaginar —decia— cémo un sinniimero de individuos se ven obligados a repre-
sentar nuevamente esta funesta pantomima en la noche de los tiempos. Esta consi-
deracién muestra el lado atroz de la vida. Mas, ;quién puede tener compasién con
esta voluntad de vivir, cuyo interminable martirio contemplamos, cuando él mismo
no alberga ninguna?; gsi, lejos de verse conmovido por las penalidades que se le apa-
recen en los individuos extrafios y disminuir su sufrimiento con el aumento del suyo
propio, incrementa aquél para aminorar éste? Con ello [3] se reafirma en su tor-
mento y mediante cualquier acto de egofsmo prorroga su contrato con esta vida,
cuya futilidad y angustia nos hace estremecernos al pensar en ello. El egofsmo cons--
tituye la forma de la manifestacién de la voluntad de vivir hasta el extremo de que,
alli donde ha cesado el egofsmo, deja de existir asimismo dicha voluntad, viniendo
a ocupar su lugar la salvacién obtenida mediante la victoria del conocimiento. La
filosoffa moderna cuenta con tres conceptos de los que se hace un gran uso, a pesar
de que contienen contradicciones palpables 1) El imperativo categérico de Kant, esto
es, un mandato incondicionado. Todo mandato guarda necesariamente relacién con
castigos o recompensas y por ello se ve condicionado. En este caso, la contradiccién
reside ya en el propio concepto de mandato. 2) Lo absoluto, lo absuelto, esto es,
un objeto que no se hallara sometido al principio de razén. Ya he demostrado su
carécter absurdo anteriormente. 3) En una de las nuevas obras filoséficas més ori-
ginales (Fries, Ldgica, p. 313) he leido lo siguiente: «la belleza es el valor que una
cosa porta puramente dentro de si y no ha obtenido gracias a ni para algtin otro».
Sin embargo, el valor es esencialmente un concepto de relacién; todo valor se ve
determinado por algiin respecto [4] para el cual constituye un valor y al que sirve
de medio. Su magnitud se cifra siempre en la comparacién y un valor incondicio-
nado representa un disparate» (Manuskripte 1817, Bogen 5, 1-4).
W Interpolacién (hasta: «... sobre la doctrina del derecho. Asf pues, ahora les
proporcionaré...»).
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he aquf la injusticia. Mientras el hombre quiere su existencia y persigue
sus fines, se encuentra en el camino con el querer y los fines de otro
individuo; entonces a menudo intenta aniquilar el querer y la existen-
cia de ese otro individuo, para llevar a cabo su voluntad sin trabas; su
aﬁrnjla.cm’)n de la propia voluntad se vuelve una negacién de la voluntad
de vivir en la medida en que ésta se presenta en otro individuo. Este
proceso constituye la injusticia, que examinaremos a continuacién en
un capitulo aparte. A partir de la injusticia se torna también plena-
mente comprensible su cortelato: e/ derecho, por lo que el contenido de
d1c}ho capitulo versard al mismo tiempo sobre la doctrina del derecho.>
Asf pues, ahora les proporcionaré una fcil y clara introduccién a la
esencia misma de la doctrina del derecho, presenténdoles su fundamen-
to, asi como sus principios esenciales. El método a seguir consistird

ante todo, en clarificarles la esencia del egoismo y deducir éste, pues no
es otra la fuente de los conflictos interindividuales, conflicto ég el que
estriba la cuestién del derecho y la injusticia. K

S .
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CAPITULO 6 )

ACERCA DE LA INJUSTICIA Y EL DERECHO, p
O SOBRE LA DOCTRINA FILOSOFICA DEL DERECHO .

Deduccién del egoismo

Acuérdense ante todo de la metafisica, de cémo vefamos que en el
conjunto de la naturaleza, en todos los niveles de objetivacién de la
voluntad, se originaba una continua fucha entre los individuos de
todas las especies, lucha merced a la cual se pone de manifiesto un
interno antagonismo de la voluntad de vivir consigo misma. Como
todos los demds fenémenos, éste también se muestra mds claramente
en el grado supremo de objetivacién, dejéndose por ello descifrar
mejor. Con esa mira nos proponemos rastrear primero las fuentes del
egoismo, dado que no es otro el origen de toda contienda.

Habfamos denominado principium individuationis al espacio y el
tiempo, porque sélo gracias a ellos y Ginicamente en ellos se hace posible
la pluralidad de lo homogéneo. Ellos suponen las formas esenciales del
conocimiento natural, esto es, del conocimiento emanado de la voluntad.
De ahi que la voluntad se muestre por doquier en la pluralidad de los
individuos. Cada individuo constituye, considerado de suyo, la entera
voluntad de vivir, que aqui se aparece en un determinado nivel de clari-
dad y por eso exterioriza su esencia total con toda su energfa e intensidad
en el grado como pueda hacerse visible esa vez. Para esta manifestacién
cada individuo sélo precisa de si mismo y no de nada exterior a él. Se ha
de sefialar por tltimo la peculiaridad de que, entre los entes cognoscitivos,
el individuo es al mismo tiempo el sujeto cognoscente y en cuanto tal el
portador de la totalidad del mundo objetivo, es decir, que toda la natura-
leza y todos los individuos externos a €él no existen sino en virtud de su
representacién, [285] siendo consciente de todo ello como de algo depen-
diente de su ser y de su existencia, de forma que con la desaparicién de su
consciencia también desaparecerfa necesariamente el mundo, resultando
su ser y no ser algo equivalente e indiscernible. Por lo tanto, cada indivi-
duo es de hecho, y asf se considera a si mismo, la totalidad de la voluntad
de vivir o la perspectiva del mundo mismo, al tiempo que también se tie-
ne por la condicién suplementaria del mundo como representaci6n; por
consiguiente, como un microcosmos tan estimable como el macrocos-
mos. La naturaleza misma, siempre y por doquier veraz, le proporciona
originariamente y al margen de toda reflexién este conocimiento tan sen-
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cillo como apodicticamente cierto. En base a estas dos determinaciones
necesarias de la consciencia de cada cual resulta explicable algo que, de
otro modo, no puede dejar de maravillarnos por muy claramente que se
conciba; en el universo de espacio y tiempo ilimitados, entre la incontable
masa de individuos coexistentes que tan pronto aparecen como desapare-
cen en el continuo torrente de procreacién y exterminio, el yo individual
se ve eclipsado, el individuo de cualquier indole queda plenamente redu-
cido a la nada frente a un nimero y tamafo infinitos; sin embargo, a
pesar de todo, cada individuo en particular se tiene a si mismo por el
ombligo del mundo, anteponiendo su propia existencia y bienestar a
cualquier otra cosa, hasta el punto de hallarse dispuesto a sacrificar todo
cuanto no sea él y destruir el mundo, con tal de prolongar un instante la
existencia de su propia individualidad, de esa gota en la mar océana. Este
talante es el del egofsmo que resulta consustancial a todas las cosas inmer-
sas en la naturaleza . Pero es también aquello por lo cual se nos revela
atrozmente el conflicto interno de la voluntad para consigo misma. Pues
este egoismo que es totalmente natural se asienta en la oposicién del
microcosmos y el macrocosmos o, por ende, en el hecho de que la objeti-
vacién de la voluntad tenga por forma al principium individuationisy ello
posibilite que la voluntad se manifieste de igual modo en un sinntmero
de individuos y, ciertamente, de una manera plena e integra en cada uno
de ellos conforme a dos facetas: la voluntad y la representacién. Mientras
que cada uno se presenta inmediatamente ante si mismo como la total
voluntad y la entera representacién, el resto no viene dado sino como
mera representacién suya, pues se tiene a si mismo como el tinico sujeto
cognoscente, como la condicién de todo cuanto se manifiesta del mundo,
y sélo dentro de sf reconoce inmediatamente a la voluntad; de ahi que
haga prevalecer su ser y su mantenimiento ante todo lo demds. En Ia
consciencia que ha logrado un mayor grado de perfeccién, en la del ser
humano, el egofsmo, al igual que lo han hecho el conocimiento, el dolor
o la alegrfa, también tiene que haber alcanzado su méxima cota y ¢l con-
flicto entre los individuos a que da lugar tampoco deja de descollar como
el mds espantoso. Esto se nos presenta por doquier ante nuestros ojos,
tanto en las cosas mis insignificantes como en aquellas que no carecen de
relevancia; lo vemos, ora en su vertiente mi4s horrenda, en la vida de los
grandes tiranos y hombres malvados, asf como en las guerras que asolan al
mundo, ora en su vertiente mds irrisoria, donde destacan la presuncién y
la vanidad (La Rochefoucauld; Hobbes). Lo vemos en la historia del mun-

" Schopenhauer remite aquf a una anotacién hecha en la pagina 478 de su
ejemplar de la primera edicién de E/ mundo como voluntad y representacién, que lue-
go se incorporarfa —con ligeras modificaciones de tipo formal— al capitulo 47 de
la segunda parte.
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do y/en nuestra propia experiencia. Pero donde se pone mds clarame/nte
de telieve es en una muchedumbre desligada de toda ley y orden; ahi se
muestra del modo mds nitido ese bellum omnium contra omnes tan magis-
tralmente descrito por Hobbes en el primer capitulo de su De Cive'.
f2 Sme-cada uno de nosotros no s6lo intenta quitarle al

otro aquello que & mismo quiere, sino,que con frecuencia el'uné llegaa__

destruir todgJa.dicha o incluso la vida del otro, para incrementar su pro-__
‘pig~ bienestar mediante una insignifigante adicién. Esta es la maxima
expresion del egofsmo. Si bien el egoismo no es lo peor del hombre y sus
manifestaciones se ven superadas en este sentido [286] por las de la mal-
dad propiamente dicha, que busca de forma completamente desinteresa-
da el sufrimiento o el perjuicio del otro sin obtener ninguna ventaja pro-
pia. Volveremos sobre ello. o
Con anterioridad ya hemos encontrado al sufrimiento como algo
consustancial a la vida y que resulta de todo punto ineludible; una
fuente principal de ese sufrimiento, tan pronto como hace acto de pre-
sencia bajo una forma determinada, es esa Eris'' qushace nacer del
egofsmo la lucha entre todos los individuos, esa expresion de la contra-___
diccién con que se halla entrampada en su interior la voluntad de vivir,
/m“ehte del sufrimiento, que resulta 1rr.emor1_t:}ble pese
a todos los dispositivos adoptados en contra suya, dispositivos q
pasamos a examinar con mds detenimiento (el Estado).

La injusticia :

Ya he explicado c6mo la primera y sencilla afirmacién de la volun-
tad de vivir consiste en la afirmacién del propio cuerpo, esto es, la pre-
sentacién de la voluntad en el tiempo a través de actos, en tanto que ya
el cuerpo, tanto en su forma como en su finalidad, no supone sino una
expresién de la voluntad en el espacio. Esta afirmacién se muestra como
mantenimiento del cuerpo mediante la aplicacién de sus propias fuer-
zas. Con ella se vincula de inmediato la satisfaccién del impulso sexua!,
la cual no deja de corresponderle en cierto modo, en tanto que los geni-
tales forman parte del cuerpo. <Si bien ' sabemos que, en otro sentido,
la afirmacién de la vida va mds all4 de la existencia del cuerpo: iz indefi-
nitum.> Pero, sea como fuere, la satisfaccién del impulso sexual repre-

5 Cfr. Elementa philosophica de cive, Amsterdam, 1647; 1, 12; cfr. asimismo

Leviatdn, 1, 13. L . . o
6 Como se sabe, Eris representa la personificacién de la discordia en la mito-

logfa griega. ‘
7 Interpolacién (hasta «indefinitum»).
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senta de suyo la afirmacién de la voluntad de vivir en un individuo; no
supone al mismo tiempo la negacién de la voluntad que se manifiesta
en otro individuo, la injusticia (cuando menos no de modo sustantivo e
inmediato; puede darse, tanto como no darse) . Por eso ' la renuncia
espontdnea —y que como tal no ha de verse fundamentada por motive
alguno— a la satisfaccién de aquel impulso supone ya un grado de
negacion de la voluntad de vivir, una voluntaria autosupresién de la mis-
ma, lo cual sélo puede verificarse por mor de un conocimiento que
acttie como agquietador de la voluntad; tal negacién del propio cuerpo
aparece por ello como una contradiccién de la voluntad ante su propia
manifestacién. Pues, si bien el cuerpo también aqui, en los genitales,
objetiva esa voluntad de procreacién, ésta no es deseada. Una renuncia
semejante representa siempre una dolora autoabnegacién, por cuanto
ella supone de renuncia o supresién de la voluntad (suo loco).

Pero, comoquiera que la voluntad presenta esa autoafirmacién del
propio cuerpo en un sinndmero de individuos coexistentes cuya comuin
idiosincrasia es el egofsmo, la voluntad pasa ficilmente por encima de
esta afirmacién en cada uno de ellos, llegando hasta la negacién de la
misma voluntad que se manifiesta en otro individuo. En ese caso la
voluntad del primer individuo irrumpe en los lindes de la ajena afirma-
cién de la voluntad y lesiona o destruye ese cuerpo extrafio, cuando no
le constrifie a poner sus fuerzas al servicio de su voluntad en lugar de a
la voluntad, en tanto que ella misma se manifiesta en ese cuerpo extra-
fio; por lo tanto, en tal caso ese individuo sustrae a la voluntad que se
manifiesta como cuerpo extrafio las fuerzas de ese cuerpo e incrementa
con ello la fuerza que sirve a su voluntad, rebasando asi la de su propio
cuerpo; consiguientemente, afirma su propia voluntad por encima de su
propio cuerpo, por medio de la negacién de la voluntad que se mani-
fiesta en un cuerpo extrafio. Esta irrupcién en los lindes de la ajena afir-
macién de la voluntad resulta muy familiar a cualquier época, viéndose
designado su concepto por la palabra injusticia. Desde luego, las dos
partes implicadas saben muy bien a qué nos referimos y ello, no en base
a una abstraccién como la que aqui se hace, sino por mor del senti-
miento. [287] 1) El sujeto paciente de la injusticia siente esa irrupcién en
la esfera de la afirmacién de su propio cuerpo como un dolor inmediato
y de cardcter espiritual, que se halla enteramente disociado del sufri-
miento flsico anejo experimentado por el hecho en si y es muy diferente

""* Toda esta frase viene a corregir otra que continuaba el afiadido anterior, mas
quedd incompleta: «Pero como ya el cuerpo expresa con su existencia el impulso
sexual merced a los genitales...»

"” Con ldpiz y entre paréntesis Schopenhauer anota (refiriéndose a este pérra-
fo): «cabe suprimirlon.
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del disgusto debido al dafio. 2) El sujeto agente de la injusticia, por su
parte, también siente un dolor relativo al mayor o menor goce pertur-
bado, que le procura la satisfaccidon de su egoismo; este dolor_ recibe el
nombre de remordimiento de conciencia o, lo que resulta mis ajustado al
caso, de sentimiento de haber cometido una injusticia; ;qué es esto que
s6lo se deja percibir como mero sentimiento? Cuando uno lo eleva a la
claridad de los conceptos abstractos, al conocimiento de que, como cosa
en si y dejando aparte a la manifestaci6n, es la voluntad misma, que se
manifiesta en ese cuerpo extrafio (no del mismo modo, pero si inmedia-
tamente) y que esta voluntad se manifiesta en la manifestacién —que es
su individuo— con tal vehemencia que tal afirmacién sobrepasa los
limites y las fuerzas del propio cuerpo, llegando hasta la negacién de esa
voluntad en alguna otra manifestacién; por consiguiente, considerado
como voluntad en si, combate contra él mismo merced a su vehemen-
cia, hasta el punto de llegar a hacerse anicos.

Seis ritbricas para la injusticia

Con esto les he presentado la quintaesencia de la injusticia en su
abstraccién més universal; ha quedado expuesto lo mds especificamen-
te sustantivo de su concepto. Ahora'* queremos documentar esa expli-
cacién dada in abstracto, examinando las acciones a través de las cuales
se plasma la injusticia en la realidad, si bien que de un modo muy
genérico y haciendo mencién tinicamente de ciertas rubr'lf:as suyas.
Quicro comenzar por los grados mis altos, dado que también son los
mis claros. El mdximo grado posible de injusticia, el caso que expresa
in concreto y por antonomasia, del modo mis cabal y palmario, aque-
llos que plantedbamos como definicién de la injusticia, es el del’ cani-
balismo o antropofagia; éste puede ser presentado como el protosimbo-
lo de la injusticia, al ser su muestra mds clara y evidente, la imagen
terrible de la mayor contradiccién de la voluntad para consigo misma
en ese méximo nivel de objetivacién que representa el ser humano
(#lustr). Tras éste se presenta con la mayor intensidad en el asesinato,
<que ! supondria el segundo grado de la injusticia (ifusr);> el remor-
dimiento, cuyo significado ' les proporcioné de un modo abstracto e
insipido, hace acto de presencia con espantosa nitidez s6lo un instante

w0 Desde aqui hasta «... protosimbolo de la injusticia» el texto ha sido corre-
gido. )

12 Esta frase es una interpolacién.

122 Schopenhauer nos remite aqui a la pag. 89 de su Reisebuch; cfr. Der handsch-

rifiliche Nachlafs, ed. cit., vol. 1IL, p. 31. El fragmento data de 1820.
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después de haber perpetrado el asesinato y erradica de por vida la tran-
quilidad de espiritu, dejando en él una herida incurable. (M4s adelante
analizaremos por extenso, a fin de arrojar alguna luz sobre tal concep-
to, ese sentimiento que acompafa a la ejecucién de la injusticia y la
maldad: la inquierud). De la misma ralea que el asesinato y sélo distin-
to de él en cuanto al grado '%, es la mutilacién alevosa o la mera vulne-
racién del cuerpo ajeno, lo que constituye el tercer grado de aquella
estirpe, por mds que aquf la diferencia de grado sea bien notoria. <Esto'*
vendria a constituir, por lo tanto, el tercer grado de esa escala.> Tam-
bién se plasma la injusticia en el sojuzgamiento del individuo extrao,
al someterlo a la esclavitud (cuarto grado) y, finalmente, en la agresion
contra la propiedad (quinto grado)'.

Las relaciones sexuales *

Bajo cualquiera de estas cinco riibricas viene a comparecer la injus-
ticia, si bien ésta puede ser de naturaleza mixta y corresponder a mis
de una rdbrica al mismo tiempo. La Gltima rdbrica citada, el atentar
contra la propiedad, comprende cosas tan variopintas como el engafio
o el quebrantamiento de un contrato, que junto a otras cosas por el
estilo forman parte de este supuesto. Como una ribrica especial de la
injusticia puede ser considerada la vulneracién de las obligaciones deri-
vadas de las relaciones sexuales. Por lo general la naturaleza ha mostrado
una gran predileccién por el género masculino, proporciondndole pri-
vilegios tales como la facultad intelectual, la fuerza fisica, el tamafio e
incluso la belleza, asi como la persistencia de la belleza y la fuerza
(pruebas al respecto.) (Otro tanto entre los animales.) Por dltimo, la
naturaleza también mostré su predileccién por el género masculino en
lo referente a la satisfaccién sexual, colocando el simple goce en el lado
del varén y dejando las cargas e inconvenientes de la cuestién del lado
de la mujer; cosas tales como el embarazo, los dolores del parto o la
lactancia del bebé atan a la mujer, en tanto que el varén puede evadirse
de ellas. Cuando el varén pretende sacar provecho de esta peculiaridad
de la naturaleza, la mujer se vuelve el ser mis infeliz del mundo, al
representar para €l el mero instrumento de un goce efimero, para luego
tener que consagrar su corto perfodo de florecimiento a las molestias
del embarazo y el parto, asf como a los cuidados del nifio. Su dominio

1% Este «tercer grado» es un afiadido.

Nos encontramos ante una nueva frase interpolada en el texto.
El paréntesis constituye una nueva adicién.
Todo este epigrafe ha sido redactado con posterioridad al texto primitivo.
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natural sobre el género masculino en base al estimulo de la satisfaccién
dura unos dieciséis afios. Después queda desvalida, con sus fuerzas fisi-
cas y espirituales disminuidas, y habiendo de cuidar a los hijos que ha
trafido al mundo. Asi pues, resulta obvio que, si el varén pretendiera
hacer valer las ventajas que la naturaleza ha volcado tan parcialmente
hacia su lado y no quisiera compensar de buen grado el poseer tales
prerrogativas, asumiendo los cuidados de la mujer y los nifios, estaria
afirmando con esa satisfaccién de su impulso sexual su voluntad de
vivir (y ciertamente por encima de su existencia individual) y, al mis-
mo tiempo, negaria con ello la voluntad que se manifiesta en el indivi-

duo_fefhenino, cometiendo por lo tanto una 7njusticia. He aqui u

iigular ribrica de la injusticia, que seria la sexta. El varén que no pre-

tenda perpetrar injusticia alguna con su satisfaccién sexual ha de pro-

meter a la mujer, que durante tan corto periodo de su atractivo (entre
los dieciséis y los treinta, o treinta y cinco, segiin el clima) se entrega a
su satisfaccién, que nunca la abandonard y que compartiré los desvelos
por su mantenimiento mientras viva, asi como que no quedard desam-
parada cuando cese su capacidad de atraer a los varones; ademds, habra
de 3§Emﬁ el cuidado de los nifios, tras el periodo de lactancia, dado
que sus fuerzas son mayores. Toda satisfaccién sexual al margen de la
asuncidn de estas obligaciones supone una injusticia, esto es, la afirma-
cién de la propia voluntad mediante la negacién de la ajena, de |

voluntad que se manifiesta en el individuo femenino. De esta obliga-
si¢n contraida por parte del varén se desprende necesariamente la obli-
gacidide serle fiel por parte de la mujer, esto es, el compromiso de no
satisfacer a ningdin otro varén, pues de otro modo su paternidad serfa
incierta; ahora bien, como la mujer posee un impulso sexual parango-,
nable al del varén, de Ta obligacién_femenina de serle fiel al varén sg.
sigue,.a sl vez. la obligacién del varén de serle fiel a la mujer, es decizs-
el compromiso de restringir su capacidad de satisfacer el impulso
sexual femenino a una sola mujer, no rompiendo asi el pacto de la
pareja. ‘Todo esto se desprende del derecho natural. Con todo, no se
trata de constatar la monogamia, algo que no se deduce del derecho
natural, sino que tiene un origen positivo. [288] Del derecho natural se
deriva tnicamente la obligatoriedad del varén a tener una sola mujer
tanto tiempo como ésta se halle en situacién de satisfacer su impulso,
impulso que ella misma tiene. Persiste, desde luego, la obligatoriedad
de cuidar de la mujer tanto tiempo como viva y de los nifios hasta que
se hagan mayores. El impulso y la capacidad sexual dura en el hombre
casi el doble que en la mujer: entre los veinticuatro y los sesenta. Ella

por Wo es apta para la satisfaccién sexual y el dar a luz cor_or

s it

treinta y cinco 0, como muchg, a partir de los cuarenta. No cabe dedu-
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cir del derecho natural ninguna obligatoriedad por parte del varén a
sacrificar el resto de sus fuerzas e impulso procreador en aras de una
mujer ahora inapta para ambas cosas. El la ha tenido entre los veinti-
cuatro hasta los cuarenta afios, pero ahora ella ha dejado de ser apta.
Asi pues, no comete injusticia alguna, si toma una segunda mujer-mds
joven, siempre y “cuando se halle en situacién de mantener a las dos
mujeres mientras vivan ambas, asf como de cuidar de todos os | hg_c_>§__
es muestro lo que se sigue del derecho natural; los principios positi-
vos de nuestros Estados cristianos, que forjan toda clase de leyes pre-
suntamente basadas en el derecho natural, no me incumben. Este dere-
cho natural a dos mujeres sucesivas, o a més de dos, si por mor de la
nfermedad se tornan incapaces de satisfacer al varén, no cobra validez
ino en muy contados casos, dado que, por un lado, en nuestro sistema
e vida el varén raramente puede hacerse cargo de una_mujer a los
einticuatro afios y, de otro, porque la mayorfa de las veces,.cuando la
ujer alcanza los treinta y seis o los cuarenta afios de edad, sus recur-
sos no son suficientes para hacerse cargo de una segunda mujer y
mucho menos de mis crios. Pero, en cuanto se retdnan las condiciones
para ello, tal como ha quedado expuesto, no se concita injusticia alguna
en este asunto. Por lo demds, esa imperiosa necesidad del varén de bus-
car una pareja tardia constituye la causa de la prostitucién. Cuando el
varén se guarda de ser injusto en sus relaciones para con la mujer, ésta
ha de vigilar para no ser imprudente. En lugar de todas las prerrogativas
del género masculino, el femenino sélo cuenta durante unos pocos
afios con el atractivo que ejerce sobre aquél, debiendo administrar pru-
dentemente este tinico ajuar que le proporciona la naturaleza, esto es,
no entregarse a ningtin var6n hasta no estar segura de que éste asumird
su cuidado de por vida, asi como el de los hijos. La imprudencia de la
mujer representa una segunda fuente de la prostitucién y de la miseria
que de ella se desprende. Quien manipula esta imprudencia incurre en
una gran injusticia, sacrificando a su efimero goce la entera felicidad de
la mujer; una mujer deshonrada no accede al matrimonio, porque el
varén no puede depositar confianza alguna en quien ha demostrado su
flaqueza. El seductor la hace desdichada vy, al afirmar su voluntad
mediante la negacién de la voluntad de la mujer, perpetra una gran
injusticia. Esta injusticia supone, pues, una sexta rdbrica
(recapitulatio). La quinta rdbrica era la vulneracién de la propiedad;

;qué es la propiedad? (ilustr.).
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(287) Deduccidn de la propgﬁ

e
e e s

Hablando con propiedad, la propiedad, es decir, aquello que ng_
puede serle arrebatado al hombre szz incurrir en la injusticia y, por
oontra, lo que puede ser defendido por el hombre hasta sus dltimas
consecuencias sin caer en la injusticia, no puede ser sino lo que uno se
ha labrado mediante sus propias fuerzas y cuya sustraccién priva a la
voluntad que se objetiva en ese cuerpo de las fuerzas empleadas por su
cuerpo, para ponerlas al servicio de la voluntad objetivada en algin
otro cuerpo. Pues quien comete la injusticia, aunque su.agresiéon no se-—
ﬁlﬁij@l,al_cu:lpaﬂﬂtraﬁo, sino hacia una cosa inmaterial y plenamente....

iferenciada de dicho cuerpo, no deja de violar la esfera de afirmacién

e esa voluntad ajena, ya que tanto las fuerzas como la labor de aque[”
Gu.e:.pa..extrano se hallan entrelazadas e identificadas con él. [288] De
aqui se s1gue que todo auténtico derecho de propzm'aa’ esto es, de rais
gambre ética (y no arbitrariamente adoptado) tiene su origen, tnica y
exclusivamente, en el trabajo; siendo esto algo bastante admitido aun
antes de Kant. Ya el mds antiguo de todos los cédigos, el de Menu, lo
expresa de una forma tan clara como bella: «Los sabios conocedores de
la remota antigiiedad declaran que un campo cultivado es propiedad
de quien lo ha roturado, limpiado y labrado, tal como un antilope per-
tenece al primer cazador que lo sorprendié mortalmente» '7. Kant
trastoc6 esta sencilla y natural nocién del derecho de propiedad, que-
riendo fundamentarlo en la explicitacion de la toma de posesion. ;Acaso
basta la mera explicitacién de mi voluntad para excluir al otro del uso
de una cosa y concederme automdticamente algtin derecho sobre ella?
Es obvio que semejante declaracién precisa de una fundamentacion juri-
dica relativa a su validez, aun cuando Kant estime que ya la supone de
suyo. Y ;cémo cabria despreciar a quien comete una injusticia en si, es
decir, ética, y cuya pretensién de poseer en exclusiva una cosa no se
basa sino en su propia explicitacién al respecto? ;Cémo le intranquili-
zarfa su conciencia sobre este particular?, siendo como es clara y fécilmente
comprensible que tal cosa no la puede proporcionar en absoluto una zoma
de posesidn amparada por la ley sino que una apropiacidn ajustada al dere-
cho, la adquisicién de una cosa, sélo se obtiene mediante la aplicacion de

177 Ese buen orientalista que fue P. Deussen no podia dejar de ofrecernos una
traduccién algo mds literal del pasaje citado por Schopenhauer: «Los sabios cono-
cedores de la remota antiguedad declaran que, al igual que esta Pruzhwi (tierra)
pertenece a Prithu (nombre del primer rey de la tierra) en cuanto esposa suya,
un campo cultivado es propiedad de quien lo ha roturado, tal como un antilope
le corresponde al (primero) que le alcanza con su flecha» (cfr. Cédigo de Manu,
IX, 44)

93



METAF{SICA DE LAS COSTUMBRES

las propias fuerzas. Alli donde una cosa ha quedado mejorada o preservada
de los avatares gracias a un esfuerzo ajeno, el agresor que se apropia de tal
cosa sustrae al otro los frutos de sus fuerzas aplicadas en ello, haciendo
que el cuerpo de ese otro esté al servicio de su voluntad en lugar de ser-
vir a la suya propia; asi pues, niega la voluntad que se manifiesta en ese
cuerpo extraio y afirma su propia voluntad por encima de la manifesta-
cién, el cuerpo y las fuerzas de aquélla, es decir, comete una injusticia.
Esto es vilido por #nfimo que pueda ser el esfuerzo aplicado a la cosa
por ese otro, aunque no se trate mis que de recoger del suelo un fruto
silvestre. A esto dltimo se le llama fenencia, mientras que al trabajo se
le denomina conformacién, viéndose ambos erigidos como dos funda-
mentos distintos y originarios del derecho. Tal distincién resulta ocio-
sa; en este sentido, cabe destacar el que se haya elegido un término, el
de conformacién, que no se ajusta bien a los hechos, dado que cualquier
esfuerzo aplicado a una cosa, ya tienda éste a su cultivo o a su afianza-
miento, no supone siempre una remodelacién. Eor lo tanto, el derecho
de propiedad ético se fundamenta primordialmente por el #rabajo o por
el esfuerzo que han sido aplicades a la cosa. Por el conifartio, el mero
disfrute de una cosa, al margen de cualquier cultivo oY)reservaci(’)n,
otorga un derecho sobre ella en tan escasa medida como lo hace la mera
declaracién de la voluntad relativa a una posesién en exclusiva. De ahf
\que, cuando una familia ha utilizado un coto para cazar en solitario
durante un siglo sin haber hecho nada para mejorarlo, no puede prohi-
bir el paso a un forastero recién llegado que quiera cazar allf sin incu-
/rrir en una injusticia ética. Por eso, el asi llamado derecho del primer
[ ocupante, en virtud del cual [289] el mero disfrute de una cosa impli-
carfa por afiadidura la recompensa de un derecho a disfrutarla de for-
ma exclusiva en lo sucesivo, carece de fundamento ético alguno y no
constituye un derecho en absoluto. A quien se ampara tinicamente en
este derecho, el recién llegado podria replicarle con mucho mejor dere-
cho: «Precisamente porque td ya lo has disfrutado desde hace tiempo,
es de justicia que ahora lo disfrute otro.» De toda cosa que no sea sus-
ceptible de trabajo alguno, tendente a su mejoramiento o a su preserva-
cién, no existe ningin fundamento ético para su posesion en exclusiva;
v.g.: las piezas de caza en los bosques, el pescado en la mar y los rios, el
~ 4mbar en las riberas, el lapisldzuli en el Tibet, el topacio en las rocas y
: otras cosas por el estilo. Ha de mediar, pues, una cesidn voluntaria por
parte de todos los demds, a modo de retribucién por otro tipo de servi-
cios, cual si se tratara de una regalia o recompensa dispensada por el
rey; pero todo esto presupone una sociedad regulada por la conven-
cién: el Estado. A falta de una convencién reguladora, son los sudores
de la captura o de la recoleccién lo que viene a constituif él fundamen-
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to del derecho de propiedad. En base a su naturaleza, el derecho de
propiedad éticamente fundamentado —tal como lo hemos deduci-
do— confiere al propietario un poder sobre las cosas tan ilimitado
como el que posee sobre su propio cuerpo; de donde se sigue que pue-
de transferir su propiedad a otros mediante trueque o donacién, entran-
do los beneficiarios a poseer esas cosas con el mismo derecho que su
transmisor. (;Derecho de herencia?) <Y '**, obviamente, tan pronto
como uno posee ese pleno derecho de propiedad, que se ve considera-
da como fruto de su trabajo, también puede cedersela a otro bajo esa
condicién, incluso aun cuando ya no se cuente entre los vivos; de ahf
emana el derecho testamentario. Los nifios heredan, porque se supone
tdcitamente una donacién tal.

He mostrado, por lo tanto, lo que es la propiedad, y esta delibera-
cién correspondia al comentario sobre la quinta rdbrica de la injusticia,
consistente en la vulneracién de la propiedad. Ya hemos visto, pues, lo
que es la injusticia. Preguntémonos ahora cdmo se lleva a cabo la injus-
ticia.>

Dos formas de practicar la injusticia

La comisién de la injusticia suele recorrer uno de estos dos caminos:
el de la fuerza o el de la astucia, si bien los dos no son sino una y la
misma cosa desde un punto de vista ético. El asesinato y la lesién
exterminan o enmudecen al individuo extrafio de igual modo tanto si
se recurre a la brurtalidad de una paliza como si se echa mano del ladi-
no envenenamiento. En todos los demds casos, cuando yo cometo una
injusticia sin aniquilar o herir el cuerpo del individuo extrafio, el com-
ponente esencial de la injusticia siempre es el mismo y consiste en que,
al cometer la injusticia, obligo al individuo extrafio a servir a 7 volun-
tad en lugar de a la suya, le obligo a actuar conforme a mi voluntad en
lugar de actuar con arreglo a la suya. Asi pues, le obligo a que mediante
sus actos y su trabajo sirva a mis fines en lugar de a los suyos. Esto es
algo que logro por el camino de la violencia fisica, a través de la causali-

dad (ilustr).

128 Cuanto resta del epigrafe fue afiadido ulteriormente.
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La mentira ,

Por el camino de la astucia lo consigo gracias a la motivacidn, que
no es sino la causalidad tamizada por el conocimiento; asi pues, con
este método pretexto ante su voluntad pseudomotivos gracias a los cua-
les hace cuanto yo quiero imaginando hacer lo que é/ quiere. Como el
conocimiento representa la mediacién del motivo, sélo puedo llevar a
cabo la ficcién de un falso motivo falseando su conocimiento; y en esto
estriba la mentira. Esta persigue siempre influir sobre la voluntad ajena
y no sobre su conocimiento en cuanto tal, sino s6lo como medio, es
decir, en tanto que determina a su voluntad. Nunca falseo su conoci-
miento sin mds, sino para encauzar con ello a su voluntad hacia mis
fines. Pues mi mentir mismo, emanado de mi voluntad, precisa de un
motivo, y éste solo puede ser la voluntad ajena, no el ajeno conocimiento
en y por st pues, en cuanto tal, éste nunca puede tener influjo alguno
sobre mi, ni mover mi voluntad, al no constituir un motivo de sus
fines, siendo esto algo que sélo pueden representar e/ querer y el obrar
ajenos y, consiguientemente, sélo de modo mediato el conocimiento
ajeno. Esto no sélo es vilido para toda mentira que tenga su origen en
un manifiesto interés egoista, sino también para aquella, derivada de la
pura maldad, que se deleita con las dolorosas consecuencias del dolor
ajeno propiciado por ella. Incluso la mera fanfarronada que por de
pronto sélo busca granjearse la estima y el respeto de los demds, no
deja de perseguir en definitiva una mayor o menor incidencia sobre su
querer y actuar. Asi pues, toda mentira supone una influencia sobre la
voluntad ajena mediada por el conocimiento ajeno y siempre alberga el
propésito de conducir hacia mis fines a esa voluntad ajena. [290] El
mero negarse a expresar una verdad, esto es, a hacer una declaraciéon en
general, no representa de suyo injusticia alguna, pero sf lo es el hilvanar
una verdad con la mentira. Quien rehtdsa mostrar el camino correcto al
viajero extraviado, no comete ninguna injusticia para con €él; pero si lo
hace aquel que le indica el falso. De lo dicho se desprende que toda
mentira supone tanta injusticia como cualquier acto de violencia;
ambas se diferencian dnicamente por la eleccién de los medios; la
mentira, al igual que la violencia, alberga el propésito de extender el
dominio de mi voluntad al 4mbito del individuo extrafio y, por ende,
afirmar mi voluntad mediante la negacién de la suya. Resulta, pues,
evidente que la fuente de la mentira queda constituida por el propésito
de extender el dominio de su voluntad sobre los individuos extrafos,
negando la voluntad de éstos para mejor afirmar la propia, por lo que
la mentira en cuanto tal parte de la injusticia para llegar hasta la mal-
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dad a través de la malevolencia. De ahi que la veracidad, la sinceridad y
la franqueza sean reconocidas y estimadas de inmediato como
nobles cualidades animicas dignas de todo encomio, al presumirse que
quien ostenta tales cualidades no presta cobijo a la injusticia ni tampo-
co alberga un talante malvado, asi como tampoco precisa cultivar la
hipocresia. Quien es franco, no puede ser malicioso. La mentira més
formal, y por ello mds consumada, es el quebrantamiento de contrato, ya
que en este caso se dan cita de forma clara, terminante y precisa, todas
las determinaciones de la mentira que han sido mentadas. Al suscribir
un contrato, el rendimiento ajeno que se me ha prometido constituye,
confesa e inmediatamente, el motivo de cumplir con mi parte del
compromiso. Lo comprometido se intercambia con toda formalidad y
discrecién. El hacer realidad lo estipulado se halla en manos de cada
una de las partes contratantes que han asumido los términos del con-
trato. Cuando el otro quebranta el contrato y no ejecuta lo prometido,
me engafia y maneja mi voluntad conforme a sus designios mediante la
ficcién de esos motivos meramente aparentes introducidos en mi cono-
cimiento; por medio de una mentira bien planificada ha extendido el
dominio de su voluntad sobre el individuo extrafio, incurriendo asi en
una rematada injusticia. En esto se fundamentan la legitimidad ética y
la validez de los contratos. Conforme a lo expuesto, toda mentira supo-
ne tanta injusticia como cualquier acto de violencia; el guebrantamien-
to de contrato representa, sin embargo, la expresién mds perfecta y pla-
nificada de la mentira, constituyendo una mentira solemne.

La injusticia materializada por la violencia no resulta para quien la
comete tan ignominiosa como la perpetrada mediante la astucia, puesto
que, mientras aquélla se evidencia por la fuerza fisica, ésta denigra a su
autor, tanto fisica como moralmente, por la flaqueza de utilizar un
rodeo y, a mayor abundamiento, porque la mentira y el engafio sélo
pueden salir airosos, si quien los ejercita aparenta al mismo tiempo
profesar aversién y desprecio hacia ellos, a fin de granjearse la confian-
za de los demds. (A causa de su mérito intelectual, una gran dosis de
picardia resulta menos ultrajante que el engafio zafio y ramplén '».)

El concepto del derecho

El contenido del concepto de injusticia demuestra que ésta se halla en
la indole de la actuacién de un individuo, actuacién en la cual dicho
individuo extiende la afirmacién de la voluntad que se manifiesta en su
persona hasta el punto de negar la voluntad manifestada en otra. Tam-

' Lo encerrado entre paréntesis ha sido tachado con l4piz.
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bién he especificado los limites donde comienza la injusticia mediante
ejemplos muy generales, determinando al mismo tiempo su escalona-
miento desde el grado mds alto hasta el m4s bajo gracias a unas cuantas
nociones capitales. El resultado de todo ello es que el concepto de
injusticia es primordial'y positivo, mientras que su antagonista, el con-
cepto de derecho, habré de ser derivado o negativo. Pues no hemos de
atenernos a las palabras, sino a los conceptos. En realidad nunca se
habria hablado del derecho, de no existir la injusticia. El concepto de
derecho no entrafia sino la mera negacién de la injusticia y en él se cir-
cunscribe toda accién que 7o transgrede los limites citados con anterio-
ridad, esto es, que 7o niegan la voluntad ajena en aras de afirmar con
mis rotundidad la propia. Desde el punto de vista de una definicién
puramente ética, ese limite divide al 4mbito global de las acciones posi-
bles en justas o injustas. En cuanto que una accién no invada —del
modo descrito anteriormente— la esfera de la afirmacién de la volun-
tad ajena, negéndola, no es injusta. [291] De ahi que, por ejemplo, la
negacion de auxilio en caso de imperiosa necesidad o el 7o socorrer a
alguien cuya vida estd en peligro con una biisqueda de ayuda que
podriamos acometer sin arriesgar nuestra propia vida, asi como el ver
morir de hambre a un extrafio cuando uno nada en la abundancia,
sean actos crueles y demoniacos, mas no injustos. Si bien quepa la ple-
na seguridad de que quien ha sido capaz de llevar la crueldad y la dure-
za de corazén hasta un grado tan extremo, incurrird con toda certeza
en la injusticia, tan pronto como asi se lo dicte su capricho y no
encuentre nada que se lo impida. Asi pues, el derecho es la mera nega-
cién de la injusticia; una accién ajustada a derecho significa tan sélo
que no es injusta, es decir, que afirma su voluntad sin negar al mismo
tiempo la voluntad de algtn otro, en tanto que esta voluntad se ve
expresada mediante la existencia y la estructura del cuerpo.

El derecho coercitivo

El concepto del derecho, entendido como negacién de la injusticia,
encuentra su principal aplicacién y, sin duda, también su génesis en
aquellos casos donde la injusticia tentada de una parte se ve contra-
rrestada con la fuerza por la otra, sin que esta resistencia pueda consti-
tuir a su vez injusticia alguna, por cuanto supone un derecho. Consi-
derada fuera de su contexto, una accién semejante podria parecer
injusta, pero, sin embargo, representa un derecho en relacién con el
obrar de otro individuo cuya actuacién si que supone realmente una
injusticia. La brusalidad desplegada en dicha accién seria injusta de
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suyo y considerada aisladamente, pero aqui queda justificada por la
ocasién, por el motivo, esto es, se convierte en un derecho. Cuando un
individuo llega tan lejos en la afirmacién de su voluntad que invade
con ello la esfera de mi persona como tal afirmacién esencial de la
voluntad y niega ésta, entonces mi rechazo de esa invasién no es sino
la negacién de una negacién'y, por mi parte, no representa sino la afir-
macién de la voluntad que se manifiesta esencial y originariamente en
mi cuerpo, y que ya queda expresada implicite por la mera existencia
de mi cuerpo; asi pues, al no suponer injusticia alguna ese rechazo,
viene a constituir un derecho. Esto significa que yo tengo derecho a
negar esa extrafia negacién con la fuerza necesaria para neutralizarla,
algo que, como resulta ficil comprender, puede llegar hasta el extre-
mo de dar muerte a ese individuo extrafio, pues el petjuicio de la vio-
lencia exterior que nos invade ha de verse contrarrestado con un con-
traefecto preponderante y esto tiene lugar sin incurrir en la injusticia,
con pleno derecho, ya que todo cuanto comporta esto por mi lado
descansa en la esfera de mi persona en cuanto afirmacién esencial de la
voluntad expresada gracias a ella; tal es el escenario de la lucha y lo
que yo hago no se infiltra en la esfera de la afirmacién ajena de la
voluntad, al ser tan sélo una negacidn de la negacién que supone una
afirmacién y no la negacién misma. Cuando mi voluntad, tal como
ésta se manifiesta en mi cuerpo y en la aplicacién de las fuerzas de ese
cuerpo para el mantenimiento del mismo, se ve negada por una
voluntad ajena, entonces me cabe coaccionar a esa voluntad extrafia
para hacerla desistir en su negacién sin cometer injusticia alguna,
esto es, dispongo de un derecho coercitivo. Esta misma accién mia
que, descontextualizada, supondria una injusticia, constituye aqui un
derecho.

El derecho a mentir

En todos los casos en que poseo semejante derecho coercitivo, esto
es, tengo pleno derecho a utilizar la violencia contra otros, tarpbién
puedo, cuando la violencia me sea insuficiente, recurrir a la astucia con
idéntica finalidad, resultindome licito desviar de su objetivo a esa
voluntad extrafia que intenta negar mi voluntad, presentando a su
conocimiento motivos ilusorios, tan bien como podria oponerle vio-
lencia, si esto hubiera bastado, sin incurrir en la injusticia; por consi-
guiente, poseo un verdadero derecho a mentir, al igual que lo tengo a la

1 Aquf se anota con ldpiz: «paradojan. »
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Jranca violencia, a la coaccién. Ejemplos: bandolero; ladrén con allana-
miento; berberiscos ',
(Si alguien me coacciona con la pistola en el pecho a extenderle un
cheque, tengo pleno derecho —si me resulta posible hacerlo— a escri-
i bir el talén con una tinta que pierda el color basta.desvanecerse.y.no
| deje huella de trazo alguno.)
~  Una promesa arrancada por la fuerza, merced a la violencia fisica,
no es vinculante, dado que, si quien padece semejante coaccién tiene
derecho a librarse de sus opresores matdndolos, mucho mis le asistir4 el
de embaucarlos_Quien no puede recuperar su propiedad robada
.mediante la violencia, no incurre en injusticia alguﬁa sl Iptenta recupe-
sarla merced a la astucia. Dados falsos; estratagemas bélicas ‘2.
[292] Asf de afiladas se muestran las lindes de lo justo y lo injusto.
Si bien hasta el momento nadie habfa osado trazarlas tan afiladas.
Comprenderdn ficilmente que todo esto no se halla en contradiccion
con la ilegitimidad primordial atribuida por mi{ tanto a la mentira
como a la violencia. Ambas representan originariamente una injusticia
que se convierte en un derecho cuando suponen un mero rechazo de la
injlcllsticia. Esta es mi tesis, jtan opuesta a las teorias sobre la mentira
iadosa!

La dimensién ética del significado de lo justo y lo injusto

De todo lo expuesto hasta el momento se desprende que tanto lo
justo como lo injusto son meras determinaciones éticas, esto es, deter-
minaciones que son vilidas para la consideracién del obrar en cuanto
tal y en relacién al significado intrinseco de ese obrar. Dicho significado
es notificado directamente a la consciencia, merced a lo cual el actuar
injusto se ve acompafiado de una afliccién interna, por muy grato que
pueda resultar su éxito; esta afliccién se expresa de dos maneras: 1) es
el ser consciente, por parte de quien comete la injusticia, de la fuerza

vt Cfr. SWII, § 62, p. 401: «Quien asegura a un bandolero que le registra que
no guarda nada en sus bolsillos procede justamente, asi como el que consigue atraer
a un ladrén, que se introduce furtivamente en su casa, a la cueva y encerrarle en ella.
Un hombre secuestrado por bandidos como los piratas berberiscos, por ejemplo, tie-
ne el derecho, para librarse de su poder, de matarlos, ya que no cara a cara, a trai-
cién» (cfr. ed. cast. cit. pp. 371-2).

18 Cfr. SW II, § 62, p. 402: «Si alguien se jugase el dinero que me ha roba-
do, tengo el derecho de emplear dados falsos contra él, porque todo lo que gane ya
me pertenecia. El que esto negase deberfa negar con mayor razén la legitimidad de
las estratagemas en la guerra, que son una mentira en accién...» (cfr. ed. cast. cit.,

p. 372).
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desmedida que alcanza en él mismo la afirmacién de la voluntad, la
cual llega al extremo de negar la manifestacién de la voluntad ajena; 2)
y también lo es al mismo tiempo esa {ntima u oculta consciencia de
quien practica la injusticia, el cual es secretamente consciente de que,
si bien en cuanto manifestacion es diferente de quien padece la injusti-
cia, no deja de identificarse con €l en cuanto ser e si. (Una explicacién
miés amplia de este significado intimo de roda cuita de la consciencia
tiene su lugar posteriormente.) Por otra parte, el sujero paciente de la
injusticia es dolorosamente consciente de la negacién de su voluntad,
tal como esta voluntad se ve ya expresada merced a su cuerpo 'y sus nece-
sidades naturales, cuya satisfaccién le ha encomendado la naturaleza a
las fuerzas de ese cuerpo; y al mismo tiempo es consciente de que
podria rechazar de cualquier modo aquella negacién sin incurrir en la
injusticia, si no adolece del poder para ello. Este sentimiento de quien
padece la injusticia es un puro dolor espiritual, el cual es enteramente
distinto del dolor fisico propiciado por el mal que se soporta o del dis-
gusto ocasionado por el perjuicio que se sufre. Esta significacién pura-
mente ética es la Gnica que tienen lo justo y lo injusto para los hombres
en cuanto seres humanos, no en cuanto ciudadanos de un Estado.
Dicha significacién de lo justo y lo injusto subsistiria también en el
estado de naturaleza, al margen de cualquier ley positiva. Ella constitu-
ye el fundamento y el contenido de lo que se ha dado en llamar derecho
natural y que serfa mejor denominar derecho ético, ya que no abarca el
padecer, la realidad exterior, sino que se cifie al obrary al conocimiento
de su voluntad individual que ese obrar ocasiona en el hombre, cono-
cimiento que recibe el nombre de consciencia. En el estado de naturale-
za, sin embargo, esta determinacién puramente ética del obrar no se
puede exportar en cada caso, haciendo que sea vdlida para todos los
hombres e impedir con ello que impere la violencia en lugar del dere-
¢no. En el estado de naturaleza depende de cada cual el no cometer una
injusticia, mas no el padecer ésta, pues eso depende de su contingente
poderio externo. De ahi que las nociones de justo e injusto (o derecho
e injusticia) sean validas también para el estado de naturaleza y no sean
convencionales en modo alguno, si bien sélo sean vilidas en cuanto
determinaciones éticas del autoconocimiento de la propia voluntad de
cada cual. En la escala de los distintos grados de fuerza con que se
manifiesta la voluntad de vivir en el individuo humano, los conceptos
de derecho e injusticia constituyen un punto fijo (como el punto de
congelacién en los termémetros), a saber, el punto donde la afirmacién
de la propia voluntad se vuelve negacién de la ajena, esto es, el punto
en que la voluntad refleja el grado de su intensidad, [293] al tiempo
que el grado de confusién del conocimiento inmerso en el principium
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individuationis, merced al obrar injusto. Pues en virtud del principium
individuationis (espacio y tiempo) son los individuos de distinta indo-
le. Si bien dicho principio constituye la forma del conocimiento que se
halla enteramente consagrado al servicio de la voluntad. Pero si alguien
quiere marginar o desmentir la consideracién puramente ética del actuar
y ponderar éste tan sélo en funcién de su eficacia o de su éxito, por
supuesto que puede imitar a Hobbes, explicando lo justo e injusto en
base a determinaciones adoptadas arbitraria y convencionalmente que
no existirfan al margen de la ley positiva, ya que nunca podriamos

extraer de la experiencia externa algo que no pertenece a ella. ELmismo

Hobbes enfatiza de una forma.tealmente curiosa el cardcter plenamen-
te empirico de su pensamiento, al renegar de la matemdtica pura en su
libro De Principiis Geometrarum'”, donde sostiene obstinadamente
que el punto tiene extensién y la linea anchura, e igual que no pode-
mos ensefiarle un punto inextenso o una linea sin anchura, nos resulta
tan dificil hacerle comprender la aprioridad de las matemdticas como
la aprioridad del derecho, ya que €l da la espalda a todo conocimiento
aempirico. <A "** pesar de todo, éste viene dado por la aprioridad del
conocimiento de lo justo y lo injusto, asi como por la independencia
de tales nociones respecto de todo estatuto positivo o de cualquier
constatacién empirica. Cualquier safvaje sabe reconocer el derecho y la
injusticia; puede que #7 abstracto acertemos a decir bien poco al respec-
to, pero, a nivel del sentimiento, diferenciamos inmediata y perfecta-
mente lo justo de lo injusto, captando esta diferencia con toda preci-
sién y una enorme sutileza. Esto se evidencia cotidianamente en su
trato con los buques de tripulacién europea, en sus trueques con ellos,
en los acuerdos a que llegan, en las visitas que realizan a los barcos. Se
muestran atrevidos y confiados cuando tienen razén y, por el contra-
rio, se angustian cuando el derecho no estd de su lado. Ante las desa-
veniencias que van surgiendo, se acomodan a una compensacién jus-
ta; por el contrario, un comportamiento arbitrario e injusto les incita
a la guerra.>

La doctrina pura del derecho constituye, por lo tanto, un capitulo de
la ética y se ocupa directamente del 0brar, no del padecer. Pues sélo el
obrar supone una manifestacién de la voluntad y a ésta se halla exclusi-
vamente consagrada la ética. El padecer es un mero acontecimiento y
la ética sélo puede tomarlo en cuenta indirectamente, a saber, para
probar que lo tendente a evitar el padecer la injusticia no supone un

' De Principiis et Ratiocinatione Geometrarum, que vio la luz en Londres el afio
1661.
13 Interpolacién (hasta el final del pdrrafo).
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acto injusto. El desarrollo de la doctrina del derecho como un capitulo
de la ética deberia tener por contenido la exacta delimitacion de la fron-
tera hasta la que puede llegar el individuo al afirmar la voluntad ya
objetivada en su cuerpo, sin que tal afirmacién se vuelva una negacién
de aquella voluntad manifestada en algin otro individuo; luego la
determinacién de las acciones que transgredan esos limites supone por
consiguiente una injusticia y ésta puede verse contrarrestada sin incu-
rrir en ella. La accidn propiamente dicha es lo que aqui se halla siempre
bajo el punto de mira.

El Estado

Pero en la experiencia externa aparece, a modo de documentacién
adicional, e/ padecimiento de la injusticia’y en él se manifiesta, con mds
claridad que en ningtin otro lugar, el fenémeno de la contradiccién
que la voluntad de vivir experimenta consigo misma, fenémeno engen-
drado por la multiplicidad de los individuos y sus egoismos, cosas
ambas que se ven condicionadas a su vez por el principium individua-
tionis, el cual constituye la forma del mundo como representancién de
cara al conocimiento del individuo. En esa contradiccidn, en esa Eris,
encuentra una gran parte del sufrimiento consustancial a la vida humana
sus fuentes mas caudalosas.

Como la razén es algo comun a todos los individuos humanos y
gracias a ella no quedan apegados al caso particular, como los animales,
sino que también pueden abarcar con la mirada el contexto en su con-
junto, no tardan demasiado en descubrir las fuentes de aquel sufri-
miento y ponerse a pensar en los medios de aminorar o interrumpir su
caudal merced a un sacrificio colectivo cuya prevalencia se ve afianzada
por el beneficio asimismo comunitario que se desprende de tal sacrifi-
cio. El obrar injusto le resulta muy grato a uno en determinados casos,
pero dicho obrar tiene su correlato inexorable [294] en el padecimien-
to de la injusticia por parte de algtin otro individuo, al que ello le
supone un enorme pesar. Ahora bien, la razén, al reflexionar sobre el
conjunto, remonta el punto de vista unilateral del individuo al que
pertenece y se sustrae, por un instante, del apego que profesa a éste.
Desde esta perspectiva, el goce que proporciona a u#n individuo la
actuacion injusta queda siempre superado por ese pesar correlativo del
otro, que es sujeto paciente de la injusticia; es mds, la razén se encuen-
tra con que, como aqui todo queda abandonado al azar, cada uno ha
de temer que resulte bastante raro participar en el goce propiciado por
un acto injusto y sea mucho mds frecuente devenir participe del pesar
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acarreado por su padecimiento. A renglén seguido, la razén reconoce
que, tanto para disminuir el sufrimiento propagado sobre todos, como
para disminuirlo homogéneamente, el mejor y dnico medio es que
todos renuncien al goce obtenible mediante la actuacién injusta, aho-
rrando asi a todos el dolor del padecimiento de la injusticia. Este
medio que el egofsmo ideé con facilidad y ha ido perfilando poco a
poco, gracias al uso metédico de la razén y al contiguo abandono de su
unilateral punto de vista, constituye el pacto social o la ley. En la Repu-
blica Platén ya describié esta procedencia, tal como yo la he presen-
tado aqui. De hecho, este punto de partida es el tnico que se acomoda
sustancialmente a la naturaleza de la cosa. El Estado no puede haber
tenido otra acta de nacimiento en pais alguno, pues es ésta, esa finali-
dad, la que le convierte en un Estado. A este respecto resulta del todo
indiferente el estado en que se hallaba cada pueblo antes de la apari-
cién del Estado, esto es, si se trataba de una masa de salvajes indepen-
dientes entre si (anarquia) o de un cuerpo de esclavos dominado por el
capricho del més fuerte (despotismo). En ambos casos el Estado no
habia hecho acto de presencia; éste se origina merced a ese acuerdo
comunitario del que hablédbamos y, conforme dicho acuerdo se halle
mds o menos entremezclado con la anarquia o el despotismo, ser4 el
Estado m4s o menos perfecto o imperfecto.

La ética se cifie exclusivamente al obrar justo o injusto, sefialando
con exactitud las fronteras de su actuacién al que se hallare decidido a
no cometer injusticia alguna. Se propone responder a esta cuestién:
¢cémo ha de actuar un hombre para ser justo: En cambio, la ciencia
politica, la teoria legislativa, se centra tan sélo en el padecimiento de la
injusticia, preguntdndose: ;qué necesita evitar uno, si no quiere padecer
la injusticia’; y nunca se preocuparfa por el obrar injusto, si no fuera
por causa de su correlato inexorable, el padecimiento de la injusticia, el
cual estd bajo su punto de mira como el enemigo contra el que trabaja.
Si cupiera imaginar un obrar injusto que no se hallase coaligado con
un padecimiento de la injusticia por alguna otra parte, entonces el
Estado, siendo consecuente, no lo prohibirfa en modo alguno. Ade-
mds, la voluntad, el talante, constituye el tnico objeto real a conside-
rar; de ahi que para ella la firme voluntad de perpetrar una injusticia,
que sélo ha quedado truncada y se ha hecho inviable por mor de las
circunstancias exteriores, resulta del todo equivalente a la injusticia
cometida realmente y semejante volicién se ve condenada de inmedia-
to cual injusticia ante su tribunal. <Asimismo %, la firme resolucién y
el intento frustrado encaminados a un acto bueno, cuyo resultado obs-

%5 Interpolacién (hasta «... lo que es guerido. Por el contrario...»).
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truye una fuerza exterior, resultan enteramente homologables con el
buen acto llevado a cabo. A la ética le importa aquello que es querido'y
no lo que acontece; con el éxito de la actuacién juguetean tanto el azar
como la equivocacién, en cuyo reino no mora sino la mera casualidad
en cuanto tal, pero esto no trastoca en absoluto el valor ético del acto.
Ante los ojos de la ética, el mundo externo y sus acontecimientos no
son realidad sino en cuanto signos de la voluntad que los habria deter-
minado; al margen de esto resultan vanos para ella y esa futilidad que-
da corroborada ante la perspectiva de lo realmente sustantivo por el
hecho de que los acontecimientos como tales moren en el reino del
azar y la equivocacién; todo esto muestra que, desde una suprema
perspectiva, no interesa para nada cuanto acontece, sino lo que es queri-
do.> Por el contrario, al Estado no le preocupa en absoluto la voluntad
y la disposicién de d4nimo en cuanto tales, sino unicamente el suceso
real, el acto, ya sea éste meramente intentado o realizado; el acto injus-
to le preocupa a causa de su correlato, por el padecimiento de injusti-
cia que provoca en la otra parte. Para el Estado lo dnico que tiene reali-
dad es el acto, el acontecimiento; [295] la disposicién de 4nimo, el
propdsito, sélo son investigados por €l en cuanto le sirvan para desen-
trafiar el significado del acto, esto es, en tanto que quiera dilucidar e/
acto propiamente dicho (ilustr). Por ello el Estado no prohibe a nadie
acariciar la idea de asesinar o envenenar a otro, seguro como estd de
que el miedo a la rueda y a la espada refrenarén los efectos dg tal voli-
cién. Tampoco alberga el Estado el disparatado plan de extirpar. las
inclinaciones tendentes a la comisién de una injusticia, las malas preds;

posifiones. Sino que se limita a prevenirlas con castigos ineludibles,
enftentando a cada posible motivo de actuacién injusta un motivo que
pritge su omisién. Con este fin la teorfa politica, a la hora de legislar,
tomira prestada de la ética ese capitulo suyo que supone la doctrina
Who y que, junto al significado intrinseco de lo justo y lo injus

res-determina con exactitud las fronteras entre ambos; si bien los toma
prestados en orden a utilizar, dnica y exclusivamente, su reverso’y exa-
minar des%w lado todas las fronteras que la ética sefiala como
infranqueables, si N0 3¢ quiere-eometer injusticia, considerdndolas
como-fronteras cuya transgtesién por parte de los otros no cabe permi-
tir, si no se quiere padecer injusticia, y en las que uno tiene derecho a
circunscribir al otro; dichas fronteras se ven de este modo fortificadas
en su vertiente pasiva por la ley. El jurista y el moralista se ocupan del
mismo tema, el obrar humano de los unos para con los otros, si bien
sus respectivos enfoques estdn diametralmente opuestos; el moralista
parte del obrar, de la vertiente activa; el jurista del padecer, de la ver-
tiente pasiva. Valga como ejemplo la disputa entre un acreedor y su
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deudor, siendo asf que este tltimo no reconoce la deuda contrafda. Sea
examinado el caso por un moralista y por un jurista. Ambos cobrarin
un vivo interés por la cuestién y deseardn idéntico desenlace, sélo que
desde un punto de vista contrapuesto y con un propésito enteramente
distinto. El jurista diré: «quiero que aquel hombre recupere lo suyon.
El moralista: «quiero que este hombre haga cuanto sea justo». La mis-
ma linea es trazada desde direcciones contrapuestas. De aquf se sigue
que el jurista es propiamente un moralista del revés, al igual que el his-
toriador ha sido ingeniosamente caracterizado como un profeta al
revés. La doctrina del derecho en sentido estricto, esto es, la teorfa de
los derechos que cabe sostener, supone la moral vuelta del revés, en ese
capitulo donde ésta trata de los derechos que #no cabe vulnerar. La
nocién de la injusticia y su negacién del derecho es originariamente
ética, pero se vuelve juridica mediante la traslacién del punto de parti-
da desde la vertiente activa a la pasiva, es decir, merced a su inversidn.
El no percibir esto con claridad y la doctrina kifittana détderecho, que
deduce la instauracién del Estado como un debesmoral Tpartir de su
imperativo categérico, ha dado lugar con extrema frecuencia durante
los tltimos tiempos al muy peregrino error de creer que el Estado cons-
tituye una institucién orientada al fomento de la moralidad, una institu-
cién que se encamina hacia el esfuerzo por lograr la moralidad y con
ello hacia el distanciamiento del egoismo. ;Como si la intima inten-
cién, lo tnico que incumbe a la moralidad o a la inmoralidad, la liber-
tad eternamente libre, se dejase modificar por influencias€xternas!
M4s abstirdo atin es el teorema conforme al cual el Estado{e&ria la con-
dicién de la libertad en sentido ético y, por ende, de la moralidad,
dado que, si la libertad “reside—allende-e-fenémeno, con mucha mis
razén ha de trascender a las instituciones humanas. El Estado —como
quedé dicho— se dirige tanto menos contra el egofsmo cuanto que, bien
al contrario, debe su origen a un egoismo que actiia metédicamente y
que ha abandonado el punto de vista [296] unilateral para adoptar uno
general, presentindose mediante la adicién como el egoismo comun a
todos; servir a éste es la dnica misién del Estado, cuya instauracién
parte del supuesto de que no cabe contar con la moralidad pura, esto
es, con un comportamiento justo basado en principios éticos que le
convertirfa en algo superfluo. Asf pues, el Estado no se ha erigido en
modo alguno en contra del egoismo, sino tan s6lo en contra de las perni-
ciosas consecuencias del egoismo que se originan en base a la multiplici-
dad de individuos egoistas mutuamente enfrentados y que distorsionan
el bienestar de dichos individuos, un bienestar que si es perseguido por
el Estado. Este origen y esta meta del Estado han sido expuestos magis-
tralmente por Hobbes. Si el Estado alcanzase plenamente su meta se
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sroducirfa el mismo efecto que si imperara la més perfecta equidad en
as intenciones. S6lo que, mientras en el primer caso nadie querria
cometer una injusticia, en el segundo se tratarfa de que nadie querria
padecer injusticia, habiéndose adoptado y aplicado cabalmente los
medios pertinentes a la consecucién de tal fin. La misma linea se deja
trazar a partir de dos direcciones contrapuestas, y un carnfvoro con
bozal resulta tan inofensivo como un herbivoro. Pero el Estado no puede
sobrepasar este punto, siendo incapaz de alumbrar un fenémeno ase-
mejable al emanado de una benevolencia y un amor tan reciprocos
como generalizados. Vefamos antes que, siguiendo su naturaleza, el
Estado no prohibirfa —o no podrfa hacerlo— un obrar injusto al que no
le correspondiera un padecimiento correlativo y que, sélo porque esto
es imposible, ataja ese obrar injusto; a la inversa, conforme a su ten-
dencia orientada hacia el bienestar de todos, velarfa de buen grado por-
que cada cual recibiese todos los frutos de la benevolencia y la filantro-
pfa, de no ser porque, requiriéndose como correlato indispensable la
ejecucién de la caridad y la benevolencia, tgdos los c1udadar}os del Esta-
do gustarian de asumir el papel pasivo, sin encontrarse ninguno para
desempefiar el activo, ni tampoco razones para asignar este dltimo
papel a un ciudadano antes que al otro. Y es que s6lo cabe obligar a
lo negativo, que viene constituido por el derecho, mas no a lo positi-
vo, aquello que se ha dado en llamar deberes del amor o deberes
imperfectos. .

Hemos visto, pues, que la legislacién, la doctrina del derecho, toma
de la ética la teorfa relativa a la naturaleza y los limites de lo que sea
justo e injusto, para aplicarla a sus propios fines, bien ajenos a la ética
por cuanto tienen que ver con su reverso, a saber, la legislacién positiva
y el medio para su mantenimiento, esto es, la instauracién del E§tado.
Esta aplicacién de la doctrina del derecho puede tener en considera-
cién las peculiares relaciones y circunstancias que concurran en un
determinado pueblo. Ahora bien, sélo cuando la legislacién [297]
positiva se vea determinada sin excepcién conforme a la guia de la doc-
trina pura del derecho y quepa suministrar para cada uno de sus precep-
tos un fundamento enraizado en la doctrina pura del derecho, constitui-
ré esa legislacién un auténtico derecho positivo 'y supondré el Estado
una asociacién juridica, un Estado en el estricto sentido de la palab.ra,
una licita institucién de indole ética y no inmoral. En caso contrario,
la legislacién positiva supone la fundamentacién de una injusticia posi-
tiva, representando abiertamente ella misma una forzosa injusticia. Dc
esta clase es el despotismo que caracteriza a casi todas las constitucio-
nes de los reinos mahometanos, asi como algunos capitulos de muchas
otras constituciones relativos a cosas tales como la esclavitud, la servi-
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dumbre, los privilegios de nacimiento de algunos stibditos, etc. La doc-
trina pura del derecho o derecho natural, que acaso conviniera mas
denominar derecho ético, constituye, aunque siempre por inversién, el
fundamento de toda legislacién juridica positiva, al igual que la mate-
mdrica pura lo es de cada una de sus ramas aplicadas. Los puntos mas
importantes de la doctrina pura del derecho, que a tal efecto ha deposi-
tado en ella la filosofia, son estos cinco: 1) La explicacién del significa-
do intrinseco y especifico de las nociones de justo e injusto, asi como
de su origen, de su aplicacién y de su lugar en la ética. 2) La deduccién
del derecho de propiedad. 3) La deduccién de la validez ética de los
contratos, por cuanto ello supone la fundamentacién ética del contrato
social. 4) La dilucidacién del nacimiento y de la meta del Estado, ast
como de la relacién de dicha meta con la ética y, en consecuencia, de la
metédica transposicién de la doctrina ética del derecho a la legislacién
por via de inversién. 5) La deduccién del derecho penal. El contenido
ulterior de la doctrina del derecho supone la mera aplicacién de tales
principios, a la hora de determinar las fronteras de lo justo y lo injusto
en todas las circunstancias de la vida, que se ven agrupadas y clasifica-
das a tal efecto bajo distintos rétulos y puntos de vista (v.g. el derecho
entre el gobierno y los sibditos, entre el comerciante y el consumidor,
el arrendatario y el propietario, los miembros de una pareja, los padres
y los hijos, sefiores y sirvientes, funcionarios y administracién, el dere-
cho asociativo, el derecho de tutela, los derechos de impresién, los
derechos de autor, etc.). En el terreno de las teorias especiales los
manuales del derecho puro muestran amplios puntos de coincidencia,
viniendo a diverger en el de los primeros principios, dado que éstos
siempre se hallan estrechamente relacionados con algtin sistema filosé-
fico. Hasta el momento (y con arreglo a nuestro propio sistema filosé-
fico) he examinado los cuatro primeros de estos cinco puntos capitales,
esclareciéndolos tan breve como concisamente, por lo que sélo resta
ocuparnos del derecho penal.

En torno a la doctrina kantiana del devecho '

Antes de nada una observacién. La doctrina kantiana del derecho
es una obra muy mala; es uno de sus escritos mis postreros y su mala
calidad sélo resulta explicable a mi juicio por ese chocheo propio de la
vejez que nos instala en una segunda infancia. Su doctrina del derecho

1% Una anotacién a ldpiz revela que Schopenhauer se proponfa prescindir dis-
crecionalmente del préximo epigrafe en su disertacién.
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estd tejida por un entrelazamiento de errores que se arrastran unos a
otros. Su propésito es disociar con nitidez la doctrina del derecho de la
¢tica, pero sin hacer depender a la primera de la mera convencién, de
la legislacién positiva, es decir, de la coercién arbitraria; bien al contra-
rio, la nocién del derecho debe ser pura y a priori. Pero esto es imposible,
ya que el obrar sélo puede ser considerado con arreglo a dos significa-
ciones, a saber, conforme a su relevancia ética o conforme a su relacién
fisica con los otros y, por ello, conforme a la coaccién externa. No cabe
una tercera perspectiva respecto del obrar. Por consiguiente, cuando
Kant dice que el deber juridico es aquel respecto al cual puedo ser coac-
cionado, una de dos: o este «puedo» ha de entenderse fisicamente,
resultando entonces que todo derecho positivo y arbitrario, asi como a
su vez todo arbitrio que lo imponga, constituye un derecho; [298] o
bien dicho «puedo» ha de ser entendido éticamente y entonces nos
hallamos nuevamente en los dominios de la ética. En Kant la nocién
del derecho queda suspendida entre el cielo y la tierra sin suelo donde
poner los pies; en mi sistema forma parte de la ética. En segundo lugar,
la definicién kantiana del derecho es enteramente negativa y por ello
insuficiente. Aun cuando yo mantengo que la nocién del derecho es
un concepto negativo, lo hago en contraposicién a la de injusticia, que
supone el punto de partida positivo; pues no cabe dar una explicita-
cién meramente negativa de este concepto. Sin embargo, eso es lo que
hace Kant, al afirmar que «el derecho es aquello que se compadece con
la coexistencia de las libertades de los individuos conforme a una ley
universal» %7, La libertad significada aqui es la empirica, esto es, la fisi-
ca, no la libertad ética de la voluntad. Esta libertad empirica o fisica
supone cuanto-no-ha-sido-impedido y, por ende, una mera negacion.
Otro tanto ocurre con la coexistencia; nos movemos en el terreno de
las grandilocuentes negaciones sin alcanzar ningin concepto positivo.
No entenderiamos de qué se trata, si no supiéramos algo mds de otro
modo. Dos son los errores capitales de Kant. Sélo en la ejecucién se
desarrollan los aspectos mds corrientes, como el hecho de que en el
estado natural, es decir, al margen del Estado, no se da derecho alguno
sobre la propiedad, lo que le convierte a éste en un derecho positivo,
siendo asf que el derecho natural se ve asegurado por el derecho positi-
vo, cuando debiera ser justo al revés; asf la adquisicién amparada por el
derecho queda fundamentada por la ocupacién. Luego debe propor-
cionar un compromiso ético para la instauracién del Estado con arre-

157 Cfr. Met. d. Sutten, introd. a la doctrina del derecho, § C. El pasaje glosa-
do reza literalmente asf: «Una accién es conforme a derecho cuando permite, o cuya
méxima permite, a la libertad del arbitrio de cada uno coexistir con la de todos
segin una ley unwversal> (Ak., VI, 230).
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glo al imperativo categérico. El fundamento del derecho penal debe ser
el desquite, para represaliar. Pero lo que aqui digo a propésito de la
doctrina kantiana del derecho, también vale para la mayoria de los
innumerables manuales sobre derecho natural aparecidos desde Kant;
sus errores han ejercido el mds pernicioso influjo; expresados y recono-
cidos como verdades se vuelven cada vez mds enmarafiados y confusos.
Se han forjado peregrinas teorfas que han dado pie a innumerables dispu-
tas y escritos. Sobre su permanencia no cabe decir gran cosa, salvo que
la verdad y la sana razén siempre acaban por encontrar su camino;
como adalid de estas dltimas cabe citar la obra sobre derecho natural
de I.C.F. Meister **, que presenta una firme oposicién a todo un
cimulo de extravagantes teorias; de todos los manuales que conozco,
éste es el més sobresaliente, aunque no quepa ser presentado como una
muestra de remarada perfeccién.

Acerca del derecho penal

Abordemos, pues, el derecho penal. Entre las tesis radicalmente fal-
sas de Kant se cuenta la ya citada de que no existe un pleno derecho de
propiedad al margen del Estado. Yo he deducido ante Vds. cémo se da
también en el estado de naturaleza una propiedad cabal, es decir,
aquello que es poseido con un derecho natural perfecto, esto es, ético,
que no puede verse vulnerado por la injusticia, pero que si puede ser
defendido frente a las agresiones exteriores sin incurrir en ella. En
cambio, el derecho penal no puede darse propiamente en modo algu-
no ' fuera del Estado . <Pues'*" el concepto de castigo se reduce a lo
siguiente: la emisién de un mal como secuela de una accién ocasiona
que dicha accién quede amenazada por una ley a fin de prevenir aquel
mal. El castigo presupone por lo tanto la ley. [299]> Todo derecho
penal se ve fundamentado tnicamente por la ley positiva '%; ésta

1% Cfr. su Manual de derecho natural, Frankfurt/O., 1809.

1 Se ha afiadido «propiamente en modo alguno»

“ Nota a pie de pdgina de Schopenhauer: «N. B. Acaso hubiera que matizar
esta afirmacién. En el estado de naturaleza puedo amenazar a quien ya se ha comi-
do una vez la fruta de mi jardin con castigarle, si lo vuelve a hacer, y cumplir con
mi amenaza sin cometer injusticia alguna. Pero estos casos particulares suponen tan
sélo una excepcién, que conviene catalogar como tal en lugar de tasar la regla por
su causa.»

4! Interpolacién (hasta [299]).

2 Nota a pie de pdgina de Schopenhauer: «Esto vale también para las menta-
das excepciones, que se presentan como tales, porque en ese caso ha sido erigida
una ley positiva por una de las partes, sin que haya sido aceptada por la otra, es
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determina un castigo para la contravencién antes de que ocurra, pro-
porcionando por medio de tal amenaza un contramotivo que contra-
rreste cuantos motivos puedan inducir a esa contravencién. La ley
positiva se ha de considerar como sancionada y reconocida por todos
los ciudadanos. Se funda, pues, en un contrato comunitario a cuyo
cumplimiento estin obligados bajo cualesquiera circunstancias los
miembros del Estado, viéndose obligados a la ejecucién de los castigos
por una parte y a su cumplimiento por la otra, de ahi que la imposi-
ién forzosa de su cumplimiento no tenga un cardcter injusto, sino
todo lo contrario. Por consiguiente, el fin inmediato de la pena en
cada caso concreto es la consumacion de la ley en cuanto un contrato.
La finalidad propia de la ley es, sin embargo, la intimidacién del
menoscabo de los derechos ajenos. Pues precisamente para quedar
protegido ante las injusticias es por lo que cada cual se adhiere al Esta-
do y renuncia a cometer actos injustos, a la vez que asume las cargas
para la conservacién del Estado. Asi pues, la ley y su ejecucién, la
pena, se hallan esencialmente orientadas hacia el futuro y no hacia el
pasado. Esto es lo que diferencia al castigo de la venganza, que no sélo
es harto innoble, sino también injusta; esta dltima se ve motivada
exclusivamente por lo acontecido, esto es, por el pasado en cuanto tal.
Toda revancha de la injusticia perpetrada mediante la irrogacién de
un dolor que no tenga sus miras puestas en el futuro supone una ven-
ganzay no puede tener otra finalidad que la de aliviar el propio dolor
mediante la contemplacién del padecimiento ajeno que se ha ocasio-
nado. Semejante maldad y tamafia crueldad no resultan éticamente
justificables. La injusticia que alguien me inflige no me autoriza en
modo alguno a infligirle una injusticia y, por ello, el mal que yo le
inflija no dejard de ser injusto. La devolucién del mal con mal sin una
mira ulterior no es ética ni tampoco puede justificarse merced a nin-
gin fundamento racional y el jus talionis'?, erigido por si solo como
el dltimo principio del derecho penal, carece de sentido. Por eso la
teorfa kantiana del castigo como mera represalia basada en el revan-
chismo representa un parecer absurdo y totalmente infundado. Lo
que distingue al castigo de la venganza es el fijar sus metas en el futu-
ro; a éste s6lo le interesa el castigo cuando es ejecutado con miras al
cumplimiento de una ley, pues s6lo mediante esa puntual ejecucién
conserva el castigo su caricter ineludible y obtiene la fuerza necesaria

decir, sin que se haya incorporado al Estado; aqui se halla en cierto modo el inicio
del Estado, pues quien amenaza estard dispuesto en ese caso a asumir una amena-
za semejante por parte del otro.»

45 Bl derecho a la represalia.
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para preservar la ley, lo que constituye su auténtica misién. Con toda
seguridad un kantiano vendria a objetar que con este planteamiento
se utilizarfa al delincuente castigado tan s6lo como medio. A la hora de
formular su imperativo categérico Kant utilizé este aserto: «se debe
tratar siempre al hombre como fin y nunca como medio» '*, y los
kantianos no se han cansado de repetirlo, pues la gente en general
adopta gustosamente principios que les dispensan de cualquier refle-
xi6n ulterior. La frase no deja de sonar rimbombantemente bondado-
sa y tampoco falta a la verdad. Sélo que, examinada con algin deteni-
miento, expresa la regla de nuestro comportamiento para con los
demds de un modo muy indirecto, vago e indeterminado'y, a la hora de
aplicarla, [300] hemos de aportar aclaraciones, modificaciones y
determinaciones particulares para cada caso en concreto, puesto que
su cardcter universalista resulta insuficiente y deja lugar para la duda.
A nuestro modo de ver, un asesino condenado por ley a la pena de
muerte ha de ser utilizado sin duda y con pleno derecho como mero
medio. Merced a él se ha visto perturbada la seguridad ptiblica, fin pri-
mordial del Estado que continuaria en suspenso si no se cumpliese
ahora la ley. Por eso ¢/ su vida y su persona, ha de servir ahora como
medio para el cumplimiento de la ley y el restablecimiento de la segu-
ridad publica; ahora se ha convertido con todo derecho en ese medio
para la ejecucién del contrato social suscrito también por él en cuanto
ciudadano; en virtud de tal contrato, para disfrutar de seguridad en lo
referente a su vida, libertad y propiedad, él habia entregado como
prenda de la seguridad de los demds su propia vida, su libertad y su
patrimonio, quedando ahora confiscada dicha fianza. <Cabe ' aseme-
jar al delincuente condenado a muerte con un miembro carcomido
por el céncer o la gangrena y que, por lo tanto, debe ser amputado, si
no se quiere que el mal se extienda por todo el cuerpo; pues, al igual
que el cdncer y la gangrena pueden afectar por contagium las zonas
mds préximas a las ya afectadas, un delincuente impune serd imitado
por nuevos delincuentes merced a su ejemplo. Este efecto s6lo puede
suprimirlo la aplicacién de la ley, la pena de muerte, al igual que la
extensién de la gangrena o el cdncer sélo se detiene mediante la
amputacién del miembro afectado.>

Esta teorfa del castigo es, sustancialmente, la misma que imperaba
antes de Kant y resulté suplantada tras él por nuevos errores. Sus ras-
gos esenciales pueden detectarse ya en Puffendorf'“, También se com-

“ Cfr. Kp.V., Primera Parte, Libro I, Capitulo 3 (Ak., V, 87); pdg. 106 en la
edicién manejada por Schopenhauer.

" Interpolacién (hasta el final del pérrafo).

¥ Cir. De officiis hominis et civis, Lib. 2, cap. 13 (1673).
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padece con lo expuesto por Hobbes en los capitulos 15 y 28 del Levia-
tdn'. En nuestros dias ha abogado nuevamente por ella Feuerbach en
su Anti-Hobbes'*. También se encuentra ya en las maximas de los fil6-
sofos de la antigiiedad; Platén la presenta con toda claridad tanto en el
Protdgoras, pdg. 114", como en el Gorgias, pag. 168" y el De Legibus,
libro 11, pag. 165 "'. Séneca expresa con mucha concisién el parecer
de Platén respecto a la teorfa del castigo con estas palabras: Nemo pru-
dens punit, quia peccatum est, sed ne peccetur (De ira, 1, 16'%). <Entre'>
el castigo y la infraccidn ha de haber una cierta correspondencia. Pero la
medida de dicha relacién proporcional no es el grado de inmoralidad de
la infraccién, ya que el Estado carece de finalidad ética y no se cimenta
sobre el fundamento de la moralidad, sino sobre el de la seguridad. La
medida de tal proporcién es la magnitud del dasio que el infractor oca-
siona al damnificado. Si para prevenir un dafio mindsculo se amenaza
con una severisima pena, cual seria el caso de que el Estado asegurard
nuestro suefio poniendo en peligro la vida de los demds, al castigar con
la muerte la perturbacién del descanso nocturno, entonces nos hallaria-
mos ante una institucién inmoral, ante una injusticia sancionada. Esta
es, desde luego, una consideracién ética, pero de cardcter negativo. El
Estado no supone un medio hacia la moralidad, mas no puede permi-
tirse constituir él mismo una injusticia ética, si pretende estar integra-
do por gente justa. Asi pues, la medida en cuestién viene dada por la
magnitud del dafio precavido. De ah{ que con toda justicia corresponda
la pena de muerte al asesinato, porque para cobrar seguridad sobre
nuestra vida conforme al derecho reclamamos como fianza la vida del
otro. Y por esa misma razén la muerte no se corresponde cabalmente
con un simple robo (#lustr.). También hay que tomar en cuenta la faci-
lidad de la infraccién y la dificultad de su descubrimiento; cuanto
mayores sean ambas, tanto més rigurosas habran de ser las penas, pues
si al infractor le cabe confiar en que no serd descubierto, ha de tener
motivo para temer adn mds el caso de que sea descubierto. Esa es la
razén de que sean tan severas las penas para quienes atentan contra los
arboles: la dificultad de que sean descubiertos. El mero hecho de hacer
fuego en el bosque se ve penalizado con el castigo del carro en Pots-

4 Aparecido en Londres el afio 1651.

“8 Erfurt, 1798 (cfr. cap. 7, pp. 201-226).

“ Cfr. 323d-324b.

150 Cfr. 525a-c. - '

151 Cfr. 934a-c. :

32 (Ningtin hombre sabio castiga porque se haya cometido una falta, sino para
que no se vuelva a cometer» (cfr. De ira, I, 19, 7; Schopenhauer cita siguiendo la
edicién bipontina de 1782).

% Interpolacién (hasta el final del parrafo).
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dam, no a causa de la inmoralidad del acto, que no es la medida aqui,
sino por causa de la magnitud del perjuicio en caso de un incendio
forestal. El quebrantamiento de una cuarentena estd sancionado con
castigos muy severos a causa del ingente volumen del dafio y de la faci-
lidad con que puede llevarse a cabo la infraccién; la mis minima
infraccién en este sentido se ve sancionada con varios afios de galeras,
tanto para los extranjeros como para los aborigenes, y su franco que-
brantamiento con la pena de muerte la mayoria de las veces, segin lo
que me cuentan acerca de la cuarentena en Marsella. En Francia la
muerte pende sobre una defensa personal contra un gendarme, supo-
niendo esto algo totalmente injusto; el fin era poder arrestar en caso de
necesidad a toda una turbamulta de alborotadores o una banda de rate-
ros merced a un tnico gendarme, puesto que toda resistencia se hacia
aqui acreedora de la muerte. El Estado quiso conseguir aqui mediante
la motivacién lo que ya se lograba por mor de la mera causalidad fisica,
pretendiendo economizar el niimero de los gendarmes a costa de poner
en peligro la vida de los stibditos. Algo harto injusto. Dei dellitti e delle
pene, de Beccaria >

He dicho que el sufrimiento es consustancial a la vida y que una
fuente capital de dicho sufrimiento es la Eris. El Estado supone, por lo
tanto, el medio merced al cual el egoismo aliado con la razén intenta
esquivar sus propios fatidicos resultados, que se vuelven contra él mis-
mo, particularmente los de Eris, y que cada uno propicie el bien de
todos porque vea en ello el suyo propio. En el seno del Estado no sélo
se ve cada cual asegurado ante la humillacién de su derecho por parte
del otro, sino que también se acomete la distribucién de la industria,
por medio de la cual se logra que las fuerzas humanas reunidas dentro
del Estado conviertan al resto de la naturaleza en algo més solicito cada
vez y esas fuerzas unidas fomenten el provecho de todos, resultando un
beneficio que ninguno podria lograr individualmente; asi las cosas, si el
Estado pudiese alcanzar plenamente su objetivo, desaparecerian paula-
tinamente todos los males y se instaurarfa poco a poco un bienestar
comunitario que se aproximarfa mucho al pais de Jauja. Ahora bien, de
un lado, el Estado se halla siempre muy a la zaga de conseguir ese obje-
tivo y, de otro, siempre restan innumerables males que son consustan-
ciales a la vida y la tienen sumida en el sufrimiento, ademds de que, en
caso de que desaparecieran realmente todos esos inconvenientes, nunca
dejarfamos de encontrarnos al fin y a la postre con el aburrimiento,
con ese tedio siempre dispuesto a ocupar de inmediato el lugar que

el

134 Harlem, 1764.
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dcje vacante cualquiera de los otros males. En definitiva, El Estado no
es capaz tan siquiera de hacer desaparecer la discordia entre los indivi-
duos, quienes, cuando le estin vedadas las grandes pugnas, se entregan
con gusto a las pequefias escaramuzas. Y, por dltimo, cuando Eris es
felizmente expulsada del interior, retorna de nuevo desde el exterior;
[301] cuando Eris queda proscrita como conflicto entre los indivi-
duos por el establecimiento del Estado, regresa nuevamente desde fue-
ra como guerra entre los pueblos, exigiendo con intereses y de una sola
vez, cual si se tratara de una deuda acumulada, los cruentos sacrificios
que habian sido sustraidos a nivel individual por mor de una prudente
precaucién: la doctrina del derecho.
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CAPITULO 7
EN TORNO A LA JUSTICIA ETERNA

Evoquemos lo expuesto anteriormente, para retener la continuidad
de la exposicién global de la metafisica de las costumbres. Al mostrar
en qué consistia la afirmacién de la voluntad de vivir, mantuve que la
mera afirmacién de la existencia del propio cuerpo supone una débil
afirmacién de la voluntad de vivir, puesto que, al quedar condicionada
por el cuerpo, se admite que con la muerte del cuerpo queda extingui-
da igualmente la libertad. Esta simple afirmacién del propio cuerpo se
ve superada de una doble manera: en primer lugar, mediante la afirma-
cién de la voluntad de vivir por encima de la existencia individual, a
través de la satisfaccién del impulso sexual; en segundo lugar, merced a
la comisién de una injusticia, pues en dicha comisién consiste que el
individuo llegue tan lejos en la afirmacién de su propia voluntad como
para negar al mismo tiempo la voluntad manifestada en otros indivi-
duos. Sobre esto se anuda la teorfa de la esencia de lo justo y lo injusto
o la doctrina filoséfica del derecho y a ésta se liga la teoria del Estado.

Ahora llegamos a la exposicién de la relevancia especifica e intrin-
secamente ética del comportamiento humano; se trata de algo trascen-
dental, esto es, que va mds all4 de la experiencia y sus leyes. Aqui se
abre ante nosotros el camino para contemplar esa justicia eterna a la
que ya nos hemos referido con anterioridad. Sélo quien capte la esen-
cia de esta justicia eterna, puede luego reconocer y comprender la rele-
vancia érica de las acciones, asi como la naturaleza de la virtud y el
vicio. Al examinar el concepto y la naturaleza del Estado, aprendiamos
a reconocer la justicia temporal perseguida en su seno y que se diferen-
cia sobremanera de la justicia eterna. La primera tiene su sede en el
Estado y se reduce a premiar o castigar. Este premiar o castigar sélo son
propios de la justicia en cuanto atiendan al futuro, pues sin esa mira
todo castigo y devolucién de un desafuero supondria una mera ven-
ganza carente de justificacién alguna; se tratarfa de la mera adicién de
un segundo mal a sumar al ya existente, algo que carece de cualquier
sentido y significacién. Pero en el caso de la justicia eterna todo es
totalmente distinto; dicha justicia no impera en el Estado, sino en el
mundo, sin depender de ninguna institucién humana ni hallarse some-
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tida al azar y al engafio; tampoco es incierta, titubeante ni se halla
sujeta al error, sino infalible, firme y segura. El concepto de recom-
pensa entrania temporalidad; de ahi que la justicia eterna no pueda ser
remunerativa, al no poder tolerar, como asf lo hace la justicia retributiva o
temporal, la dilacién y el aplazamiento, ni requerir e/ tiempo para exis-
tir y compensar el acto malo a través de malas consecuencias mediadas
por el tiempo. Allf donde impere una justicia eterna, los castigos han de
quedar tan vinculados a los premios como para ser una y la misma
cosa. El hecho de que semejante justicia eterna subyace realmente en la
esencia del mundo, es algo que puedo hacer comprender con facilidad
a quien haya seguido la exposicién hasta el momento. <Mas "’ sélo a
él, pues en esa consideracién abandonamos el dmbito de la mera mani-
festacién o de la experiencia; la justicia eterna no puede ser objeto de la
experiencia, dado que —como acabamos de ver— ésta no puede darse
en el tiempo y, sin embargo, toda experiencia mora en el tiempo.
Dicha consideracién es por ello de indole trascendental, lo que no sig-
nifica algo asf como sobrevolar el conjunto del mundo existente y bus-
car refugio en algin otro mundo fingido o postulado, sino en no per-
manecer en esa esfera de los meros fenémenos que configura la
experiencia, a fin de tomar en consideracién aquello que se manifiesta
en el fenémeno y que hemos aprendido a conocer en la metafisica de la
naturaleza, deduciendo la justicia eterna de la naturaleza de esa cosa en
si. La esencia intima del mundo, la cosa en s, es la voluntad, la volun-
tad de vivir y ésta, en cuanto tal, cuenta con tres propiedades metafisi-
cas: unidad, infundamentabilidad e incognoscibilidad.>

La manifestacién, la objetivacién de una voluntad de vivir es e/
mundo, en una multiplicidad de individuos y en una gran variedad de
configuraciones. De ahi que la existencia misma, asi como el zpo de
existencia, tanto en la totalidad como en cada una de las partes, se
deban tan sélo & la voluntad. La voluntad es libre y omnipotente. En
cada cosa la voluntad aparece como determindndose a si misma al
margen del tiempo, tal como es, sin que quepa pedirle cuentas por
ello, ya que el principio de razén no atafie a la cosa en si. El mundo no es
sino el espejo de esa volicién, de esa autodeterminacién de la voluntad;
toda la finitud de la existencia y todo el sufrimiento, asi como sus
fuentes, proceden de la objetivacion de la voluntad, de la manifesta-
cién de su ser, pertenecen a la expresion de esa esencia y son asf, por-
que asf lo quiere ésta. <En "¢ virtud de todo ello resulta evidente, en
primer lugar, que al conjunto del mundo no le puede sobrevenir injus-

155 Interpolacién (hasta el final del pérrafo).
15 Jnterpolacién (hasta «.. al medio de la individuacién; cada ser...»).
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ticia alguna por mor de su indole, la cual no puede ser mejor de lo que
es, porque la voluntad de la cual es manifestacién tampoco es mejor.
Lo que la voluntad quiere es precisamente este mundo; ella le confiere
su propio ser, reflejindolo por el conocimiento, puesto que no es nada
al margen de su manifestacién. Ella afirma su voluntad en esa manifes-
tacién y acarrea al mundo a la existencia, el cual no puede ser otro en
tanto que la voluntad no cambie. El sino de la voluntad en su conjun-
to se ajusta, pues, cabalmente, a este mundo suyo que es propiamente
ella misma. En segundo lugar, sin embargo, dicho sino se extiende
también a los seres individuales en los que la voluntad se manifiesta
merced al medio de la individuacién>; cada ser lleva sobre si con la
mds estricta justicia la existencia en general, ademds de la existencia
correspondiente a la indole de su idiosincratica individualidad, como
ésta es globalmente bajo las circunstancias concurrentes en el mundo
tal cual es, dominado por el azar y el error, transitorio, efimero y
doliente, pues todo esto supone tan sélo la manifestacién de su pro-
pio querer y, en si, no es sino la voluntad. Por ello, todo cuanto le ocu-
rre a un ser, sélo puede sucederle en este mundo y acontece bajo la
égida de la justicia. Pues el verbo «ser» equivale a la voluntad y, tal
como es la voluntad, asi es el mundo. Este es nuestro resultado. El
mundo mismo constituye el juicio final del mundo.

Pero, sin duda, el individuo en cuanto tal emanar4 inmediatamen-
te del conocimiento, tal como éste dimana de la voluntad y ve determi-
nado su ministerio por ella, si bien el conocimiento natural no se
representa al mundo tal como éste queda esclarecido finalmente mer-
ced a nuestras investigaciones, esto es, como la objetivacién de una y
dnica voluntad de vivir que somos nosotros mismos. Sino que el indi-
viduo inculto posee un harto imperfecto... . [302] Ahora bien, para
reconocer plenamente la justicia eterna que subyace al ser del mundo y
llegar desde ahf hasta el individuo, hemos de tener constantemente a la
vista la diferencia entre fenémeno y cosa en si. Pues en el 4mbito de los
meros fenémenos nos hallamos anclados a la experiencia y entonces el
mundo se nos antoja el escenario de la mayor iniquidad antes que el de
una justicia eterna, habida cuenta de que el transcurso del mundo (en
el tiempo) no conlleva traza alguna de equidad. Los sufrimientos se
hallan muy desigualmente repartidos, al igual que los goces; también

7 Se entiende que «conocimiento». La hoja 301 del manuscrito se cierra con
la palabra «imperfecto» sin mds. Las primitivas 302 y 304 han sido sustituidas por
otras redactadas ulteriormente, asi como una parte de la 303. Seguramente conte-
nfan una versién acerca de la justicia eterna algo mds apegada a la ofrecida en E/
mundo como voluntad y representacién. Oportunamente, otra nota dejard constancia
del final de la mentada sustitucién.
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los caracteres son altamente distintos y en torno a la configuracién
humana se concitan las més heterogéneas formas de ser; el uno atesora
un egoismo sin fisuras, la maldad e incluso la crueldad, mientras el
otro, colmado de filantropfa, imparcialidad y mansedumbre, se esfuer-
za por conseguir el bienestar ajeno tanto como el suyo propio. La his-
toria de los Césares romanos nos proporciona un ejemplo bien ilustra-
tivo a este respecto; en una variopinta sucesion se sentaron en el mismo
trono diablos como Tiberio, Caligula, Nerén, Domiciano, Cémodo;
Caracalla y, entre medias, cuasi santos o, en palabras de Suetonio refe«
ridas a Tito, deliciae generis humani tales como Adriano, Antonino Pio y
Marco Aurelio; esta abismal diferencia de caracteres se da por doquier
entre los hombres; cualquiera los ird encontrando poco a poco y en
mayor o menor medida dentro de su propia experiencia,

tan pronto la maldad como tan pronto la bondad por encima de toda
‘otra conviccién, s6lo que en la estrecha esfera de la vida privada ambas
cualidades no pueden mostrarse con rasgos tan acentuados como-en el

caso del ilimitado poder anejo al trono de los emperadores romanas. El

sino del hombre es tan diverso como los caracteres; uno tiene salud,

belleza, juventud, riqueza, poder y reputacién, mientras que el otro

arrastra una vida enfermiza bajo continuos dolores, estd enfermo, es

pobre, tullido, viejo y se halla desamparado; el uno nada en la abun-

dancia y rebusca refinados placeres, mientras que ante su puertaél otro

se muere de frio en la m4s absoluta indigencia. Tamafas diferencias se

dan tanto en cuestién de sino como-en fo tocante al temperamento de

los hombres. Pero nos equivocariamos sobremanera si esperiramos

encontrar algin paralelismo o alguna proporcién entre ambas cosas, de

suerte que el mejor fuera también el més dichoso y el malvado el mds

infeliz; jno hay ningdn rastro de ello! La mayorfa de las veces el sino

externo del hombre queda determinado en el momento de su naci-

miento y otro tanto ocurre con su salud (i/ustr); al nacer, el mds capaz

verd puestas en su camino dificultades contra las que habrd de emplear

todas sus fuerzas el resto de sus dias. Y en el transcurso de la vida tam-

bién es el ciego acaso quien determina la dicha y la desdicha, la salud y

la enfermedad. Si en lineas generales el azar y el error sefiorean sobre la

vida humana y el curso del mundo, ;cé6mo puede haber lugar para la

justicia? Con frecuencia los mejores hombres son desdichados durante

toda su vida a causa de un cuerpo enfermizo; los més nobles, que se

hallarfan bien dispuestos para prestar auxilio a cualquiera y hacer lo

méximo posible por los demds, han tenido una cuna tan humilde y

viven bajo circunstancias tan desfavorables que han de consagrar su

vida a luchar contra esa indigencia desprovistos de poder o considera-

cién algunos. En cambio, los mayores canallas gozan con frecuencia de
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poder y consideracién, tienen salud y riqueza. No existe avenengia.
proporcion ni correspondencia algunas entre la valfa del Fombze y su- -

g fatidico destino. Un bribén comete impunemente injusticias y cruelda-
\ " des de todo tipo, mientras vive plécidamente, disfrutando de la alegria
b4 la estima del mundo. El opr1m1d0 arrastra ha.s:a_eLﬂn,aLLma.ngia col-
{mada de sufrimiento y riiséria, sin que ningin vengador justiciero
interceda por €. As pues, en la experiencia no cabe encontrar la justi-
cia eterna. Para reconocerla, hemos de adoptar el punto de vista tras-
cendental y elevarnos desde la experiencia, esto es, desde el mero fené-
meno, hasta ese ser en si que se manifiesta en él. Tan pronto como
hacemos esto, desaparece la causalidad espacio-temporal y con ello se
esfuma también esa multiple diversidad de los individuos, viniendo a
coincidir aquello que, dentro del tiempo y el espacio, suponia cercania
y lejanfa. Reconocemos en todas las cosas su tnica e idéntica esencia,
esa voluntad de vivir que constituye el en si de todo fenémeno, una y
la misma en todas las innumerables y harto diversas configuraciones.
Asi como el espacio y el tiempo, el principium individuationis, sélo
constituyen la forma del fenémeno, también la diversidad de los indi-
viduos se corresponde tan s6lo con la mera manifestacién; en si supone
esa Uinica e idéntica esencia que vive y se manifiesta en todos ellos bajo
esta forma de individuacién donde se concitan la coexistencia o la
sucesién. [303] Bajo esta forma no se reconoce a sf misma, al producir-
se en ella la escision entre microcosmos y macrocosmos, asi como la
separacién del egoismo analizada anteriormente. Cada individuo, cuyo
propio ser intimo le resulta tan desconocido como la esencia del otro,
tiene al individuo extrafio por algo enteramente escindido de él. Y por
ello, al aumentar el bienestar de su propia persona, inflige sufrimiento
sobre la persona extrafia. Por lo tanto, para alejar el mal prende la mal-
dad. Pero este principium individuationis, que es la base de todo egois-
mo y constituye la mera forma del fenémeno, supone un engafio en
relacién al ser en si del mundo, un engafio por cuya intercesién la
voluntad de vivir aplica su impetu en contra de si misma, de modo que
con todas las maldades que comete no deja de vulnerarse a si misma,
sin saber que clava los dientes en su propia carne, cual si fuera un loco
presa de un ataque de furia. Cuando en un individuo la intensidad de
su volicién sube tan alto que, para satisfacerla, sume al otro en la des-
dicha y la angustia, esto s6lo se debe a que su consciencia se halla con-
fundida en la forma de la mera manifestacién y dista mucho de reco-
nocer que esa esencia desconocida, que vive en él y le apremia, es la
misma, no de la misma indole, sino exactamente idéntica con e identi-
ficable con esa esencia desconocida que se presenta ante él como un
individuo extrafio. El otro, que ha de soportar desvalido cuanta mal-
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dad y crueldad lg imponga el primero, alza inttilmente sus manos
hacia el cielo, lamentando el sufrimi = sobre él sin~
albergar culpa alguna; no sabe que aquello de donde proviene su pade-
cimiento es su propia esencia, la voluntad de vivir, cuya manifestacién
es tanto ¢l mismo como eso que se le presenta con toda impetuosidad
en ese individuo extrafo al cual el azar le otorga poder sobre si. Sélo a
nivel fenoménico cabe distinguir la maldad del mal infligido, el tortu-
rador y el torturado; s6lo merced a la forma de la individuacién tiene
validez el distingo entre quien impone el sufrimiento y aquel que ha de
padecerlo. El ser en si es comtin a ambos, Unico e idéntico, a saber, la
voluntad de vivir que se manifiesta en esa forma para reconocerse a sf
misma y experimentar el antagonismo que porta en su interior. El
conocimiento radica en el individuo y sélo tiene lugar al servicio del
individuo; muestra meros fenémenos y manifestaciones, mas no la
cosa en si; y en relacién a la cosa en si lo que muestra es un mero enga-
fio; dnicamente en virtud de este engafio es posible que la voluntad
dirija su impetu hacia si misma, de modo que un hombre busque su
bienestar a costa de algtin otro y el uno se vuelva un torturador que
atormenta a sangre fria o se convierta en el asesino del otro. Esta forma
de conocimiento, el principium individuationis, podria eclipsarse o,
como dicen los hindues, cabria descubrir el velo de Maya; de esta
manera, quien hace infeliz al otro en aras de la satisfaccién de su
voluntad, verfa que se autolastima, que vulnera su propia esencia (una
oscura recriminacién a este respecto es proclamada por el remordi-
miento de conciencia); pero es mds, también se darfa cuenta de que,
mientras busca un desahogo para su individuo a través del sufrimiento
ajeno, es él mismo, su verdadero yo que vive en todo, quien padece o
siempre padecié angustia a lo largo y ancho del mundo, y que, si estd
dotado de razén, discurre en vano sobre por qué ha sido llamado a la
existencia entre tamafio sufrimiento sin incurrir en culpa alguna; y
de otro lado, al disiparse ese engafio del principium individuationis,
el atormentado se apercibird por su parte de que, aun cuando sea
inocente en su persona, su esencia participa también de esa culpa,
puesto que toda maldad en ejercicio o ya ejecutada a lo largo y ancho
del mundo procede de esa voluntad que también constituye su esencia,
proviene de su verdadero yo, el cual no se muestra en #74 sola manifes-
tacién, sino en un sinnimero de ellas conforme a las circunstancias;
por consiguiente, reconocerd que ha lugar para la justicia en cuantos
[304] sufrimientos le sobrevienen, pues él mismo es la voluntad de
vivir de la que todo procede y cuya manifestacién conlleva esa cues-
tién; ya por mor de su existencia y la afirmacién de esa voluntad a la
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que se afiade el conocimiento, ha tomado sobre si el sufrimiento que se
desprende de la manifestacién de la voluntad. E incluso aquel a quien
la naturaleza misma o el azar le haga soportar los mas penosos sufri-
mientos, y medite en vano sobre por qué ha sido llamado a una exis-
tencia continuamente atormentada sin ser consciente de culpa alguna,
reconocerd que, como el mundo es la voluntad de vivir, ha tomado
sobre si todo sufrimiento que se origine por la manifestacién de esa
voluntad y que tiene su cuota de culpa en todas las maldades que pro-
cedan de dicha voluntad, alli donde las circunstancias den lugar a ello,
siendo asf que cuanto le ocurra acontecerd con justicia. Este conoci-
miento es el auténtico significado del dogma del pecado original, con-
forme al cual el hombre ya es culpable en virtud de su nacimiento y esa
es la razén de que le sobrevengan justamente tanto las penalidades
como el sufrimiento y la muerte; en este sentido sentencia Calderén:

Pues el delito mayor
Del hombre es haber nacido 8.

Asi pues, s6lo cuando quedase suprimido el engafio que tiene su
origen en la forma espacio-temporal del conocimiento natural, es
decir, en ese principium individuationis que escinde a los hombres y los
separa tanto en el espacio como en el tiempo, se harfa patente para
cualquier hombre la justicia eterna. Pero esto sélo puede caprarlo
quien se haya elevado gracias al andlisis de la especulacién hasta ese
punto de vista que es trascendental, en donde uno reconoce a la expe-
riencia como mero fenémeno y, a partir de ella, se remonta hasta el ser
en si que alli se manifiesta, alcanzando la dilucidacién del enigma que
la experiencia plantea, pero es incapaz de solucionar, igual que nadie es
capaz de enhebrar su hilo con el infinito. Sélo quien haya penetrado el
pleno sentido de mi exposicién captard esto y comprenderd la justicia
eterna, y s6lo gracias a ello podra llegar a comprender la auténtica
trascendencia ética de las acciones, la esencia de la virtud y el vicio.
Quien por el contrario quiera alegar sofismas contra esta exposicién,
no lo tendrd muy dificil; v.g.: «si no acontece injusticia alguna en el
mundo, tampoco se perpetra ninguna». Nos hallarfamos ante una anfi-
bologia del concepto de injusticia, cuyo sentido es tomado una vez
desde un punto de vista trascendental y otra desde un punto de vista
empirico. Adicionalmente, surge la cuestién de cémo se mantiene la
participacién de todos los hombres en la culpa, a pesar de que la gran
diversidad ética de los caracteres se mantenga en todo momento, sin
engafiar a Ja conciencia, que incrimina al uno y deja en paz al otro.

% En espafiol en el original; cfr. La vida es suefio, 1, 2.

122

METAFISICA DE LAS COSTUMBRES

Esto se esclarecerd més adelante, cuando veamos cudn estrechamente
ligada al mundo se encuentra la maldad y el virtuoso se halle préximo
a ese ultimo paso que conduce a la redencién del mundo y sus penali-
dades. (Por lo demds, y dicho sea de paso, yo no me comprometo a
solventar todos los temas ni a responder satisfactoriamente cualquier
pregunta posible; nos limitamos a perseguir el rastro de la verdad en
la medida de nuestras posibilidades y, si la solucién de muchos proble-
mas origina algunos nuevos que permanecen irresueltos, esto no diifu-
mina la ventaja que hemos alcanzado merced a una mds honda com-
prensién. Dia llegard en que otros se adentren més profundamente
aun: multi pertransibunt et augebitur scientia >.)

Asf pues, a la confusién creada por la forma del conocimiento, el
principium individuationis, se debe el desconocimiento de la justicia
eterna, del egoismo y de la injusticia, la crueldad y la maldad que de él
se desprenden. En esa misma confusién de la consciencia descansa al
mismo tiempo la aquiescencia respecto del sino de la propia persona,
asi como la indiferencia acerca del fatidico destino ajeno y los inconta-
bles padecimientos del mundo. Cada cual se cuida tan sélo de poner a
buen recaudo su persona y ve con indiferencia los sufrimientos del res-
to, porque se halla sumido en la confusién que le acarrea el principium
individuationis, el cual da en pensar que existe una disociacién abso-
luta entre su persona y la de todos los otros, <puesto ' que considera a
la individuacién como una propiedad de la cosa en si y a los meros
fenédmenos en general como a la misma cosa en si.> Por ello, cuanto
mejor le va, tanto mds se aferra a la vida mediante una continua afir-
macién de la misma en renovados actos de una voluntad cada vez mds
impetuosa. (Si'*' no se viera enganado por el principium individuatio-
nis, se darfa cuenta de que, mientras apresa con tanta vehemencia los
goces y los placeres de la vida, también apresa con idéntica firmeza los
dolores y las penalidades de la vida, cuya visién elude porque le estre-
mece; pues, si pudiese apartar de su vista al principium individuationss,
podria ver que el placer y el tormento pertenecen de igual modo a la
manifestaciéon de la voluntad de vivir y que sélo se presentan como dos
cosas harto diferenciadas en cuanto fenémeno facilitado por la forma
de la manifestacién.) Cuando ve el sufrimiento de los demis, cree que
no le incumbe y le resulta del todo ajeno; no piensa que se trata de un
hombre, sino de este o aquel hombre; para ¢l sélo tiene realidad su

1 «Muchos lo indagaran y el saber se acrecentard»; cfr. Vulgara, Daniel, 12,4.
La cita correcta reza como sigue: plurimi pertransibunt, et multiplex erit scientia
(«muchos seguirdn transitando y el saber se hard polifacéticon).

1 Interpolacién (hasta el primer punto y seguido).

! Todo el pasaje encerrado entre paréntesis constituye una nueva adicién.
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propia persona [304 A] y no vela sino por su bienestar, que quiere
aumentar a costa de los otros. Todo esto se inspira en el principium
individuationis y en la confusién en que se halla sumida la consciencia
por causa suya. Al elevarnos hasta el punto de vista trascendental,
vemos tan s6lo un Unico ser que se manifiesta en todos los individuos;
cuantos sufrimientos y alegrias puedan prodigarse a los individuos se
topan siempre con este ser idéntico que no es reconocido en el indivi-
duo extrafio ni tan siquiera en el propio, que lo encuentra radicalmen-
te ajeno a si mismo; de ahi emana la maldad, si bien el mal no puede
sino encontrarse con dicho ser; a nivel del fenémeno lo que padece el
mal y lo que perpetra la maldad son dos cosas bien diferenciadas, de
ahf que uno coja lo segundo y rehtiya lo primero; en cambio, visto en
si, o desde un punto de vista trascendental, ambas cosas son idénti-
cas, pues el ser que comete la maldad padece asimismo el mal perpetra-
do. La veluntad de vivir sélo tiene que ver en todo momento consigo
misma y en eso estriba la justicia eterna. Quien capta esto puede ver
que la diferenciacién de los individuos es un mero fenémeno, supo-
niendo una simple ofuscacién el que, en medio de los sufrimientos del
mundo entero, que colman el espacio y el tiempo infinitos, uno confia
en trocar parcialmente dichoso el estado de su propia persona merced
al azar o la sagacidad; ha de ver que también esto constituye una mera
ilusién, como cuando un mendigo suefia que es un rey; con arreglo a
la verdadera naturaleza de la cosa, el sino de la humanidad es inmedia-
tamente el suyo propio y ha de ver como suyos todos los sufrimientos
que otros soportan, han soportado o soportarédn, en cuanto él mismo
representa la firme voluntad de vivir, esto es, afirma y quiere la vida de
todo corazén; la diversidad del individuo y de sus circunstancias es
algo propio del mero fenémeno, por cuanto éste se halla inmerso en el
tiempo, donde todo fluye continuamente. De ahi que la dicha tempo-
ral descanse, y la sagacidad camine, sobre un terreno muy socavado.
Ambas dispensan a la persona un lote afortunado, pero la persona en
su conjunto, asi como su disociacién respecto de los otros individuos y
los sufrimientos que éstos soportan, constituye un mero fenémeno ori-
ginado por el principium individuationis.

Pero, por muy confusa que se halle la consciencia merced a la for-
ma de la manifestacién y por mucho que, en base a ello, cada cual se
ocupe del destino de su propia persona sin atender al sufrimiento aje-
no, subyace pese a todo en la conciencia una oscura recriminacién
sobre la mera apariencia de ese orden global de cosas; dicha recrimina-
cién tiene lugar en la conciencia, como luego se pondrd de relieve.
Considero al estremecimiento, la aversién hacia lo antinatural, como
otro fendmeno de esta oscura recriminacién. Cualquier hombre, e
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incluso algunos animales inteligentes, se halla sometido a dicho estre-
mecimiento. Este se origina ante la apariencia de una interrupcién en
la legalidad de la naturaleza. A su base se halla la recriminacién de que
la linea de separacion entre nuestro propio ser y el de todos los demds,
la cual supone el sostén y la tranquilidad de nuestro egoismo, podria
no existir en absoluto, dado que los demds seres no nos son tan ajenos
como declara la manifestacién y bien pudieran tener con nosotros una
conexion ante la que no salvaguarda el principium individuationis. Pues
el estremecimiento se deja ver de repente, tan pronto como 7os extra-
viamos casualmente del sendero trazado por el principium individuatio-
nis y hacemos una incursién en las restantes formas de la manifesta-
cién, toda vez que el principio de razén parece permitir una excepcidn.en__
alguna de sus configuraciones; v.g., cuando algo parece experimentar
cualquier alteracién sin causa aparente, como en el caso de un cuerpo
inerte que se moviera por s{ mismo; o que una causa evidente quede
sin efecto, como el que alguien no proyectara sombra alguna hallindo-
se situado bajo la luz del sol; o que no refleje su imagen en el espejo; o
que el mismo individuo estuviera en dos lugares a un tiempo; que
alguien se entrevistase consigo mismos; o si el pasado se hiciera presente
de nuevo y, al retroceder el tiempo, un difunto volviese a existir; y
otras cosas por el estilo. El pavor desmedido que cualquier hombre
experimenta ante algo se basa, al fin y a la postre, en un repentino des-
carrilamiento respecto del «principium individuationis», respecto de las
formas cognoscitivas de los fenémenos, lo tinico que mantiene a nues-
tro propio individuo escindido del resto del mundo. También suscitan
estremecimiento los fenémenos relativos al sonambulismo hipnético,
como cuando el sondmbulo dice al hipnotizador algo que sélo éste
puede conocer. V.g.: el sefior Von Strombeck, un hipnotizador, habia
anotado ciertas prescripciones relativas a su sondmbulo. Durante una
crisis posterior, le interrogé a éste por dichas prescripciones y el
sondmbulo le contestd: «Ya las tiene por escrito; el papel se encuentra
arriba, en su cuarto.» «;Dénde?», le pregunté. «En el escritorior «Y
cudntas lineas tiene el escrito?». Dieciséis, contesté. Cuando mds tarde
fue a su habitacién, abrié el pupitre, conté las lineas y comprobé que
eran dieciséis exactamente, un intenso estremecimiento se apoderé de
él, al quedar errabundo en el seno del principium individuationss.

Les he mostrado la naturaleza de la justicia eterna. Como ven, el
conocimiento real y vivo de dicha naturaleza exige un enfoque total-
mente trascendental de la cosa, el elevarse cabalmente por encima del
fenémeno y sus formas. Pero sobre esta perspicaz penetracién descansa
también, e incluso se halla emparentado con ella, el conocimiento
puro y distinto de la auténtica relevancia ética del comportamiento, o
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de la verdadera naturaleza de la virtud y el vicio; cuestién de la que
pasamos a ocuparnos ahora. Es evidente que un conocimiento de rai-
gambre tan metafisica, tan profundo y tan dificil de aprehen/der no
resulta apropiado para la inteligencia e imaginacién de la mayoria de la
gente y que, antes bien, ha de permanecer inaccesible para la mayor
parte de los hombres. (De ' ahi que también haya de valer entre noso-
tros la distincién entre doctrina esotérica y doctrina exotérica, tal como
ésta era valida entre los pueblos antiguos: entre los egipcios, los griegos,
la religién y los misterios populares o entre los hindies. Pues como
dice Platén: gilocopov minboo advvarov ewvai, cfr. Repiblica,
VI, p. 89'%). Pero como también éstos necesitan de un norte que guie
su comportamiento ético para con los otros, aquello que se expresa en
la conciencia como un oscuro sentimiento ha de interpretarse de algu-
na manera en conceptos, a fin de que alcance asi cierta claridad; por
eso se hacen necesarias las religiones positivas, como un suceddneo de
ese conocimiento filoséfico que sélo es accesible a unos pocos, en
cuanto estandartes puiblicos del derecho y la virtud. Toda religién posi-
tiva proporciona, por lo tanto, un mito que supone el ornamento de

aquellas verdades filos6ficas 0, mds bien, un suceddneo suyo, por cuan--

to sirve de gufa a la praxis y resulta plenamente adecuado a la inteli-
gencia ordinaria. Este mito no se ve respaldado por pruebas, sino por
una revelacién que se acepta sin mds y en el credo del dogma de la pér-
dida de la bienaventuranza eterna. Pero, en mi opinién, ningin mito
de este tipo se cifie tan estrechamente a la verdad filoséfica como aquel
que es el mds antiguo y el que ha tenido mayor nimero de conocedo-
res sin comparacién posible: el mito hindi. Este era sélo para el pue-
blo, dividido en tres castas. Los brahmanes cuentan desde hace més de
cuatro mil afios con una sabiduria esotérica, los Vedas, en donde se
hallan directamente expresadas verdades filoséficas que vienen a coin-
cidir con las nuestras, sélo que de una manera més del gusto oriental,
esto es, tan rapsédica como alegérica '’ [305] Pero tnicamente lqs
brahmanes pueden leer los Vedas. Para el pueblo existia una dogmati-

2 Una vez mis el texto encerrado entre paréntesis se corresponde con una nue-
va interpolacién. . )

1 gildoopov (uév doa v 0'éyw) niijboo advvarov elvau: «(Por eso digo
que) es imposible que la muchedumbre sea filésofa»; cf'r. Repiiblica, V1, viii 494a.

1% Aqui prosigue la versién original, que habfa sufndo la modificacién pa’rcml
consignada mis arriba. Un detenido examen del manuscrito revela que este epigra-
fe no habia sido redactado asi en un principio. El papel de las hojas que van del
302 al 304 A es distinto y su caligraffa difiere también tanto de las precedentes,
como de las posteriores. Dichas hojas han ocupado el lugar de las primitivas, con-
servando tinicamente una parte de la nimero 303, cuyo contenido se engarza con

el apéndice de la 304 A.
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ca mistica de cardcter exotérico. Los Vedas, el fruto de la suprema sabi-
duria y conocimiento humanos, cuyo nicleo nos ha llegado finalmente
en los Upanischadas, proporcionan esa exposicién directa de varias
maneras, entre las que destaca ésta (cfr. Oupnekbat, vol. 1, p. 60 y ss.'%);
se hace desfilar ante el neéfito a todos los seres del mundo, tanto vivos
como inertes, pronunciando cada vez con toda solemnidad la expre-
sién: Tatoumes o Turwa'*, es decir, «ty_eres eso que vive», Pero a esa
verdad pura y en s no puede acceder el modo de conocimiento que se
cifie al principio de razén, puesto que lo contradice, y por eso, de cara
al pueblo, ha de ser traducido a ese tipo de conocimiento regido por el
principio de razén, esto es, ha de ser expuesto miticamente, para que
semejante mito oficie como suceddneo de aquella verdad y, para decir-
lo con palabras de Kant,-pueda servirle como principio regulativo del
obrar, en tanto que resulta suficiente para hacer comprensible la rele-
vancia ética de las acciones en Una exposicién de las mismas adaptada
al principio de razén, dado que este modo de conocimiento permariece
eternamente ajeno a dicha verdad. En lenguaje kantiano a este mito le
cuadraria el calificativo de postulado de la razén prictica y, en cuanto
tal, ofrece la ventaja de que no contiene otros elementos sino aquellos
que se hallan a nuestra vista en el 4mbito de la realidad y por eso todos
sus conceptos pueden verse acompafiados de intuiciones. Este suceds-
neo popular de la verdad es el mito de la transmigracién. Dicho mito
ensena que todo sufrimiento infligido en vida sobre otro ser habri de
ser expiado en una préxima vida sobre este mundo por un sufrimiento
exactamente igual. (//ustr). Esta correspondencia llega al extremo de
que quien mate a un animal, habri de reencarnarse alguna vez en ese
mismo animal a lo largo del tiempo infinito e incluso sufrir idéntica
muerte. Los malvados arrastran tras de sf el transformarse en una vida
futura, si bien sobre este mismo mundo, en seres que sufren y son
menospreciados, reencarndndose asi en castas inferiores, o como mujer,
0 como animal, como paria o chandala, como leproso, como cocodri-
lo, u otras cosas por el estilo. Todas las penalidades con que amenaza
este mito se ven corroboradas por intuiciones extraidas del mundo real,
merced a seres que sufren y que desconocen cémo se han hecho acree-
dores de tales tormentos; y todo ello sin necesidad de recurrir a un
infierno ubicado en alguna otra parte. Por el contrario, promete como
recompensa el volver a nacer bajo formas mejores y més nobles, como
brahmén, como alguien més sabio o m4s santo. Como ven, se toma la
forma del #iempo, a fin de hacer comprensible la justicia eterna, cuya’
auténtica esencia ha de quedar, sin embargo, al margen del tiempo.

165 Cfr. Anquetil-Duperron, Oupnek’hat, Argentorati, 1801, vol. 1, XVII.
% En sdnscrito tat-twam-asi: «eso eres ti».
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Pero la suprema recompensa que este mito puede prometer empleando
el lenguaje de este mundo sélo se deja expresar negativamente, se trata
de no volver a renacersapon adsumes iterum existentiam apparentess-?’. A
esta recompensa s6lo se llega mediante los actos més nobles y la resig-
nacién mds consumada, como la del expiatorio anacoretismo; también
la myjer... y el hombre ... "%

Los budistas, que no poseen los Vedas ni tampoco tienen castas,
expresan esa recompensa de un modo més sensible: [306] «llegards al
Nirvanan, esto es, a un estado en el que no existen estas cuatro cosas: la
gravedad, la vejez, la enfermedad y la muerte.

La verdad filoséfica sélo resulta asequible para unos pocos. Pero
ningn mito se cefiird mds estrechamente a ella que esta remota doctri-
na del més noble, antiguo y maduro de los pueblos; a pesar de que este
pueblo se halla fragmentado ahora en cuatro partes, dicho mito sigue
imperando como credo popular generalizado y hoy en dia ejerce sobre
su vida el mismo influjo decisivo que hace cuatro mil afios. De ahi que
ya tanto Platén como Pitdgoras admiraran esa exposicién mitica toma-
da de la India y, teniéndola por el non plus ultra de los mitos, la venera-
ron, la aplicaron y —no sabemos hasta qué punto— la creyeron.

Si Vds. han captado, no la exposicién mitica, sino la exposicién
filosofica de la justicia eterna, ahora les resultard muy sencillo, gracias tan-
to a la mentada exposicién como a las dilucidaciones éticas vertidas con
anterioridad, emprender la consecutiva indagacién sobre la auténtica
significacién ética del comportamiento y de la conciencia, que no consti-
tuye sino el conocimiento experimentado a ese respecto. Pues, en sen-
tido estricto, tal indagacion se halla muy emparentada con esa exposi-
cién de la justicia eterna y sus resultados se coligen de manera
inmediata a partir de esta Gltima.

(Aqui cabrfa afiadir algo sobre dos rasgos bien caracteristicos del ser
humano: el anhelo de una compensacién expiatoria y la venganza'®.)

17 «(Nunca volverss a cobrar de nuevo la existencia aparente» (cfr. Oupnek’har,
XX, conclusién, vol. I, p. 69; cfr. asimismo Chindogya-Upanishad, 8, 15).

' «.. como, por ejemplo, ala esposa que durante siete encarnaciones sucesivas
ha seguido a su esposo arrojdndose a la hoguera, o al hombre que jamds minti6»
(cfr. WS II, § 63, p. 421; cfr. ed. cast. cit., p. 388).

1 Cfr. SW II, § 64, pp. 422-424: «... no sélo al ofendido, a quien anima un
espiritu de venganza, sino también al espectador desinteresado, prodicele cierta satis-
faccién ver que aquel que ha causado un dafio a otro experimenta a su vez otro
dafio en la misma medida. En esto no creo ver otra cosa que la conciencia de la
eterna justicia...» (cfr. ed. cast. cit., p. 389).
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CAPITULO 8 :

SOBRE LA SIGNIFICACION ETICA DE LA CONDUCTA;
O EN TORNO A LA ESENCIA DE LA VIRTUD Y EL VICIO

Por significacién ética de la conducta entiendo el significado de
aquella indole de nuestros actos que queda descrita por los términos
bueno'y malo, tal como dichos vocablos son comprendidos vitalmente.
Sin embargo, para elevar hasta una claridad abstracta y filoséfica lo que
se piensa con dichas palabras, habremos de examinar hasta su dltimo y
auténtico fundamento, poniéndolo en conexién con el hilo discursivo
desplegado hasta el momento y erigiéndolo en el resultado practico del
mismo, habida cuenta de que para el hombre lo prictico ha de ser con-
siderado como resultado en todos los 6rdenes, puesto que él mismo es
un ser practico.

Sobre los conceptos de «bueno» y «malo»

Ante todo, quiero reducir los conceptos de bueno y malo a su signifi-
cado mds claro, esencial y especifico; con ello evitaremos quedar ancla-
dos en la vaga ilusién de que tales conceptos no entrafian algo mas de
cuanto realmente contienen, o que ya dicen de suyo cuanto hace falta
aqui y no precisan aclaracién alguna, cuando no en la de que el conte-
nido de tales concepros resultaria inefable y seria imposible alcanzar
ninguna explicacién al respecto. En esa ilusién incurren muchos trata-
distas de ética, quienes utilizan los términos de «bueno» y «malo» como
si fueran una especie de férmulas mdagicas a las que pudiera ajustarse
todo lo posible. En realidad, tras las palabras «<bueno» y «malo» buscan
un escondrijo para su trivial simpleza, al convertirlas en un fundamen-
to reconocido de sus deducciones éticas, cuando la cuestién del funda-
mento es lo que representa el problema mismo. Primero entremezclan
lo bueno con lo belloy lo verdadero, para emprender seguidamente una
especie de juego con estos tres conceptos a los que denominan ideas,
con objeto de que la cosa les suene mejor a ellos mismos y los otros
crean estar oyendo hablar a la mds profunda sabidurfa, cuando se limi-
tan a [307] hablar de lo bueno, lo bello y lo verdadero con el ademin ins-
pirado de un cordero. Mas no son sino tres conceptos muy vagos y abs-
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tractos, carentes de contenido alguno, que cuentan con un origen y un
significado muy distintos.

La dilucidacién del concepto de lo verdadero viene dada en la légi-
ca (repet.). Y aquello que sea lo bello ha sido explorado en la estética.
Ahora nos proponemos retrotraer el concepto de lo bueno a su auténti-
co significado, lo que no requerird demasiado trabajo. Dicho concepto
es esencialmente algo relativo y describe la conformidad de un objeto con
respecto a un determinado afiin de la voluntad. Asi pues, gracias al con-
cepto de bueno pensamos todo lo que colma el objetivo de la voluntad
y resulta conveniente para alguna de sus manifestaciones, algo que, por
lo demis, puede ser tan diverso como se quiera. De ahi que digamos:
«buena comida», «<buen camino», «buen tiempo», «buen arma», «<buen
augurio», etc., y, en definitiva, denominemos «bueno» a todo cuanto
deseamos; razén por la cual para el uno puede ser bueno justo lo con-
trario que para el otro. El concepto de lo bueno se divide en dos sub-
clases, cuales son lo agradable 'y lo itil, esto es, la satisfaccién inmediata
y actual de la voluntad y cuanto sélo se encamina a que dicha satisfac-
ci6n tenga lugar en el futuro. El concepto contrario a lo bueno, en tanto
que no se refiera a seres dotados de conocimiento, queda expresado
con la palabra malo y, con menos frecuencia, con el término més abs-
tracto de malk ambos describen aquello que no resulta conveniente al
esfuerzo de la voluntad. Y, como a zodo ser que puede entrar en rela-
cién con la voluntad, se le llama bueno o malo, también se aplica esta
denominacién a los seres humanos; de modo que al hombre propicio o
provechoso para los fines apetecidos se le llamara bueno con ese signifi-
cado y bajo el respecto de la relatividad, tal como queda expresado en
ciertas frases hechas del tipo: «éste es bueno para mi, pero no para ti».
Sin embargo, también aquellos cuyo caricter en cuanto tal se limite a
no obstaculizar los empefios de la voluntad ajena, mds bien que a favo-
recerlos, siendo por lo tanto altruistas, benevolentes, amistosos o cari-
tativos, serin denominados hombres buenos a causa de la relacién que
mantiene su modo de actuar con la voluntad de otro en general. El
concepto contrapuesto se ve designado en alemdn, cuando se refiere a
seres dotados de conocimiento (animales u hombres), con una palabra
distinta a la que se emplea para los privados del mismo; nos referimos
al término malvado, que halla su correlato en el vocablo francés
méchant, y ello desde hace varias centurias. En casi todas las demis len-
guas no se da esta diferenciacién; lo contrario de bueno se ve designa-
do con la misma palabra tanto en el caso del hombre como en el de las
cosas inanimadas: xaxoo, malus, cattivo, bad; dichos términos desig-
nan todo aquello que resulta opuesto a los fines de una voluntad indi-
vidualmente determinada. Los conceptos de buenoy malo o maligno se

130

METAFISICA DE LAS COSTUMBRES

constituyen, pues, partiendo del lado pasive; algo es bueno para
alguien, quien endosa ese nombre al ente en cuestién con arreglo a su
relacién para con €. Sélo en un segundo momento puede pasar la con-
sideracién de lo bueno a la vertiente activa y examinar al que se desig-
na como bueno para con los demds, comenzando a contemplar el [308]
proceder del hombre a quien se califica de bueno, no ya con respecto a
los demds, sino con respecto a si mismo; pronto surge la pregunta de
por qué el comportamiento que se denomina bueno con respecto al
otro provoca en el espectador del mismo una emocién particular, susci-
tindose en ¢l una pura y objetiva estimacién por quien asi actia; la
cuestién de por qué el relato de una muy buena accién (que recibe el
nombre de accién noble) conmueve a cualquiera de un modo tan espe-
cial, entusiasmandole con la idea de que también ¢l podria actuar asf; y
aun cuando luego no sea capaz de llevarlo a cabo, por el hecho de que
otros motivos ejercen un dominio excesivo sobre él, el deseo de emular
tal comportamiento nos invade al escuchar la crénica de un acto noble.
Por otra parte, en aquel que se ha comportado extraordinariamente
bien para con los demds se concita un singular contento, el cual ha de
ser bien cuantioso, dado que muy a menudo se obtiene al precio de un
enorme sacrificio de alguna otra clase; mientras que, por el contrario, e/
mal comportamiento, a pesar de las muchas ventajas que reporte a quien
lo ejecuta, le produce asimismo un malestar interno, al igual que no
deja de suscitar aversién y menosprecio en los testigos o en quienes
tengan noticia de tal actuacién. Estas cuestiones son las que propia-
mente han dado lugar a todos los sistemas éticos, ya fueran éstos de rai-
gambre filoséfica o estuviesen enraizados en alguna dogmitica religio-
sa. En ambos casos siempre se ha intentado vincular de alguna manera
a la virtud con la felicidad; las éticas de indole filoséfica los han inten-
tado, ora merced al principio de contradiccién, ora merced al principio
de razén, presentando a la virtud como algo idéntico con la felicidad, o
bien como el principio del cual se sigue la dicha a modo de corolario;
ambas vias son siempre sofisticas. También las éticas basadas en un cre-
do religioso convierten a la felicidad en una secuela de la virtud, si bien
lo hacen mediante el mantenimiento de otros mundos distintos al de
la experiencia y que sélo cabe conocer a través de un saber excelso.

Nuestro examen probard en cambio que la esencia {ntima de la vir-
tud resulta enteramente opuesta al anhelo tendente a la felicidad, esto
es, al bienestar y a la vida '”°,

Al aludir a las éticas basadas en credos religiosos, quiero hacer

7* Una acotacién a ldpiz denota que Schopenhauer se proponfa prescindir dis-

crecionalmente del préximo pérrafo en su discurso.
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notar entre paréntesis que aquella fe positiva encuentra su mayor fuer-
za, y el punto de apoyo gracias al cual apresa el 4nimo con firmeza, en
su vertiente ética, si bien no lo haga de forma inmediata, sino en cuan-
to que sus tesis éticas se hallen estrechamente entrelazadas con el dog-
ma mitico propio de aquella fe religiosa y sélo resulten interpretables
gracias al mismo; con mucha frecuencia suele darse el caso de que,
aunque el significado ético de las acciones no resulte explicable en
modo alguno conforme al principio de razén, y aun cuando aquel
mito se compadezca con este principio, los creyentes no distinguen
entre el significado ético de la conducta y el de su mito, que vienen a
constituir una y la misma cosa, por lo que cualquier atentado contra su
mito es interpretado como un ataque contra la justicia y la vircud. Sélo
gracias a esta asociacién de conceptos pudo originarse esa terrible atro-
cidad que es el fanatismo, el cual no se limita a apoderarse de algunos
individuos perversos y trastornados, sino que acaba por aduefarse de
pueblos enteros 7.

Nuestra dilucidacién del concepto de bueno lo convierte en algo
sustancialmente relativo, pues no encuentra su razén de ser sino en la
relacién que mantiene con una anhelante voluntad. Asi pues, el bien
absoluto representa una contradiccion, al igual que el bien supremo o
summum bonum, que no significa propiamente sino una postrera satis-
faccién de la voluntad, tras la cual no cabria ninguna nueva volicidn,
un motivo final cuyo logro reportarfa un contento inextinguible de la
voluntad. Algo que, a la vista de las consideraciones relativas a la esen-
cia de la voluntad que hemos ido vertiendo hasta el momento, resulta
tan imposible como impensable. [309] Que la voluntad pueda dejar de
renovar sus voliciones en funcién de una satisfaccién cualquiera, resul-
ta tan inconcebible como que el tiempo pueda tener un principio o un
final; no existe nada que pueda colmar para siempre sus anhelos. En
ese sentido se asemeja a la vasija de las Danaides y, por ello, no admite
bien supremo ni bien absoluto algunos, sino tan sélo un bien relativo y
provisional. Pero si, a pesar de todo, no se quiere renunciar a la invete-
rada expresién de bien supremo (summum bonum) y se quiere dotarla
de algin contenido conceptual a modo de titulo honorifico, cabria
denotar con ella, si bien slo de modo figurado, la autonegacién de la
voluntad que se suprime a si misma, esa auténtica falta de voluntad de
la que pronto hablaré; pues tnicamente dicha abulia (o resignacién)
aquieta y apacigua para siempre a la voluntad, sélo ella es capaz de pro-

7 Cfr. SW I, § 65, p. 427 (cfr. ed. cast. cit., p. 393n.), donde se habla de la
Inquisicién como de la més funesta personificacién del fanatismo en Occidente y
se consigna el dato de que, tan sélo en Madrid y a lo largo de tres siglos, unas tres-
cientas mil victimas fueron arrojadas a la hoguera por dicha causa.
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porcionar un contento y una satisfaccién que no pueden verse arreba-
tados ni perturbados por nada en absoluto; cabe denominar summum
bonum a esta resignacién en tanto que se la considere como el tnico
remedio radical de esa enfermedad, panacea ante la cual el resto de los
bienes, tales como los deseos colmados y toda dicha lograda, no pasan
de ser meros paliativos anodinos. Una vez analizados tanto los concep-
tos como los términos de bueno y malo, llego ahora a la verdadera dilu-
cidacion del significado ético de la conducta.

El cardcter perverso

Cuando un hombre se halla continuamente inclinado a cometer
una injusticia en cuanto se le presenta ocasién para ello y no se lo
impide ninguna fuerza externa, le calificamos de perverso. Con arreglo
a nuestra dilucidacién de la injusticia esto significa que un hombre tal
no se limita a afirmar la voluntad de vivir, tal como ésta se manifiesta
en su cuerpo, sino que en esa afirmacién llega hasta el extremo de
negar la voluntad manifestada en otros individuos, intentando colocar
sus fuerzas al servicio de su voluntad mediante la fuerza o la astucia,
cuando no les arrebata su propiedad, procurando asimismo extermi-
narlos en cuanto las aspiraciones ajenas se oponen a su voluntad. La
tltima fuente de todo esto es aquel alto grado de egoismo cuya natura-
leza ya ha sido analizada. Dos cosas resultan obvias a un tiempo: 1)
que en un hombre semejante se expresa una voluntad de vivir demasia-
do impetuosa, que sobrepasa la simple afirmacién de su propio cuerpo;
¥ 2) que su conocimiento se halla enteramente polarlzado por el prin-
cipio de razén y totalmente sumido en el principium individuationis,
de suerte que, al aferrarse a la distincién establecida por éste entre su
propia persona y todas las otras, busca Gnicamente su propio bienestar
y le resulta indiferente el de todos los demds; el ser de los otros le resul-
ta més bien del todo ajeno, como si se hallara separado de su propio
ser por un abismo infranqueable y, al mirar a los demds, no ve sino
meras mdscaras desprovistas de toda realidad. Estos dos atributos cons-
tituyen los elementos basicos del cardcter perverso.

De estos dos elementos bdsicos se desprende un doble tipo de
penalidades que acompanan al cardcter perverso.

Por de pronto, esa gran intensidad del querer constituye de suyo
una constante fuente de padecimiento. Y ello en base a una doble cau-
sa. En primer lugar, porque toda volicién en cuanto tal tiene su origen
en la carencia y, por ende, en el sufrimiento. De ahi que —como recor-
dardn de la estética— [310] el momentineo apaciguamiento de todo
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querer, que tiene lugar tan pronto como nos entregamos a la contem-
placién estética en cuanto puro sujeto abilico del conocimiento
(correlato de la idea), supone un elemento constitutivo esencial del
gozo de lo bello. En_segundo_lugar, la volicién impetuosa.sehalla
negesarlamente vinculada con el sufrimiento, puesto que merced a la
canexién causal de las cosas la mayoria de los aﬁmes han_de quedar
incumplidos y, por ello, la voluntad queda con miés frecuencia contras
riada que satisfecha; razén por la cual, un querer impetuoso y polifacé-
ticq conlleva un constante sufrimiento igualmente polifacético e inten-
. 50. Pues todo sufrimiento no es sino un querer incumplido y
contrariado; e incluso el dolor del cuerpo, cuando éste se ve vulnerado
o aniquilado, sélo es posible como tal porque el cuerpo no es sino la
voluntad misma convertida en objeto, la voluntad iz concreto. Y, como
un sufrimiento polifacético e intenso es inseparable de una volicién tan
intensa como polifacética, ésa.es la causade que la expresion del rostro
de los hombres perversos porte la impronta del sufrimiento interno; e
incluso cuando han logrado toda suerte de dicha externa, parecen
constantemente infelices, tan pronto como no se les sorprenda en un

— cfimero jubilo @ en cuanto dejan de disimular.

La crueldad

De este constitutivo e inmediato tormento interior se desprende
algo que el egoismo por sf solo es incapaz de originar, a saber, el regoci-
jo enteramente desinteresado en el sufrimiento ajeno, que se llama cruel-
dad. Para ésta, el sufrimiento ajeno ya no es, como en el caso del egois-
mo, un mero medio para obtener los fines de la propia voluntad; la
crueldad constituye un fin en si mismo. El fenémeno de la crueldad se
explica de la siguiente forma. Como el hombre es la manifestacién de
la voluntad alumbrada por un conocimiento que llega hasta el discer-
nimiento de la reflexién, pondera constantemente la satisfaccién efecti-
va y sentida de su voluntad, compardndola con la satisfaccién mera-
mente posible que le presenta el conocimiento. De ahi surge la envidia;
cualquier privacién se magnifica hasta el infinito por mor del goce aje-
no y se vuelve bien liviano al saber que otro padece la misma carencia.
Por eso no nos afligen especialmente los males que son comunes a
todos y resultan indisociables de la vida humana, como es el caso de
los debidos al clima o de cuantos atafien a todo un pais. El recuerdo y

la representacién de sufrimientos mayores que los nuestros mitigan su

dolor; 1a visién del padecimiento ajeno alivia el propia; Si un hombre

dominado por una voluntad excesivamente imperiosaquisiera obtener-
. fave Rl S
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lo todo con una ferviente avidez, para saciar la sed del egoismo, inexo-
riblemente ha de experimentar que toda satisfaccién es-sélo aparente y
que nunca consigue la mayor promesa del anhelo, esto es, el definitivo .
apaciguamiento del enconado apremio de la voluntad; sino que con el
cumplimiento del deseo sélo se modifica su forma y ahora le atormen-
ta de nuevo bajo algtin otro aspecto, de manera que, aun cuando se
hubieran agotado finalmente todos los objetos del anhelo, siempre res-
ta el apremio mismo de la voluntad, incluso al margen de cualquier
motivo conocido, manifestdndose con extrema angustia como el senti-
miento del aterrador vacio. Todo esto es sentido en muy escasa medida
por una [311] volicién corriente y sélo comporta una pequefa dosis
de tristeza, pero en aquel hombre cuya voluntad posee una intensidad
inusual provoca la manifestacién de la maldad, de lo cual se desprende
necesariamente una desmesurada angustia interior, una inquietud per-
petua y un dolor irremediable; por eso se ve impulsado a buscar indi-
rectamente el alivio que no es capaz de hallar de inmediato, intentan-
do mitigar el sufrimiento propio mediante esa contemplaczon del
padecimiento ajeno donde al mismo tiempo reconoce una expresion de
su poder. El sufrimiento ajeno se convierte para él en un fin en si mis-
mo, en un especticulo con el que se deleita. Y asi se origina la manifes-
tacién de la crueldad propiamente dicha, de esa sed de sangre que la his-
toria deja ver tan a menudo, en los Nerones y Domicianos, en los Deis
africanos, en Robespierre, etcétera.

Con la crueldad se halla también emparentado el deseo de
venganza, que paga la maldad con la maldad, sin ese prestar atencién al
futuro que caracteriza al castigo, sino fijindose tan sélo en lo acaecido,
en el pasado y, en cuanto tal, se complace desinteresadamente, al no
tomarla como medio, sino como fin, en la pena que uno mismo infrin-
ge al ofensor. Lo que diferencia a la venganza de la crueldad sin mds, y
en algo la disculpa, es cierto barniz juridico, por cuanto ese mismo
acto, que ahora supone una venganza, si estuviera dispuesto legalmen-
te, es decir, si estuviese previamente determinado y constituyese una
regla asumida por la sociedad, supondria un castigo y, por lo tanto,
quedaria inscrito en el derecho.

Decia antes que al cardcter perverso le acompafian dos aflicciones.
Aparte del sufrimiento descrito, que brota de la misma raiz que la mal-
dad, pues también tiene su origen en una voluntad demasiado impe-
tuosa, de la que resulta indisociable; al margen —decimos— de este
sufrimiento inmediato, la maldad se asocia con un suplicio de muy dis-
tinto tenor, que se deja sentir en toda mala accién, independientemente
de que dicho acto suponga una simple injusticia 0 una pura crueldad, y
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que conforme a su mayor o menor duracién recibe el nombre d¢
remordimiento o cargo de conciencia.

Los tormentos de la conciencia

Ahora voy a exponerles in abstracto el significado de ese suplicio de
conciencia, descomponiendo sus elementos principales y expresando
con claridad lo que se proclama como mero sentimiento en el remordi-
miento. Con ello quedard evidenciado el significado propiamente ético
de la conducta, puesto que, como no somos capaces de reconocerlo
sino a través de la conciencia, dicho significado serd lo que dilucide
ésta. Con ello estoy presuponiendo que Vds. comprendieron bien en
su momento, y tienen presente ahora, aquello que examindbamos al
principio de la ética, esto es, que a la voluntad de vivir siempre le es
cierta la vida, dado que ésta es el espejo y la simple imagen de aquélla;
a este supuesto se ha de afadir la exposicién referente a la justicia eter-
na. De dichas consideraciones se desprende el contenido y el significado
del remordimiento de conciencia. En el fenémeno del remordimiento
vamos a distinguir dos ingredientes que, sin embargo, han de concurrir
conjuntamente y no pueden pensarse sino estrechamente unidos. _

Asi pues, la primera parte del conocimiento que se pone de mani-
fiesto en el cargo de conciencia es lo siguiente. (Los sentidos del hom-
bre perverso se hallan encubiertos por el velo de Maya:) su conoci-
miento se halla plenamente inmerso en el principium individuationis,
conforme al cual él ve a su propia persona como enteramente distinta
de aquella otra, [312] colocando un vasto abismo entre su persona y
aquella otra. Este modo de conocimiento resulta plenamente adecuado
a su egoismo, del que constituye su punto de apoyo; de ahi que se aferre a
dicho conocimiento con todas sus fuerzas, puesto que el conocimiento
se halla casi siempre sobornado por la voluntad. Ahora bien, entre
todo esto, en lo mds intimo de su conciencia se suscita la velada sospecha
de que semejante orden de cosas no sea sino un mero fenémeno y las
pautas del en si puedan ser bien distintas. Nos referimos al presenti-
miento de que, por mucho que tanto el tiempo como el espacio le
separen del resto de los individuos y de las innumerables penalidades
que padecen, incluyendo las que se deben a él mismo; nos referimos a
la sospecha de que, por muy ajeno que todo esto le resulte a su perso-
na, prescindiendo de la representacién y sus formas, constituye de suyo
una y la misma voluntad de vivir, que se manifiesta en todos los indivi-
duos, aun cuando por la confusién del conocimiento en el principium
individuationis haga el papel del egoismo, se ignore a si misma y vuelva
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sus armas en contra suya, buscando la mayor cota de bienestar en una
de sus manifestaciones e imponiéndose a si misma el mayor sufrimien-
to en alguna otra manifestacién; asi pues, esto implica que en el inte-
rior de la conciencia se alberga el siguiente conocimiento, a saber, que
¢l mismo, el individuo malvado, representa la entera voluntad de vivir
misma y que, por lo tanto, aunque él sea el atormentador de otro, tam-
poco deja de ser al mismo tiempo el atormentado, habida cuenta de
que el distingo entre los individuos, que le mantendria distante del
sufrimiento padecido por aquel a quien atormenta, no es sino un mero
fenémeno, un engafioso suefio cuya forma es el espacio y el tiempo, un
espejismo que debe disipar, para comprobar que, con arreglo a la ver-
dad, siempre que impone un sufrimiento é/ mismo lo padece también;
de ahi que siempre haya de pagar el placer con penalidades y que,
mientras ¢l intenta gozar de la vida, aquello que vive en todo también
padece las penalidades de la vida, e incluso que todo padecimiento,
que €l reconoce como meramente posible, ya le afecta de verdad, dado
que ¢él es la voluntad de vivir misma y ese principium individuationis
que disocia a los individuos s6lo existe en el conocimiento de los indi-
viduos, al igual que categorias tales como posibilidad y realidad o la cer-
cania y lejania espacio-temporales sélo se distinguen en el plano del
fenémeno, mas no en si. Esta verdad es la expresada por el dogma de
la transmigracién de las almas, sélo que con el ropaje del mito, es
decir, amoldada al principio de razén y traducida a la forma del fené-
meno, todo lo cual adopta el recurso del tiempo y muestra lo que ya es
ahora o es independiente del tiempo, la presencia de la voluntad de
vivir en todas sus manifestaciones, como algo futuro, como el trinsito
de un individuo a otro que ahora mismo est4 siendo atormentado por
el primero. Pero la més pura expresién de esta verdad, sin aditivos
extrafios y previa a su conversion en conceptos de la razén, es ese sor-
do, mas desesperado, sentimiento de angustia que recibe el nombre de
remordimiento. Esta es la primera mitad de aquello que se expresa en el
cargo de conciencia. Ahora nos referiremos a esa segunda mitad que,
con todo, no deja de concurrir conjuntamente con la primera. Se trata
del conocimiento inmediato de cudn firmemente se halla vinculado a la
voluntad de vivir y por ello a la vida, que es manifestacién suya, el
individuo perverso. Vds. deben apreciar lo que significa propiamente
esto, as{ como lo que conlleva. Cuando alguien comete un acto muy
perverso, dicho acto es un indicio de la fuerza con la cual quiere la vida
esos actos o con la que se afirma en actos la voluntad de vivir; la volun-
tad se muestra en ¢l tan impetuosa que esa afirmacién sobrepasa su
manifestacién individual y llega hasta la plena negacién de esa misma
voluntad, en la medida en que ésta se manifiesta en otros individuos.
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Asf pues, esa consternacién interior que un malvado experimenta en
relacién a sus propios actos, y que en vano intenta ocultarse a sf mis-
mo, no procede tnicamente de aquel conocimiento inmediato ya cita-
do o de la sospecha [313] de inanidad y mera apariencia del princi-
pium individuationis, asi como de la diferenciacién establecida por
dicho principio entre él y los otros, de manera que, al margen del fené-
meno, su yo interno, el ser en s es tanto el atormentado como el ator-
mentador, aun cuando como individuo sélo se reconozca en este tlti-
mo; sino que al mismo tiempo da lugar a la pesadumbre basada en el
conocimiento de la impetuosidad de su propia voluntad, de la fuerza
con que se ha aferrado a la vida, a la que se adhiere como una lapa.
Vamos a ver lo que esto supone. Su propio acto, por el cual hace infeliz
a otro, atormentdndole o incluso matdndole, le pone ante sus ojos el
lado horrible de la vida; pero ese espantoso suceso debido a ¢l mismo,
al malhechor, sélo constituye un medio del que éste se sirve, para con-
sumar sin trabas la afirmacién de la vida; de ese modo, el crimen repre-
senta un sintoma de la fuerza que cobra en €l la voluntad de vivir, asi
como del grado en que se halla vinculado a la vida, al tiempo que su
acto pone de relieve lo espantosa que puede ser esta vida. Por lo tanto,
el criminal se reconoce a si mismo como una manifestacién concentrada
de la voluntad de vivir, siente hasta qué grado se halla relegado a la vida
y a los incontables sufrimientos que le son consustanciales; pues, aun-
que su persona se halle ahora en un estado dichoso, la vida, o la mani-
festacién de la voluntad en general, cuenta con un espacio y un tiempo
indefinidos, para suprimir la diferencia entre posibilidad y realidad, y
transformar el sufrimiento meramente conocido por parte del individuo
perverso en un sufrimiento sentido. <Esto ' s6lo podemos representér-
noslo imaginando algo asi como un alma individual que peregrina a
través de varios cuerpos y, por lo tanto, renace siempre una y otra vez.
Pero esto no se debe sino a que nuestro conocimiento global sélo lo es
de los fenémenos y no de la cosa en si, siendo asi que, al no poder des-
prendernos de esa forma general del fenémeno que es el tiempo, nos
consideramos un caso individual. Ahora bien, desde el punto de vista
de la metafisica enfocamos la cuestién con una perspectiva mucho mds
universal y nos damos cuenta de que todo ocurre de modo muy distin-
to; advertimos que esos millones de anos de constante renacimiento, que
nosotros hemos de imaginar, s6lo existen en nuestro concepto, al igual
que todo el pasado y el futuro no existen estrictamente sino en el uni-
verso conceptual. Lo dnico real es el presente; tal como muestra la

72 Tnterpolacién (hasta: «.. una especie de recién nacido. Pues la voluntad de
VIViI...»).
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mectafisica, el presente es el auténtico tiempo consumado, la dnica forma
de la manifestacién de la voluntad; por eso el tiempo es siempre nuevo
para el individuo, que tiene la impresién de ser en todo momento una
especie de recién nacido.> Pues la voluntad de vivir es inseparable de la
vida, cuya dnica forma es el Ahora. La relacién de la muerte con la
voluntad de vivir fue analizada con anterioridad y, para ilustrarla, me
servi de la siguiente metifora. La muerte —decfa yo entonces— signi-
fica para la cosa en sf, para nuestro verdadero yo, para la voluntad, lo
mismo que la puesta de sol para el sol mismo; sélo en apariencia el sol
es tragado por la noche, pero en realidad €l es la fuente de toda luz y
brilla sin interrupcién en un eterno mediodfa, aportando nuevos dfas a
nuevos mundos en un alba y un ocaso perpetuos. También la voluntad
vive siempre en su manifestacién y, por consiguiente, siempre en el
presente y nunca en el futuro o el pasado; sélo el individuo, la mani-
festacién particular, tiene principio y final por la mediacién del tiem-
po, que es la forma de esa manifestacién, la forma de la representacién.
Al margen del tiempo no mora sino la voluntad, la cosa en si de Kant 172,
Quien capte bien esto, debe percatarse al mismo tiempo de que, ante
el sufrimiento que acompafia a la vida, el suicidio no representa salva-
cién alguna; pues atafie a una manifestacién individual, mientras que
el ser de la misma se presenta en millones de manifestaciones bajo
idénticas condiciones y nunca puede dejar de existir. Aquello que uno
quiere en su fuero interno, es lo que ha de ser; y lo que es cada cual, lo
es tan sélo porque asi lo quiere. Asi queda expuesta la segunda parte
del conocimiento que se expresa como remordimiento o cargo de con-
ciencia. Junto al mero conocimiento sentido de la apariencia e inani-
dad de las formas de la representacién, que mantienen a los individuos
disociados unos de otros, se halla el autoconocimiento de la propia
voluntad y de ese grado de intensidad que representa una espina para
la conciencia. Afiadamos algunos comentarios a este respecto. El zrans-
curso vital forja la imagen del cardcter empiricoy en éste se presenta a su
vez el cardcter inteligible; el malvado se espanta ante semejante imagen
y lo mismo da que los rasgos sean tan gruesos como para ser aborreci-
dos por el mundo o tan pequefios como para no percibirlos sino él, ya
que sélo a €l le conciernen directamente. [314] Como la voluntad no
se halla sometida al tiempo, las heridas de la conciencia son incurables
y no cicatrizan poco a poco como sf lo hacen las huellas de otros sufri-
mientos, sino que la mala accién abate a la conciencia una vez transcu-
rridos muchos afios con la misma pujanza que al principio. El pasado
no es nada en si, al tratarse de un fenémeno periclitado, por lo que

7 Aqui fue tachada con ldpiz esta frase: «y de la adecuada objetivacién de la
voluntad, las ideas de Platénn.
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resultarfa indiferente y podrfa no inquietar a la conciencia, si el cardc-
ter inteligible no se sintiera, en cuanto inteligible en sf, la voluntad
misma y por ello independiente del tiempo e inmodificable por éste,
en tanto que no se niegue a si misma. Esa es la razén de que las cosas
pasadas sigan pesando sobre nuestra conciencia a pesar del tiempo
transcurrido. El ruego de «no me dejes caer en la tentacién» significa
en realidad «no me dejes ver lo que soy». La violencia con la cual el
malvado afirma la vida se le revela en los sufrimientos que, por causa de
tal afirmacién, impone a los o#ros, apreciando en virtud de ello /& dis-
tancia que le separa de la negacién y abolicién de su voluntad, lo cual
constituye la tinica redencién posible respecto del mundo y sus penali-
dades. Descubrird hasta qué punto pertenece al mundo y cudn estrecha-
mente se halla vinculado a él; el sufrimiento conocido del otro no es
capaz de incitarle a desistir de su volicién, hallindose entregado a la
vida y al sufrimiento sentido. Queda en el aire la pregunta de si éste
serd capaz de quebrar y superar la vehemencia de su voluntad.

Acabo de exponerles in abstracto la esencia de lo malo, si bien el
remordimiento no es algo abstracto ni didfano, sino un mero conoci-
miento sentido de dicha esencia. Todo esto se volverd més claro y com-
prensible para Vds. cuando ahora pasemos a examinar lo bueno como
cualidad del querer humano y llevemos su consideracién hasta ese
nivel supremo donde la bondad del 4nimo se convierte en plena resig-
nacién y beatitud. Pues los contrarios se explican siempre reciproca-
mente. Lux se ipsa et tenebras manifestat, sentencia Spinoza ',

El buen cardcter y la virtud

La virtud emana del conocimiento, mas no de un conocimiento abs-
tracto que pueda verse expresado por medio del lenguaje. De ser asi, se
dejarfa ensefar y, al explicar aquf su esencia y el conocimiento abstrac-
to que le subyace como fundamento, estaria mejorando moralmente a
cuantos lo comprendieran. Pero esto no cabe en modo alguno. Antes
bien, uno puede lograr hacer virtuoso a un hombre mediante lecciones
de moral o prédicas en tan escasa medida como todas las doctrinas
estéticas, desde Aristételes a nuestros dias, han servido para forjar un
solo poeta. Pues el concepto, que ya descubrimos infructuoso para el
arte, se muestra igualmente estéril para la auténtica e intima esencia de
la virtud; también en este terreno s6lo presta algin servicio en cuanto

7 «La luz se revela a si misma y revela las tinieblas» (cfr. Enea, 11, prop. 43,
escolio).
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instrumento subordinado, en tanto que conserva lo ya conocido y
comprendido de otra manera hasta el momento de su ejecucién o en
tanto que confronta las mudables emociones y veleidades. Velle no
discitur . Sobre la virtud, esto es, sobre la bondad de dnimo, los dog-
mas abstractos carecen de influencia alguna en el plano de los hechos;
los falsos no la perturban y los verdaderos dificilmente la estimulan. A fe
mia que serfa realmente malhadado, si la cuestién capital de la vida
humana, [315] su indole ética, un valor imperecedero e inmortal,
viniese a depender de algo cuya obtencién se halla tan sometida al azar
como es el caso de los dogmas, las creencias religiosas o los filosofemas.
De cara a la moral, los dogmas tienen el mero valor que posee para
quien ya es virtuoso de por sf (gracias a un conocimiento adquirido
por otras vias) un esquema o una formalizacién con arreglo a la cual
rinde cuentas ante su propia razén respecto de su comportamiento no-
egoista, cuya esencia la razdn, esto es, él mismo, no capta, sino qué
s6lo simula la mayoria de las veces, siendo esto algo con lo que su
razén acostumbra a darse por satisfecha. En esto estriba el valor y la
necesidad de las religiones positivas.

Ciertamente, los dogmas pueden ejercer un gran influjo sobre la
conducta, sobre los actos externos, al igual que lo ejercen la costumbre
y el ejemplo, en la medida en que el hombre corriente desconfia de su
propio juicio, cuya debilidad conoce, dejdndose guiar siempre por la
experiencia propia o ajena. Mas ese influjo del dogma sobre los actos
no modifica con ello la intencidn. La Iglesia denomina gpera operata ¢
a toda accién ejecutada como mera secuela de un dogma asumido y
afirma que tal cosa no sirve de nada, si la gracia no dispensa esa fe por
la cual se produce la resurreccion, afiadiendo que la gracia del Espiritu
Santo sélo dispensa esa fe a quien sigue la bienaventuranza. (Suo loco.)
Nuestra tesis es ésta: sélo un conocimiento que no sea mediato y que
llegue directamente al hombre, al no estar formulado in abstracto, pue-
de hacer estimar la virtud y por ello conducir a la redencién. La cues-
tién es la siguiente: todo conocimiento formulado in abstracto sélo es
capaz de suministrar motivos a la voluntad, pero los motivos sélo pue-
den —seguin vimos antes— modificar la orientacién de la voluntad, nun-
ca cambiarla (é/ustr.). Todo conocimiento mediato es abstracto y sélo pue-
de incidir sobre la voluntad en tanto que suponga un motivo para ella;
de ahf que los dogmas, al guiara la voluntad, no alteren lz base del que-
rer'y el hombre siga queriendo en general lo que guiere de verdad; sélo
adquiere sugerencias sobre otros caminos para conseguir aquello que

175 Cfr. Séneca, ep., 81, 14. Q,ALW 0y o o R4
P AR N
76 Asi define San Agustin a las obras externas realizadas sin recta intencién (cfr.
Confestones, XI1I).
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realmente quiere, dejindose guiar por motivos imaginarios igual que
por los auténticos. Asi, por ejemplo, puedo verme inducido por algiin
dogma a repartir grandes donativos entre los menesterosos, persuadido
de que en una vida futura todo eso me serd restituido multiplicado por
diez; sin embargo, desde el punto de vista del valor ético de mi accién,
esta conducta es homologable a invertir esa suma de dinero en la mejo-
ra de mi finca, esperando que tal inversién me reporte cuantiosos divi-
dendos. E igualmente, el inquisidor que deposita en la hoguera a un
hereje, para procurarse con ello en el porvenir un puesto en el cielo, es
tan asesino como el bandido que comete un homicidio a cambio de
nero. Asimismo,_el que se desplaza a Tierra Santa para degollar tur-
os que nada le han hecho, con el 4nimo de asegurarse sulugar en el

cielo, también es un asesino de la misma ralea que un criminal a suel-

\do. Pues en ambos casos, lo que mueve a esos creyentes no es sino s

egoismo y, lejos de ser mejores que el bandido, s6lo son m4s esttpidos
pdr el disparate que representan sus métodos . Como ya se ha dicho,
dgsde fuera sélo cabe aproximarse a la voluntad mediante un conoci-

iento mediato, en la medida en que éste suponga un mévil, [316] un
motivo para ella; pero los motivos se limitan a determinar y modificar
el modo como ella se manifiesta, la direccién que ésta toma, mas nun-
ca la voluntad misma. Velle non discitur.

En este orden de cosas, debe discernirse muy bien si un dogma
supone el motivo real de una accién o se trata de un mero contenta-
miento de la razén, destinado a no negar su valor a las buenas acciones.
He aqui mi opinién al respecto. Cuando alguien ha llevado a cabo una
buena accién y alega un dogma como fundamento para ello, muy a
menudo este dogma no constituye la auténtica fuente de su buena
accién y no pasa de ser algo asi como e/ imaginario balance de su obrar
no-egoista, que presenta a su razén para contentarla con ello, mientras
que la accién misma fluye de muy otra fuente y ha sido ejecutada por
alguien cuyo cardcter siempre es bueno, pero no acierta a proporcionar
una explicacién abstracta de la auténtica fuente de su /egoz’sm proceder,
dado que no es ningun filésofo y, aunque gustase de’pensar algo a este
respecto, su propia razén se contenta con el dogma. Detectar seme-
jante diferencia resulta muy arduo, al tenerse que sondear nuestro fue-
ro interno. Por eso casi nunca podemos juzgar acertadamente la firme-
za ética de los actos ajenos y raramente la de los nuestros. Lo tnico
cierto es que todo conocimiento mediato 'y, por ende, cualquier dogma,
s6lo puede oficiar como motivo de la voluntad y los motivos no deter-
minan sino la erientacién de la volicién, los actos en que se hace visible,

77 La comparacién con el bandido acabé siendo tachada. ’
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nunca la propia volicién misma, que ya queda presupuesta en su efec-
to. Las acciones y los modos de obrar, tanto del individuo como de un
pueblo, pueden verse muy modificados por los dogmas, el ejemplo y la
costumbre. Sin embargo, todos los actos (opera operata) son, de suyo,
meras imdgenes vacias que s6lo cobran significado al ser interpretadas;
la significacién ética mora tnicamente en la disposicién de dnimo que
lleva hacia esos actos y que puede ser enteramente la misma bajo mani-
festaciones externas harto diferentes. De dos hombres que comparten
idéntico grado de maldad, uno puede morir en el cadalso, mientras el
otro expira mimado por los suyos. Asi pues, 70 nos es posible determi-
nar directamente, en base a la manifestacion externa, el valor ético de las
acciones. Dogmas, costumbres y ejemplos determinan la manifestacién
externa, pero dejan intacta la disposicion interna, la volicién misma. La
misma cota de perversidad puede verse igualmente expresada con gro-
seros rasgos en un pueblo entregado al asesinato y el canibalismo, que
en otro donde proliferan las intrigas palaciegas, las opresiones y todo
tipo de sutiles maquinaciones; pese a quedar dibujada con trazo grueso
en el primer caso y en miniatura en el segundo, la maldad es idéntica
en ambos. Cabe imaginar que un Estado perfecto, o quizd también la
cabal creencia en un dogma de premios y castigos ulteriores a la muer-
te, impedirfa cualquier acto criminal. Con ello se habrfa ganado
mucho politicamente, pero nada en absoluto desde un punto de vista
ético, obteniéndose mds bien la imagen distorsionada de una voluntad
restringida por la vida.

[317] Pese a todo, y como decia hace un momento, /& virtud pro-
viene del conocimiento, si bien no del conocimiento abstracto que se
deja expresar por medio del lenguaje. La auténtica bondad de dnimo,
la virtud desinteresada y la magnanimidad pura provienen de un cono-
cimiento intuitivo e inmediato, que no estd ni mds all4 ni mds acd del
razonar, de un conocimiento que no es abstracto y, por lo tanto, tam-
poco se deja participar; cada cual debe asimilarlo de una forma inmedia-
ta por si mismo, y esa es la razén de que semejante conocimiento no
encuentre su expresidn adecuada en las palabras, sino tnica y exclusiva-
mente en los hechos, en la conducta, en el transcurso vital del ser huma-

o. Al abordar aqui la teorfa de la virtud, también hemos de formular
in abstracto |a esencia de ese conocimiento del que procede toda vir-
tud; pero en dicha enunciacién 7o me serd posible suministrar ese cono-
cimiento mismo, que resulta incomunicable, sino tan sélo el concepro de
dicho conocimiento, su retrato in abstracto; dicho conocimiento
encuentra Unicamente en las acciones su adecuada expresidn, su auténti-
ca epifania, y por ello he de partir siempre de las acciones, indicando lo
que propiamente les precede, con lo cual no hago sino expresar in abs-
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tracto aquel[o que denotan. Esto es lo que habré de hacer, al exponer la
esencia intima de la auténtica bondad de 4nimo como contraste de la
ya explicada naturaleza del comportamiento perverso.

La justicia espontdnea

Pero, antes de nada, debo mencionar un nivel intermedio, cual es
esa mera negacién de la maldad que constituye la ]umcuz El estudio de
dicho escalén intermedio nos conducird hasta la auténtica bondad. Lo
que sea el derecho y la injusticia ya quedd explicado pormenorizada-
mente con anterioridad. (Recapit.). Por eso ahora puedo afirmar lacé-
nicamente lo siguiente: quien reconoce de buen grado las simples fronte-
ras éticas que median entre lo justo e injusto y las hace valer, aun
cuando no sea vean garantizadas por ningun Estado o cualquier otro
poa’er, es justo; dicho en términos mds ajustados a la explicacién ante-
rior: quien en la afirmacién de su propia voluntad nunca llega tan lejos
como para que dicha afirmacién se convierta en la negacién de esa
misma voluntad, tal cual ésta queda manifestada en algin otro indivi-
duo, ése es justo. Alguien semejante no infligird sufrimiento alguno a
los demds con el fin de acrecentar su propio bienestar, esto es, no per-
petrard crimen alguno, respetando a la persona ajena, al igual que sus
derechos y propiedades. Al investigar la esencia intima de esta manifes-
tacién, veremos que, para este ser justo, el principium individuationis
deja de constituir ese diafragma absolutizado que separa por completo a
su persona de todas las demds, como en el caso del malvado; de ahi
que el malvado afirmase su propia manifestacién de la voluntad y
negase todas las otras, a las que vefa como meras mdscaras cuya esencia
es muy distinta de la suya; el justo no hace lo mismo, puesto que el
principium individuationis no coloca ante él un inconmensurable abismo
entre él y todos los demds. [318] A través de su comportamiento el jus-
to demuestra que también reconoce a su propio ser, esto es, la voluntad
de vivir como cosa en si, en la manifestacién extrania que le viene dada
como mero fenémeno; y el reconocerse a si mismo en aquella manifes-
tacién tiene consecuencias tales como llegar al extremo del no-cometer-
injusticias. En ese punto traspasa el principium individuationis (el velo
de Maya) y, en tanto que identifica con el propio al ser exterior a él, no
lo vulnera. (Zlustr. con ejemplos.)

Al vislumbrar la naturaleza esencial de esa justicia espontinea, nos
encontramos con que alli ya se fragua la resolucién de no afirmar la
propia voluntad por encima de la manifestacién del propio cuerpo,
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con lo cual uno niega las manifestaciones ajenas de la voluntad, preten-
diendo coaccionar a sus cuerpos para que sirvan a su voluntad en lugar
de a la suya. Por eso el justo querrd Aacer por los otros tanto como reci-
be de ellos. Si'™* esta justicia de la disposicién de 4nimo alcanza su
mdximo grado (en donde ya queda emparejada con la bondad en senti-
do estricto, cuyo cardcter no es meramente negativo) llega hasta el
extremo de poner en tela de juicio su derecho a la propiedad hereditaria,
quiere sustentar al cuerpo merced a las propias fuerzas, espirituales o
corporales, experimenta como un reproche cualquier lujo y finalmente
abraza voluntariamente la pobreza. Un fenémeno de esta indole suelen
evidenciarlo bastantes hinddes, a veces hasta rajds, que poseen muchas
riquezas, pero dedican éstas al mantenimiento de los suyos, de su pala-
cio y de su servidumbre, ademds de no desatender a los pobres, pero se
atienen con una rigurosa escrupulosidad a la mdxima de no comer sino
aquello que ellos mismos hayan sembrado y recolectado con sus pro-
pias manos. Se trata de un curioso fenémeno ético. Mas, pese a todo,
en el fondo subyace cierto equivoco; puesto que ese individuo, al ser
rico y poderoso, puede prestar a la sociedad humana considerables ser-
vicios que compensen la riqueza heredada, cuyo afianzamiento ha de
agradecer a dicha sociedad. En realidad, esa desmedida justicia de tales
hinddes es algo mds que justicia, a saber, es renuncia, ascetismo, nega-
cién de la voluntad de vivir, de todo lo cual hablaremos en su momen-
to. En cambio, el no hacer naday vivir a expensas de los demds, gracias
a la riqueza heredada, es considerado 7njusto desde el punto de vista de
la ética, aun cuando se atenga al derecho segun las leyes positivas.

De este escalén intermedio de la justicia espontdnea voy a pasar a
la exposicién de la auténtica bondad de dnimo, por encima del cual hay
todavia otro peldafio que serd examinado al final.

La bondad

El vislumbrar algo a través del principium individuationis se ha
revelado como la esencia més propia y el verdadero origen de la justicia
espontdnea, mientras que, por contra, el malvado permanece plena-
mente inmerso en la confusién del principium individuationis. Pero
este ver a través del principium individuationis, que suprime total o
parcialmente la diferencia entre la propia persona y la ajena, [319]
puede no limitarse a esta contencién de la injusticia para con los otros,
sino que puede alcanzar una miés alta cota de claridad, en donde la
™ Entre paréntesis y al margen se lee: «puede obviarse», refiriéndose al resto

del pirrafo.
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diferencia entre la propia persona y la ajena desaparezca de una vez por
todas, lo que se pone de manifiesto en los fenémenos de la benevolen-
cia positiva, del hacer el bien, el amor, el ayann o la caritas. El egoismo
queda suprimido entonces, ya que el alto grado de claridad de ese
conocimiento inmediato hace desaparecer el muro de separacién exis-
tente entre la propia persona y la ajena. Y esto puede acontecer por
muy fuerte y enérgica que sea de suyo la voluntad instalada en el indi-
viduo a quien se abre semejante conocimiento. Dicho conocimiento
siempre puede servir de contrapeso a la voluntad, ensefidndole c6mo
oponerse a la tentacién de la injusticia y dar lugar a la bondad ¢ inclu-
so a la resignacién. A tal efecto, en modo alguno ha de tenerse al hom-
bre bueno por una manifestacién de la voluntad originariamente mds
débil que la del malo, siendo el conocimiento lo que sobrepuja en él la
ciega imposicién volitiva. Ciertamente, hay individuos que aparentan
ser bonachones a causa de la debilidad de la voluntad que en ellos se
manifiesta; no desean nada con gran intensidad y por eso carecen de
pasiones, inclinaciones o fuertes tentaciones hacia la maldad; pero con
todo su egoismo se deja traslucir en nimiedades y en cuanto se les exige
un pequefio dominio sobre sf, para ejecutar algin acto bueno o Just¢),
son totalmente incapaces de lograrlo.

Ahora queremos examinar de cerca la verdadera bondad de dnimo
muy en concreto. Como el conocimiento del que procede no es de
indole abstracta y por ello no encuentra su expresion adecuada en el
lenguaje, sino en las acciones mismas, en los actos, habremos de tener
constantemente ante los ojos ese obrar, cual si de un esquema se trata-
ra. Por eso hemos de imaginar un ejemplo concreto. Tomemos como
una rara excepcién a un hombre que posee una renta considerable, de
la cual sélo utiliza una pequena parte para si y entrega el resto a los
necesitados, mientras él mismo, para hacer esto, renuncia a muchos
placeres y comodidades; intentemos elucidar el obrar de este hombre
conforme a su propia naturaleza; prescindiendo de los dogmas por
medio de los cuales él mismo pretende hacer comprensible su obrar
ante su raz6n, nos encontraremos con que la expresién mas sencilla de
este modo de actuar, y del cardcter consustancial al mismo, es gue esta-
blece entre él y los demds una diferencia menor a la establecida normal-
mente por la gente. Pero esto comporta muchas cosas, pues esa diferen-
cia que uno encuentra entre la persona propia y la ajena, es a los ojos
de algunos otros tan grande, que el sufrimiento ajeno representa una
alegria inmediata para el cruely un oportuno medio en aras de su bie-
nestar para el malvado, mientras que el simplemente justo no propicia
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ningin sufrimiento ajeno, a causa de la necesidad de mantener su pro-
pia rectitud; de otro lado, lz mayoria de los hombres en general tienen
noticia de un sinniimero de grandes penalidades en su entorno, pero
no se deciden a mitigarlos, porque para ello habrfan de asumir alguna
renuncia; asi pues, en todos ellos parece imperar una enorme diferencia
entre el propio yo y el ajeno, si bien aquel noble cardcter que hemos
dado en imaginar [320] no encuentra esa diferencia tan significativa;
vemos, por tanto, que ¢/ principium individuationis, la forma de la
manifestacién, no turba tan firmemente su conocimiento, pues el sufri-
miento que ve en los demds le concierne tan de cerca como el suyo pro-
pio y por ello intenta obtener un eguilibrio entre ambos, negindose
placeres y asumiendo renuncias, para mitigar el sufrimiento ajeno. Se
da cuenta de que esa diferencia entre él mismo y los demds, que al mal-
vado se le antoja tan grande abismo, sblo corresponde a una pasajera y
engafiosa manifestacién; reconoce (mas de inmediato e intuitivamente,
sin deduccién alguna) que el En-sf de su propia manifestacién también
es el En-si de la ajena, a saber, esa voluntad de vivir que constituye la
esencia de cada cosa y vive en todo. En el individuo extrano se ve
inmediatamente a s{ mismo, a su propia naturaleza interna'”’.

Este conocimiento se refiere, ante todo, a la manifestacién que es
completamente idéntica a la suya propia, esto es, a los individuos extra-
fios que son seres humanos, pero en menor grado también comprende a
los animales. Quien es bueno y justo no atormentaré a los animales.

<Todos "* los pueblos, a excepcién del hindd, han dado en pensar
que el hombre puede utilizar a los animales para sus fines, asi como
rentabilizar sus fuerzas o matarlos para comérselos, sin incurrir en
injusticia alguna. (Los hindues lo desmienten, teniendo en cuenta su
dogma de la transmigracién de las almas —zlustr—, el cual posee, sin
embargo, una verdad meramente mitica y en este caso revela su false-
dad, si es asumido sin mds.) Mas este derecho del hombre nunca se ha

172 Schopenhauer se remite aqui a la pdgina 158 de su Foliant I, donde nos
encontramos con este pasaje: «Das una limosna y me preguntas qué obtienes con
ello. He aqui mi respuesta exacta: e/ haber proporcionado un desahogo a la mala estre-
lla de algin otro; eso y nada mds en absoluto. Pero con ello no te ayudas ni consi-
gues nada para ti; si en realidad no querias dar una limosna, sino hacer una ope-
racién comercial, te has estafado a ti mismo, malversando irreflexivamente tus
fondos. Sin embargo, has conseguido que alguien a quien le agobia la carencia sufra
menos; asf has logrado tu objetivo de que sufra menos y ves con exactitud cémo se
premia tu dddiva. (Ahora bien, el haber logrado que otro sufra menos, sélo es posi-
ble en cuanto reconozca que td mismo eres aquello que se manifiesta bajo tan tris-
te configuracién, en tanto que reconozcas a tu propia naturaleza en s en esa mani-
festacion extrafia» (cfr. Der handschrifiliche Nachlafs, ed. cit., vol. 1II, p. 135). El
fragmento en cuestién data de 1822.

1% Tnterpolacién (hasta «... ese alma que atribuyen al hombre. E/ derecho...»).
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visto cabalmente reconocido; la mayorfa, como Descartes, consideran a
los animales como meras médquinas o, cuando menos, no les adjudican
ese alma que atribuyen al hombre.> E/ derecho del homébre shre la vida
y las fuerzas de los animales estriba en lo siguiente. Tanto en nosotros
como en los animales se manifiesta la misma voluntad de vivir.-Pero,
como hemos visto, con el aumento de la claridad de la conciencia tam-
bién se incrementa en igual medida el sufrimiento. De ahi Que, bajo las
mismas circunstancias, el hombre sufra mucho méds que los animales.
El dolor que padece el animal por el trabajo al cual se ve forzado o
incluso por la muerte (de la que no conoce lo més espantoso: el prever-
la) no es ran grande como el que experimentarfa el hombre por la mera
privacién del trabajo o de la carne del animal; tal es la razén de que el
hombre y los animales no tengan iguales derechos y el hombre pueda
llegar en la afirmacién de su voluntad hasta |a negacién de la existencia
del animal, porque con ello la voluntad de vivir en su conjunto seporta
menor sufrimiento que si, bien al contrario, el hombre mismo acomet.
todo el trabajo y prescindiera de la alimentacién animal para proteger a
los animales. Si bien este fundamento queda suprimido en cuanto s
maltrata a un animal gratuitamente y con safia o tan pronto como se le
fatiga inmoderadamente (salvo en casos de extrema necesidad, como
cuando se mata a un caballo por llevarlo al galope para salvar la vida de
un hombre). Aqui descansa la norma del uso que el hombre puede
hacer de las fuerzas del animal sin caer en la injusticia. Esta norma se
infringe con frecuencia en el caso de los animales de carga o en el de
esos perros de caza a los que uno adiestra con crueles tormentos para
su propio placer en la caza de monteria. Por eso, tanto en Inglaterra
como en Norteamérica, existen leyes contra las torturas a los animales
y Se imponen muy SeVeros castigos, tan pronto como se interpone una
demanda que asume la defensa del animal maltratado. E/ insecto no lle-
ga a sufrir tanto con su muerte como el hombre a causa de la picadura
y la desazén que aquél le ocasiona.

Asi pues, en el cardcter noble y bienintencionado, que hemos imagi-
nado, el conocimiento ha alcanzado ese grado de claridad en donde
logra ver a través del principium individuationisy desaparece la diferen-
ciacién entre la propia persona y la ajena, difuminindose con ello el
egoismo. Por eso un hombre semejante serfa tan incapaz de dejar a
otro sumido en la miseria, mientras él nada en la abundancia de lo
superfluo, como cualquiera de padecer [321] hambre un dfa, para tener
mis de lo que puede disfrutar en lo sucesivo. Pues este hombre, que
practica la caridad, ha traspasado el velo de Maya y superado asf el
engafio del principium individuationis. En ese ser que sufre se reconoce
a si mismo, a su voluntad, tanto como en él mismo. Le abandona ese
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absurdo merced al cual la voluntad de vivir se ignora a sf misma y, .
mientras disfruta efimeramente de falsos placeres en un individuo, no
deja de sufrir en algtin otro, a quien ha sumido en la miseria, padecien-
do cuantas penalidades inflige, puesto que no se da cuenta de los estra-
gos que causa en ella misma. Este lamentarse de su inmerecido sufri-
miento en una manifestacién, mientras en otra comete desmanes sin
temor a Némesis '*', constituye el fenémeno del egoismo, cuya fuente
no es sino el engafio en que se halla sumida la voluntad merced al prin-
cipium individuationis’y por el que cada cual no se reconoce a s mismo
en la manifestacién ajena; tal es la causa de que no haga valer la eterna
justicia, al hallarse su conocimiento varado en el principium individua-
tionis, en ese tipo de conocimiento regido por el principio de razén ',

8 Diosa de la venganza, hija de Jdpiter y la Necesidad, o del Océano y la
Noche. Entre los griegos representaba la personificacién del sentimiento del dere-
cho, segin el cual repartia la suerte y la desgracia, vengando toda maldad.

2 En una acotacién al margen Schopenhauer remite a la pigina 539 de su
ejemplar de la primera edicién de El mundo como voluntad y representacién. En el
lugar indicado se encuentra esta larga anotacién cuyo comienzo ha sido tachado y
que, holgadamente modificada, fue aprovechada en el segundo volumen de los Parer-
g4, bajo el rétulo de «Observaciones psicoldgicas» y a la altura del § 318. El texto
aludido reza as:

[Fragmento tachado:] «Quien todavia se encuentra en el punto de vista de la natu-
raleza, halldndose sumido en el principrum individuationis, experimenta ante las gran-
des injusticias padecidas una ferviente sed de venganza; la venganza es su dltimo
consuelo. Su imagen mds intuitiva es la del moribundo centauro Nessus, a quien la
segura anticipacién de una venganza visionada en su dltimo estertor le conduce a
una muerte que propicia en aras de semejante prospectivar. [Pasaje sin tachar.] «Por
contra, quien alcanza ese conocimiento que deja de estar anclado al fenémeno y
traspasa el principium individuationis, no desea por ello venganza alguna, sino que
perdona sinceramente a su ofensor y asesino, ya que también en éste logra recono-
cer a su propio yo y por ello alcanza a ver claro que el deseo de venganza supon-
drfa tan sélo el deseo de afiadir al gran mal padecido un sufrimiento igualmente
grande en alguna otra persona, dado que reconoce indistintamente a su propia esen-
cia en ambas manifestaciones. Adem4s, quien ha alcanzado este nivel y es capaz de
ver a través del principium individuationss, no se verd movido a la célera o a la ven-
ganza por el mal que otro le ocasiona de modo injusto y, por el contrario, le per-
donari incondicionalmente, pues reconoce su propio ser en ese indwviduo extrafio
y comprende que, de aquello de lo que él mismo es, de su propio ser en si, de la
voluntad de vivir, es de donde proviene todo mal, de suerte que, por el hecho de
ser hombre, asume dicho mal y sufre por lo tanto justamente, suscribiendo que ello
resulta conforme a la justicia eterna. De esta manera, en lugar de enojarse contra
quien, por mor de la confusién propiciada por el principrum individuationis, se con-
vierte en el causante de la injusticia perpetrada en su contra, célera con la cual sélo
demostraria que él mismo se halla inmerso en idéntica confusién, en lugar de eso
dicho mal, como el resto de los que impone el azar, representa una invitacién a no
continuar siendo esa voluntad que lucha de tal modo consigo misma, es decir, una
invitacién a la resignacién de la que se hablard ahora mismo y que conduce hacia
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Este tipo de conocimiento conlleva tanto el abandono de las falsas apa-
riencias del principium individuationis como la prictica de las obras
basadas en el amor, dado que tales obras constituyen el signo inequivo-
co de tal conocimiento. <La™ virtud, la filantropfa o la generosidad
provienen, pues, del inmediato e intuitivo reconocimiento del propio
ser en la manifestacién ajena. Este es el conocimiento del que nace la
virtud y que no se deja —porque eso no basta— comprender abstrac-
tamente en conceptos, sino que ha de sobrevenir intuitiva e inmediata-
mente. Ahora cabrfa exponer con detenimiento cémo se conduce el
hombre para con los demds en las distintas circunstancias de la vida,
una vez que se da este conocimiento y a consecuencia del mismo; esto
constituirfa propiamente la ética, pero aqui sélo nos interesa la metafi-
sica de las costumbres. Si bien en base a los principios de ésta cualquie-
ra puede forjarse ficilmente una ética para si mismo. El hilo conductor
siempre serfa este aserto: ese individuo extrafio que estd ante ti, y que
en realidad eres #2i mismo, es una falsa apariencia que se deja reconocer
como tal.>

Hasta la fecha'®, todos los filésofos han sentado principios morales
superiores y universales, esto es, una regla universal para la conducta,
regla de la que se deducen las prescripciones para los distintos casos
concretos y de cuya observancia resulta la virtud. Platén dice, por
ejemplo, que debemos asemejarnos a Dios (Suoiwoig 1@ Ged ).
Aristételes, que siempre debemos seguir el término medio entre dos
extremos. El diczum de los estoicos es el secundum naturam vivere'*. El
de Epicuro, disfrutar sabiamente de la vida. Wolff recomieada esfor-
zarse por conseguir la perfeccién. Segin Kant, hemos de actuar siem-
pre de tal modo que la méxima de nuestra conducta se ajuste a una ley
universal rectora del comportamiento de todos'?”. Tales reglas univer-
sales se presentan como una Jey a seguir necesariamente, derivindose
de ahi reglas particulares en cuanto mandatos puntuales; en conjunto
se cifien a2 una deduccién de principios o al ordculo de un imperativo
categérico en cuanto deber incondicionado y lo que ha de hacerse con
arreglo a ello recibe el nombre de deber; en todo ello se comprende

la redencién. De ahf el ruego: “Perdénanos nuestra deuda, como nosotros perdo-
namos a nuestros deudores.”»
'# El resto del pérrafo ha sido afiadido ulteriormente. .
% Esta locucién adverbial ha sido tachada con ldpiz. '
8 Guoi@oio td Oed: «Semejanza para con Dios» (cfr. Teeteto, 176 a). '
¥ Vivir de acuerdo con la naturaleza.
' Como es bien conocido, esta formulacién kantiana de su imperativo categé-
rico reza literalmente asf: «acttia de tal modo que la maxima de tu voluntad pueda
valer siempre, al mismo tiempo, como principio de una legislacién universal» (cfr.

Kp.V., Primera Parte, Libro I, Capitulo 1, § 7; Ak., V, 30).
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propiamente la relacién entre el sefior y el siervo, pues sélo en una
relacién tal, donde el uno se debe al otro, encuentra la palabra deber su
significado mds cierto y verificable, teniendo un tinte metafdrico en
todos los demds casos. Por el contrario, como Vds. pueden apreciar, yo
trato te6ricamente la filosoffa moral, brindando la teorfa de la justicia,
deTa virtud y del vicio, esto es, muestro lo que es cada cosa en su ser
interno, pero mi discurso no trata ni de mandatos ni de deberes; yo no
antepongo ley ni deber algunos a la voluntad eternamente libre, ni
tampoco establezco un principio moral supremo y universal, cual una
receta universal destinada a la produccién de toda virtud. No obstante,
en el contexto de la filosoffa que he venido exponiendo ante Vds., ha
quedado establecido para cada agente un principio moral, que puede
ser considerado como un andlogo o sustituto suyo, cual es esa verdad
tedrica pura, cuya mera explicacién ocupa el conjunto de mi exposi-
cién, a saber, la verdad de que la voluntad es el En-si de la manifesta-
cién, pero ella misma, en cuanto cosa en si, se ve absuelta de todas las
formas de la manifestacién. Si se quisiera cifrar esta verdad en una
sola frase, por lo que atafie a la conducta y al uso prictico, no sabria
encontrar una formulacién més digna que la vetusta y ya citada de los
Vedas: Tatoumes (tat twan asi): <Ese que vive, eres ttii.» El principio moral
de la ética cristiana reza: «<Ama a tu préjimo como a ti mismo» '**. Yo en
cambio no puedo establecer mandato préctico alguno, proporcionando
en su lugar la mera doctrina teérica: aprende a comprender que ese préji-
mo tuyo eres ti mismo. Jatoumes. Es de todo punto imposible que quien
asimila y se atiene a este conocimiento, que permanece vivo en su inte-
rior, pueda ser injusto o despiadado. Quien pueda pronunciar ese « 7atou-
mes, con claro conocimiento e intima conviccién, ante todo ser con el
que llegue a entrar en contacto, se hallard con ello cierto de poseer toda
virtud y bienaventuranza, situdndose en el camino hacia la redencién.

¥
La magnanimidad E

Hemos visto cémo el desbordamiento del principium individuationis
propicia, en primer lugar, la justicia espontdnea, dando lugar después,
merced a una mayor clarificacién de dicho conocimiento, a la auténti-
ca bondad de dnimo, la cual se muestra como una pura filantropfa uni-
versal, esto es, una desinteresada simpatia para con los otros. Allf don-
de se consuma este conocimiento, [322] como consecuencia de la
plena superacién del principium individuationis, el individuo ajeno y su

88 Cfr. Mateo, 22, 39; Lucas, 10, 27; Romanos, 13, 9...
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destino se asienta como plenamente idéntico al propio; no cabe ir més
all4, pues no existe ningun principio para anteponer el individuo ajeno
al propio. Si bien el tomar en consideracién a una mayoria de indivi-
duos extrafios, cuya vida o bienestar se hallan en peligro, puede llegar a
prevalecer sobre la consideracion del bien propio de un particular. En
tales casos, el cardcter que ha alcanzado las cotas de una bondad supre-
ma 'y una perfecta generosidad sacrificar su provecho e incluso su vida
en aras del bien de otros muchos. Asi murieron Codro ', Decio Magio
o Arnold von Winkelried, y asf lo hace cualquier hombre que se enca-
mina voluntaria y conscientemente hacia una muerte segura en aras de
su patria, v.g., el obispo Paulinus: Historia universal de Miiller; vol. 1,
p. 534, Al ver a su mujer con su hijo, éste sufre mas de lo que sufri-
ria padeciendo tnicamente la esclavitud; esa distincién entre el indivi-
duo propio y el ajeno, en la que se basa el egofsmo, no se da ante sus
ojos; su sacrificio es consecuencia del conocimiento de que su propio
ser también se manifiesta en el individuo extrafio. También ' cabe
incluir aqui a todos cuantos, por preservar aquello que redunda con
toda justicia en beneficio de la humanidad en su conjunto, es decir,
cosas tales como el mantenimiento de verdades importantes o la extirpa-
cién de gruesos errores, se han sometido voluntariamente al sufrimiento
y la muerte; asf murié Sécrates y asi es como muchos campeones de la
verdad encuentran la muerte en la hoguera a manos de los clérigos.

Todo amor es compasion

Ya hemos trabado conocimiento con la esencia de la filantropfa,
del amor puro, del ayame, de la caritas. Fijar su enunciacién particular

® Se trata del dlumo rey de Atenas. Refiere una leyenda que, al invadir los dorios
el Atica persiguiendo a los pueblos del Peloponeso que alli se habfan refugiado, el ors-
culo de Delfos predijo que vencerfa en la lucha aquel ejército cuyo rey pereciese pe-
leando. Codro, recordando esta profecia y queriendo dar la victoria a su patria, se dis-
frazé de lefiador y, antes de romper las hostilidades, se fue al campo dorio, provocando
a los dos primeros soldados que hallé a su paso. Codro maté a uno, pero el otro lo
maté a él. Al reconocer el cadéver del rey, los dorios, creyendo en la profecfa, levan-
taron el campo y dejaron libre el Atica. Los atenienses, queriendo honrar la memo-
ria de aquel rey que se habfa sacrificado en aras de la independencia patria, acorda-
ron que ningtn sucesor serfa digno de ocupar su trono y la monarquia quedd sustituida
por el arcontado. Al parecer, la leyenda se forjé para encubrir la revolucién que abo-
li6 la monarquia y que fue obra de una nobleza recelosa del poder de los reyes.

19 Este libro aparecié bajo el titulo de Vermnticuatro historias universales (Tubin-
ga, 1810); el pasaje citado se localiza en el segundo pérrafo del capitulo 10 del libro
X del primer volumen.

1 E] resto del pirrafo ha sido tachado con l4piz.
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y clasificarla conforme a las relaciones de la vida es una faena propia de
la ética, que ésta lleva a cabo en el capitulo dedicado a los deberes
imperfectos; los perfectos son aquellos que responden al derecho de
otro. Sobre la naturaleza de este afecto puro haré observar una sola
cosa y es que la esencia del amor puro se identifica con la compasién, lo
que suena un poco paraddjico. Pasemos a comprobarlo. Recordarin
que —como descubrimos antes— el sufrimiento resulta consustancial a la
vida en su conjunto y es inseparable de ella. Vimos que todo deseo
nace de una necesidad, una carencia, una afliccién; de ahi que toda
satisfaccién suponga tan sélo un dolor difuminado y, por lo tanto, algo
de indole meramente negativa, que no acarrea una dicha positiva. Las
alegrias pretenden hacerse pasar ante el deseo por un bien positivo,
pero en realidad no suponen sino el #rmino de un maly su naturaleza
es meramente negativa. Si, gracias a todos los deleites que nosotros mis-
mos nos procuramos, no podemos sino liberarnos de un sufrimiento, es
evidente que tampoco somos capaces de hacer otra cosa por los otros y
sélo aliviamos sus sufrimientos, siendo esto algo a lo que sélo puede
movernos el conocimiento de su sufrimiento; de ahi que el practicar la
bondad, el afecto o la generosidad para con los demds sélo suponga
algin alivio para su sufrimiento y, por consiguiente, lo que nos mueve a
las buenas acciones o a las obras de caridad no es sino el conocimiento
del sufrimiento ajeno, el cual nos resulta comprensible de inmediato en
base a nuestro propio sufrimiento, al que venimos a equiparar el ajeno,
es decir, en definitiva nos vemos motivados por el propio sufrimiento,
en Ja medida en que nos reconocemos a nosotros mismos en la persona
ajena. Por todo ello, es obvio que la naturaleza del amor puro (ayame,
caritas) resulta conforme a la compasidn; el sufrimiento que se mitiga
puede ser grande o pequefio y a esa categoria pertenece también cual-
quier deseo insatisfecho; lo que nos mueve a mitigarlo es la inmediata
participacién en ese sufrimiento, esto es, la compasién.

Entre ' los errores de Kant se cuenta el de postular que cualquier
bien genuino, asf como toda virtud, deben derivarse de la reflexién
abstracta, del concepto del deber y del imperativo categérico, de una
mdxima consciente y abstracta de la razén, no cupiendo que confluyan
inclinacién ni benevolencia algunas; el sentimiento de la compasién,
lejos de suponer una virtud, no constituye sino una flaqueza; cosas
tales como la ternura, la compasién o el sentimentalismo vendrian a
importunar las buenas acciones de las personas bienpensantes, en la
medida [323] en que desconciertan sus meditadas maximas; el acto,

2 Al margen se ha escrito con ldpiz: «final de la siguiente hoja»; con ello se
indica la posibilidad de prescindir del texto #d libitum hasta donde nos encontra-
mos con una nueva marca a ldpiz, trazada a la altura de «piedra filosofal».
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para ser bueno y noble, debe darse a reganiadientes y por mor de la
autoconstriccion, teniendo lugar dnica y exclusivamente por el respeto
hacia la ley reconocida como tal y en base al concepto del deber. Y
todo ello sin desembocar en la esperanza de una recompensa; jponde-
ren Vds. lo disparatado de semejante exigencia!

Los escriipulos de conciencia de Schiller.
Yo ayudo con gusto a los amigos, pero desgraciadamente lo hago
por mor de la inclinacién,
Y a menudo me aflige el hecho de no ser virtuoso.
Moraleja.
No queda otro remedio, has de intentar despreciarlos,
Y obrar entonces con aversién, como te demanda el deber .

Todo ello se opone al auténtico espiritu de la virtud, para el que,
lejos de considerar al acto como lo mds meritorio, repara en el actuar de
buena gana, en el amor del que se deriva dicho obrar y al margen del
cual el acto resulta una obra inerte. De ahi que también el cristianismo
ensefie, con toda razén, que todas nuestras obras externas carecen de
valor si no se desprenden de una intencién auténtica, la cual no consiste
sino en una gustosa buena voluntad o en un afecto puro; las obras son
mera opera operata que no pueden auxiliar ni redimir, pues esto s6lo lo
consigue esa auténtica intencién a la que el Espiritu Santo inviste de fe
y no los malos partos de esa voluntad reflexiva que dnicamente tiene
ante sus ojos a la ley. Con '™ esa exigencia kantiana de que toda accién
virtuosa debe tener lugar tan sélo en base al puro respeto a la ley y con-
forme a médximas abstractas, de una manera calculadoramente fria y al
margen, e incluso en contra, de toda inclinacién, sucede lo mismo que
si, en el terreno del arte, se pretendiera que toda obra artistica realmente
genuina hubiera de obedecer a una meditada y consciente aplicacién de
las reglas estéticas. Esto resulta tan absurdo como aquello. La cuesti6n,
que ya plantearan tanto Platén como Séneca, de si la virtud se deja
ensefiar, cuenta con una respuesta negativa. Al fin y a la postre, se ha de
concluir (aquello que también constituye el punto de partida de la teo-
rfa cristiana de la predestinacién) que, con arreglo a lo que mds importa
en el fondo, la virtud, al igual que el genio, en cierto modo nace; tal

% Este célebre epigrama de Schiller, titulado Los escripulos de conciencia, data
de 1797; cfr. Schillers Werke (hrsg. von J. Petersen u. Fr. Beifner), Weimar, 1943,
vol I, p. 357.

4 Fste pasaje (hasta «.. reglas estéticas») ha sido marcado con l4piz.
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como todos los profesores de estética, aunando sus fuerzas, no lograrfan
conferir a nadie la capacidad de poder alumbrar producciones geniales,
esto es, una auténtica obra de arte, tampoco los profesores de ética ni
los predicadores de la virtud serdn capaces de trocar un caricter innoble
en uno virtuoso y noble; la imposibilidad de lograr esto es tan palmaria
como la de la mutacién del plomo en oro, por lo que la bisqueda de
una ética, asi como de un principio supremo, que tuviera la influencia
préctica de transformar y mejorar realmente al género humano, equiva-
le air en pos de la piedra filosofal.

Asi pues, en franca discrepancia con Kant, quien reprueba toda
compasién, considerando que todo lo bueno y noble debe provenir de
la reflexién, yo mantengo, conforme a todo lo expuesto, que el mero
concepto resulta tan estéril para la auténtica virtud como lo es para el
verdadero arte; todo amor verdadero y puro supone propiamente la
compasién, y aquel amor que no sea compasién no es sino egoismo.
El egoismo es el egog, la compasién es el ayame. Platén ™ dice que,
«nuestro apego a la hermosura de la juventud se asemeja-al de los loboge
por las ovejas» . Las mezclas del amor puro e impuro, es decir, del

egoismo y de la compasm’m, se repiten con mucha frecuencia: ===

La amistad

En sentido estricto, incluso la auténtica amistad es una muestra de
tal mixtura. El egoismo subyace como fundamento en la complacencia
por la presencia del amigo; su individualidad resulta conveniente para
la nuestra, [324] y esta egoista complacencia constituye por lo general
la mayor parte de la amistad; la otra parte, la compasidn, se muestra en
esa tan sincera como objetiva simpatia que profesamos hacia el bienes-
tar y la afliccién del amigo, asi como en los desinteresados sacrificios
que ésta conlleva.

Como confirmacién'” de esa paraddjica tesis, en virtud de la cual
el auténtico amor es una y la misma cosa que la compasién, advertire-
mos que el tono y las palabras del lenguaje, asi como las caricias del
amor puro, se compadecen enteramente con el tono de la compasién.
El término italiano de pieta designa a la perfeccién ese amor y compa-
sién puros.

5 Una anotacién marginal indica la posibilidad de prescindir discrecionalmen-
te de lo que resta del pérrafo, asi como del epigrafe siguiente. -vogs = =

196 Cfr. Fedro, 242 d.

17 Al margen escribe Schopenhauer: «Benevolentia nibhil aliud est, quam cupidi-
tas ex commuseratione orta» (cfr. Spinoza, Etica, Libro III, Prop. 27, Corol. 3, esco-
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El llanto

También es éste el momento de examinar una de las mds sorpren-
dentes cualidades de la naturaleza humana, el lanto, el cual constituye,
junto a la risa, una de las expresiones que més le diferencian de los ani-
males. El llanto no es en modo alguno una expresién de dolor, ya que
raramente se llora en medio del dolor. A mi entender, nunca se llora de
inmediato por el dolor sentido, sino sélo en base a su recreacién por
parte de la reflexion. Ciertamente, a partir del dolor experlmeptado,
aun cuando éste sea fisico, se pasa a tener una mera representacién del
mismo y entonces uno encuentra su propia situacién tan digna de com-
pasién como para convencernos de que, si fuera otro quien la pade_c}e-
ra, se aprestarfa a auxiliarle embargado por el afecto y la compasion.
Pero en este caso uno mismo es el objeto de su franca compasién;
como la intencién de ayudar se dirige hacia la propia menesterosidad,
uno siente que sufre mas de cuanto pudiera ver sufrir a otro y en ese
intrincado y tan especial estado de 4nimo, en que el pesar experimen-
tado directamente en primer lugar arriba hasta la percepcién por una
doble via, siendo primero representado como ajeno, cual fruto de la
simpatfa, y luego repentinamente reasumido como algo 1n_med1ata—
mente propio, es donde la naturaleza se desahoga por medio de tan
singular convulsién corporal. El llanto constituye, pues, la expresién
natural de la compasién de si mismo o la compasién retrotraifiq a su
punto de partida. Por eso el llanto requiere las siguientes condiciones:
1) el ser capaz de compasién y, por ende, de afecto; 2) la fantasia. De
ahi que no lloren ficilmente ni los hombres duros de corazén ni los
faltos de imaginacién. Esa es la razén de que el llanto sea considerado
como signo de un cierto grado de buen cardcter y por eso desarma a la
cblera, porque uno siente que, quien es capaz de /orar, también ha de
ser susceptible al afecto, esto es, a compadecerse de los demds, puesto
que la compasién conduce —del modo recién descrito— hasta ese
estado de 4nimo que rompe a llorar.

Los versos de Petrarca .

lio: «La benevolencia no es sino un deseo surgido de la compasién»). Posterior-
mente, se afiade: «Ver Foliant, p. 71.» Alli leemos lo siguiente: «Lo més indignan-
te de la ingratitud estriba en lo siguiente. El afecto puro (qunn), que mueve al
acto benéfico, es siempre la compasién y emana del reconocimiento del propio ser
en la persona del que sufre» (cfr. Die handschrifiliche Nachlafs, ed. cit., vol. 111, pp.
94-95). Este fragmento estd fechado en 1821. .

9 Cfr. SW II, § 67, p. 445: [ vo pensando: € nel pensar massale / Una pietd
si forte di me stesso, / Che mi conduce spesso, / Ad alto lagrimar, ch'i non soleva.»
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Homero muestra un profundo conocimiento de la naturaleza
humana, al no dejar llorar a Ulises por su sufrimiento inmediato; si
bien cuando, a la mesa del rey Alcinoo ', el poeta Demodoco? canta los
peligros y los sufrimientos que acechan a los griegos, a la par que al
mismo Ulises, entonces éste si rompe a llorar, puesto que en esa des-
cripcién €l queda convertido en objeto de su propia compasién. No es
su sufrimiento real, sino la imagen del mismo lo que reclama sus ldgri-
mas .

Todo lo dicho también se ve confirmado por el hecho de que los
nifios, al padecer un dolor, sélo lloran cuando pueden quejarse, es
decir, no tanto por el dolor en sf como por la representacién del mis-
mo. [325] Cuando lo que nos mueve al llanto no es el sufrimiento
propio, sino el ajeno, ello se debe a que, en la imaginacién, nos pone-
mos vivamente en el lugar de quien sufre o, asimismo, a que en su sino
vislumbramos la suerte de toda la humanidad y, por consiguiente, ante
todo también la nuestra, con lo que, tras un largo rodeo, siempre aca-
bamos llorando por nosotros mismos, en tanto que nos compadecemos
de nosotros mismos 2,

" El rey del fantistico pafs de los feacios era hijo de Nausftoo, nieto de Nep-
tuno y padre de Nausicaa. Ulises, después del naufragio, llega a las costas de su rei-
no y su hija lo lleva hasta el palacio, donde Alcinoo lo colma de obsequios y aten-
ciones. Después de escuchar el relato de sus aventuras, mandé aparejar uno de sus
buques fantisticos, que en sélo una noche le harfa regresar finalmente a Itaca.

* Segtin la leyenda, las musas le habrfan privado de la vista para que cantara
mejor.

' Esta ilustracién serd rescatada por Schopenhauer a la hora de redactar el capi-
tulo 47 de los Complementos al Libro 1V de El mundo como voluntad y represen-
tacién, donde cabe leer lo siguiente: «En el poema La Odisea, al fin del canto octa-
vo, Ulises, a quien el poeta no nos habfa presentado hasta entonces llorando, se
deshace en ldgrimas cuando en la corte del rey de los feacios, y antes de ser cono-
cido, escucha al cantor Demodoco celebrar su vida y sus pasadas hazafias, porque
la reminiscencia de su esplendor de otro tiempo contrasta con su miseria actual. No
es ésta directamente, sino la representacién objetiva, la imagen del presente desper-
tada por el pasado, lo que le hace derramar ligrimas: tiene piedad de si mismo»
(cfr. ed. cast. cit, p. 1147).

*? Aqu{ remite Schopenhauer a una observacién anotada en la pigina 544 de
su ejemplar de la primera edicién de E/ mundo como voluntad y representacién: «Este
tltimo parece ser también el motivo del llanto derramado en un funeral y que casi
es considerado como una obligacién. No es la pérdida del difunto lo que llora el
enlutado, pues esas ligrimas egofstas le avergonzarfan y con mucha frecuencia lo
que le avergiienza es precisamente no llorar. Tampoco lo es la suerte del finado, ya
que uno llora también, cuando para éste la muerte supone un deseable desenlace a
una prolongada y cruel enfermedad. Se trata de una compasién relativa al destino
de la humanidad en su conjunto...» Dicho texto ser4 incorporado con algunas modi-
ficaciones al § 67 en la scgunda edicién (cfr. SW II, p. 446; ed. cast. cit., p. 408).
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CAPITULO 9

EN TORNO A LA NEGACION DE LA VOLUNTAD DE VIVIR,
O ACERCA DE LA RENUNCIA Y LA BEATITUD

<En* sentido estricto, con lo dicho hasta el momento hemos lle-
gado al final del examen de la significacién ética de la conducta. La
esencia del derecho, la injusticia, la virtud y el vicio, ha quedado escla-
recida e interpretada siguiendo nuestra metafisica de la naturaleza. Y
en esa medida podria dar por concluido aqui mi discurso. Sin embar-
go, todavia he de tratar una materia que los filésofos no suelen sacar a
colacién en sus deliberaciones y constituird el tema de este dltimo capi-
tulo; me refiero a la resignacidn. Sobre este punto habré de hacerles ofr
cosas contradictorias y Vds. habran de juzgar libremente si coinciden,
o no, conmigo. En base a mi visién del mundo, este capitulo dedicado
a la resignacién es una parte muy sustancial. Pues la esencia de la resig-
nacién es la negacién de la voluntad de vivir y, por ende, la antitesis de
la anteriormente expuesta afirmacién de la voluntad de vivir. Sélo gra-
cias a esta consideracién de la negacién de la voluntad de vivir se clau-
sura el conjunto de mi filosofia, en tanto que dnicamente por ello apa-
rece la existencia del mundo como algo relativo, como algo del todo
dependiente de esa voluntad eternamente libre que, si bien puede que-
rer el mundo, también puede no quererlo. El mundo no supone para
nosotros sino la presentacién, la imagen de la voluntad de vivir, ima-
gen por la cual dicha voluntad se reconoce a si misma, al ofrecerle su
propia esencia como representacién. Por eso hemos de considerar qué
repercusién puede tener este conocimiento sobre la voluntad misma,
con lo cual percibiremos un objetivo, un fin de ese mundo que se
manifiesta. Ademds, hemos dado en reconocer que la existencia se halla
sustancialmente ligada al sufrimienro, plantedndose entonces la cues-
tién de si nos hallamos eternamente inmersos en esa existencia sufrien-
te por mor de un fatum irrevocable o si existe alguna salvacién a este
respecto, puesto que —como hemos visto— la muerte no saca del mun-
do en tan escasa medida como el nacimiento nos introduce en él, habi-
da cuenta de que sélo nuestra manifestacién tiene principio y final,
mas no nuestro ser en si. Sobre todo esto brinda una aclaracién a
este dltimo capitulo, que constituye la clave de béveda del conjunto.
Habran observado de una vez para siempre que toda mi consideracién

23 Los dos primeros parrafos de este dltimo epigrafe han sido afiadidos ulte-
riormente. |
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ética no presta nunca cobijo a la forma de la ley o de la prescripcién;
en ninglin momento digo que se debe hacer esto y no aquello, sino que
me mantengo en un plano zedrico, deduciendo de ese modo la accién,
lo cual viene a denotar que cuanto les explico mediante conceptos se
halla previamente dentro de Vds.

Hasta el momento, nuestra consideracién ética sobre el derecho, la
injusticia, la virtud y el vicio, tomaba su tesis capital de la metafisica de
la naturaleza, donde nos era cierta la unidad de la cosa en si entre la
multiplicidad de sus manifestaciones. En este dltimo capitulo relativo a
la resignacién o la falta de voluntad tendré presente mas bien la tercera
parte, la metafisica de lo bello, en tanto que ya hemos encontrado alli,
en esa intuicién estética que supone el conocimiento de las ideas, un
estado avolitivo del conocer, un estado, por tanto, en el que por un ins-
tante existimos sin querer; una carencia de voluntad. Asf pues, entre-
mos en materia.>

Ahora s6lo me resta mostrar c6mo, de las mismas fuentes de donde
manan la rectitud, la virtud, el afecto y la generosidad, cuando se dan
las condiciones propicias en su mds alto grado, fluye también la resig-
nacién o eso que yo he dado en llamar negacion de la voluntad de vivir.

Como hemos visto, el odio y la maldad se hallan condicionados
por el egoismo y éste descansa a su vez en el anclaje del conocimiento
al principium individuationis; por contra, como origen de la equidad
espontinea y, continuando hasta llegar a sus maximos niveles, del afec-
to 'y la generosidad, nos encontramos con la superacidn de ese princi-
pium individuationis; pues s6lo esta superacién elimina la diferencia-
cién entre el propio individuo y el ajeno, posibilitando con ello esa
perfecta bondad del 4nimo que llega hasta el afecto desinteresado y el
magndnimo autosacrificio por los demds.

Cuando este desbordamiento del principium individuationis, este
conocimiento inmediato de la identidad de la voluntad en todas sus
manifestaciones, tiene lugar con un alto grado de claridad, revelard un
influjo que incide sobre la voluntad. Cuando el velo de Maya queda
muy levantado ante los ojos de un hombre y logra ver, a través del
principium individuationis, tan perfectamente que ya no hace esa egofs-
ta diferenciacién entre la propia persona 'y la ajena, sino que se interesa
tan vivamente por el sufrimiento del otro como por el suyo propio,
estando por ello no sélo siempre dispuesto a ser altruista en grado
sumo, sino también a sacrificar su propio individuo, tan pronto como
varios puedan salvarse merced a dicho sacrificio, siguese de ahi que un
hombre semejante, que reconoce en todos los seres su mismidad mds intima
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y auténtica, también ha de considerar los interminables sufrimientos de
todo ser vivo como suyos propios. En lo sucesivo ningin sufrimiento
deja de resultarle ajeno. Todo sufrimiento de otro, que ¢l ve y raramen-
te logra mitigar, todo sufrimiento del que tiene noticia indirecta e
incluso todo el que presume como meramente posible, inciden en su
4nimo como si fueran sufrimientos propios. Ya no es ese mudable bien
y mal relativo a su propia persona [326] lo que tiene ante sus ojos,
como ocurre en el caso del hombre que continta sumido en el egois-
mo, sino que, al ver a través del principium individuationis, todo le
resulta igualmente cercano. Al percibir el conjunto, capta la esencia del
mismo y lo descubre como* <un estado 70 deseable. Divisa el mundo
que se manifiesta> en un continuo perecer, en un esfuerzo vano, sumido
en una contradiccién interna y un sufrimiento constante. Ve coémo sufre
la humanidad y todo el reino animal, percibiendo este modo de exis-
tencia en el tiempo como un continuo trdnsito hacia el no ser, como
una consuncién hasta el ser nulo. Pero todo este destino universal le
resulta ahora tan cercano como al egoista su propia persona, dado que
reconoce su propio ser en todo. Cuando ese modo de conocimiento,
cuyo grado inferior origina la virtud y la magnanimidad, alcanza en un
hombre tal claridad, tiene lugar una transformacién en su misma
voluntad. Dicho hombre siente que su voluntad constituye la esencia
de este mundo, y los firmes actos de la voluntad suponen esa afirma-
cién de la vida que le liga con este mundo. Y conforme a ello cesa de
querer el mundo y la vida, esto es, de querer en general. Asi pues,
quien todavia se halla sumido en el principium individuationis s6lo
advierte una tnica cosa y su relacién con su propia persona, conoci-
miento que siempre aporta nuevos motivos para su voluntad; en cam-
bio, el conocimiento recién descrito traspasa con la vista el principium
individuationis y con ello la voluntad ya no se reconoce en un solo
individuo, sino en todos los seres a un tiempo, convirtiéndose en un
aquietador de todo querer. La voluntad se aparta de la vida, cuyos
deleites le suscitan espanto y se le antojan toda una penitencia, puesto
que reconoce en ellos la afirmacién de la vida. Asi llega el hombre al
estado de la renuncia voluntaria, de la resignacién, de la auténtica impa-
sibilidad y la plena carencia de voluntad. <E1*™ ingteso en tal estado se
ve siempre precedido por expresiones de la mayor filantropfa, porque
dicho ingreso es un corolario del mismo conocimiento de donde se
desprende esta filantropfa, si bien sélo se produce cuando ese conoci-
miento ha alcanzado un mayor grado de claridad.> Se trata ciertamen-

24 Interpolacién: «un estado 7o deseable. Divisa el mundo que se manifiesta».
%5 La frase que llega hasta el primer punto y seguido también ha sido afiadida.
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te de un fenémeno tan infrecuente como solemne; por eso quiero pre-
sentarles las manifestaciones del mismo y explicar mds de cerca su
naturaleza.

La** naturaleza propia de cualquier situacién humana sélo puede
comprendetla uno por si mismo; también mora en cada cual una certe-
ra predisposicién de todo lo que puede ocurrir con los hombres, pero
dicha predisposicién suele ser bastante débil con mucha frecuencia. En.
un momento determinado, acaso puede asaltarle a uno la tentacién de
sentirse inclinado al aludido estado de resignacién, a saber, en medio
de un sufrimiento propio fuertemente sentido, o en medio de un sufri-
miento ajeno que se percibe vivamente, a veces le ronda el conoci-
miento de la inanidad y la amargura de la vida; nos asalta el pensa-
miento de cerrar el paso a todo sufrimiento, de purificarnos y
santificarnos, mediante la completa y siempre decidida renuncia a los
apetitos, truncando asi sus acicates; pero por semejante arrebato
momentaneo no se llega muy lejos ni, desde luego, hasta el estado de la
propia autonegacion, de la resignacién de esa suspensién de todo que-
rer que supone estrictamente una plena subversion de la naturaleza
humana. Semejante arrebato desaparece con extrema rapidez, pues no
tarda mucho en enredarnos nuevamente el engafio de la manifestacién
y sus motivos mueven a la voluntad hacia algo nuevo; no nos podemos
desprender y los sefiuelos de la esperanza, las zalamerfas del presente, la
dulzura del placer, o esa adquisicién de bienestar que compromete a
nuestra persona, aun en medio de la calamidad de un mundo que sufre
bajo el dominio del azar y ¢l error, todo ello nos retrae siempre al mun-
do y estrecha los nudos en torno a lo nuevo. Por eso dijo Jests: «Es
més fcil que un cable atraviese el ojo de una aguja, que un rico entre
en el reino de Dios*™». Con todo, el arrebato citado basta para com-
prender en cierto modo a lo que nos referimos **.

26 Aquf se afiade a ldpiz: «hasta 327 cabe prescindir ad libitumy, refiriéndose a
los dos préximos pérrafos.

27 «Es més fécil que un camello atraviese el ojo de una aguja, que un rico entre
en el reino de Dios» (cfr. Mateo, 19, 24; Marcos, 10, 25; Lucas, 18, 25). Algunos
autores, entre los que se cuenta Schopenhauer, trocan al «camello» (xauedov) en
«cable» (xdutdov), al igual que otros convierten el «ojo de la aguja» en la puerta de
una pequefia tienda, a fin de hacer mds «verosimil» la pardbola. Vano e irrisorio
esfuerzo, que atenta contra la naturaleza de la cosa misma. Tanto el Talmud como
el Cordn contienen comparaciones semejantes, donde la exageracién enfatiza la fuer-
za del simil, y a la que Jests era tan aficionado; baste recordar sus «vigas en el ojo»,
el «mover montafias» o «as piedras de molino al cuello».

2% Schopenhauer se remite aquf a la pigina 134 de su Ressebuch, donde se lee
lo siguiente: «El relato de un hecho noble y desinteresado nos conmueve tan increi-
blemente, porque nos da una prueba segura de que el conocimiento puede alcan-
zar una supremacfa sobre la voluntad originaria, haciéndonos capaces asi de sobre-
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Comparemos la vida con un camino circular, plagado de brasas
candentes, que cuenta con algunos lugares frescos en algunos tramos y
que habriamos de recorrer sin tregua; quien todavia se halla sumido en
el principium individuationis se ve reconfortado por esos tramos frescos
sobre los que ahora se halla [327], o que tiene préximos ante si, y eso
le hace proseguir el recorrido del camino. Pero quien es capaz de ver a
través del principium individuationis, captando por ello la naturaleza de
las cosas en si y del conjunto todo, deja de ser susceptible ante seme-
jante consuelo, al contemplarse en todos los puntos del circulo a un
tiempo, y se sale del mismo.

Los * fenémenos por lo que se muestra el citado viraje de la
voluntad, y se advierte la aparicién de la negacién de la voluntad de
vivir, son fundamentalmente tres: la continencia voluntaria, la pobre-
za voluntaria y, finalmente, incluso una imposicién de fatigas y dolo-
res corporales. Designo esto con el nombre de ascetismo, ya que desde
siempre se ha motejado a ese estado como un modo de vida ascético.
La aprehensién de este modo de vida constituye el fenémeno median-
te el cual se advierte que (en la manifestacién de un hombre) la volun-
tad de vivir deja de afirmarse sobre ese conocimiento de su propia
naturaleza que es la vida y, por el contrario, se niega a si misma. Es
entonces cuando tiene lugar el trénsito de la virtud al ascetismo. Tan
pronto como el hombre llega a este punto, ya no le basta amar al otro
como a sf mismo y hacer por los demds tanto como haria por él mis-
mo, sino que nace en él cierta aversién, una fobia ante los goces de la
vida, al sentir que, por estos goces, queda ligado a un mundo que le
parece deplorable. Pero, como su propia naturaleza interior constituye
el ser de este mundo, se niega a si mismo, negando la voluntad de
vivir manifestada y expresada por su cuerpo. En este sentido cabe afir-
mar que ahora su obrar impone un mentis a su manifestacién, entran-
do en franca contradiccién con ella. Aunque sustancialmente no sea sino
una manifestacion de la voluntad, ahora cesa de querer cualquier cosa;
se guarda de hacer pender su voluntad respecto de nada e intenta con-
solidar dentro de si la mayor indiferencia hacia todas las cosas. Como
quedé dicho, el primer paso hacia esto viene dado por la castidad
voluntaria. Como sabemos, un cuerpo sano y vigoroso no es, en todas
sus partes, sino la epifania de los afanes de la voluntad. Los genitales de

ponernos a la voluntad y negarla dentro de nosotros, gracias a lo cual se abre ante
nosotros la perspectiva de una plena liberacién» (cfr. Die handschrifiliche Nachlafs,
ed. cit., vol. III, p. 44). Este fragmento data de 1821.

2 E] pasaje que comienza aquf y llega hasta «se niega a sf misma» (el tercer
punto y seguido) constituye una correccién.
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ese cuerpo son la objetivacién del impulso sexual, mas él niega esa
voluntad e impone un mentis al cuerpo, al no desear satisfaccion sexual
alguna bajo ningln respecto. Asf pues, esa voluntaria y consumada
castidad, que sin embargo no debe obedecer a motivo alguno, supone
un primer paso por el cual se advierte el ascetismo o la negacién de la
voluntad de vivir. <Quiero?° llamar la atencién sobre la coincidencia
de esta verdad con lo expuesto anteriormente, coincidencia que resul-
ta tanto mds sorprendente por cuanto quedard corroborada mediante
algo totalmente empirico. Recuerden estos dos asertos: 1) que la mds
decisiva y vigorosamente pura afirmacién de la voluntad de vivir se
expresa en el acto de la procreacién; 2) que la explicacién de la expre-
sién «la voluntad se afirma a s{ misma» era mds o menos ésta: ese
apremio originariamente ciego e inconsciente, que es la voluntad, no
ve refrenado en modo alguno su volicién por ese conocimiento de su
propia naturaleza, y de todo aquello cuanto quiere, que cobra gracias
a la representacién, sino que cuanto deseaba y anhelaba antes como
apremio inconsciente, lo sigue queriendo ahora consciente y medita-
damente con conocimiento de causa. Estas dos afirmaciones resultan
del todo oportunas aqui, a la hora de asentar la castidad voluntaria
como el primer paso hacia la negacién de la voluntad de vivir; entre lo
que niega de este modo a la voluntad y lo que la afirma por medio de
la procreacién media una diferencia tan enteramente empirica como
fctica; la necesaria eyaculacién espermética no acontece en el uno
(que no afirma con ello la vida) sino al margen de la consciencia,
durante el suefio, como efecto de la ciega naturaleza en cuanto mera
funcién vital y vegetativa de su cuerpo; por el contrario, en el otro (el
que afirma con ello la vida) acontece con plena consciencia y discerni-
miento, en presencia del conocimiento. Por eso concuerda con nues-
tra explicacién de lo que se quiere decir con «afirmar la voluntad». 2''.>
El hombre niega con ello, por encima de su propia persona y por
encima de esa manifestacién particular de la voluntad, la propia afir-
macién de ésta; la castidad proporciona el indicio de que con la vida
de este cuerpo también cesaria esa voluntad cuya manifestacion es,
dado que la voluntad no se afirma aqui sino como la existencia tem-
poral de tal cuerpo. La naturaleza, siempre franca e ingenua, confiesa
que, de generalizarse esta mdxima, el género humano se extinguiria vy,
conforme a lo defendido por mi en la metafisica acerca de la interco-
nexién de las manifestaciones de la voluntad, habriamos de asumir
que con la desaparicién de la suprema manifestacién de la voluntad

20 F| paréntesis que se abre ahora y se cierra poco antes del final del parrafo
encierra un pasaje afiadido con posterioridad.
2 Aqui termina la adicién resefiada en la nota anterior.
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también habria de desaparecer su pélido reflejo, el reino animal, al
igual que se difumina una penumbra ante la plena luz. Con la total
desaparicién del conocimiento, el resto del mundo se desvaneceria en
la nada, puesto que no hay objeto sin sujeto?'.

<En?" lo sucesivo veremos que el cristianismo posee una decidida
tendencia ascética, como viene a demostrarlo este pasaje del Evangelio
de San Mateo (19, 10), donde se dice a los jévenes: «por lo que con-
cierne a la relacién de un hombre con su mujer, no es bueno matrimo-
niarse»; sin embargo Jests dijo: «Esta palabra no la comprende cual-
quiera, sino sélo aquellos a quienes le es dada. Hay castrados que han
nacido asf por el amor materno; algunos que han sido castrados por la
mano del hombre; y hay otros que se castran a si mismos en aras del
reino de los cielos. Quien quiera comprenderlo, lo comprender4.»
Pablo, en el cap. 7 de la primera epistola a los Corintios, escribe: «Es
bueno para el hombre que no entre en contacto con mujer alguna
(xatov avdowmp yvvaixoc ue anteodar). Pero a causa de la
prostitucién, tenga cada uno su mujer, etc. (Prescripciones sobre la coha-
bitacién conyugal). Mas esto lo sigo por concesién y no por precepto. Pre-
feriria que todos los hombres fueran como yo, pero cada cual tiene sus pro-
pias ofrendas ante Dios. Sin embargo, les digo a los solteros y a las
viudas que les es bueno el permanecer como yo. Mas si no pueden
contenerse, dejadles liberarse; mds vale liberarse, que dejarse consumir
por la pasién ardiente (xpeto00v ya8 eatt yaunoar n mvgocbar).» Y el
versiculo 38: «Quien admira su hija, hace bien; pero ain hace mejor
quien no la admira».> [327] (Pasaje del Veda) >,

El segundo fenémeno por el cual se advierte el ascetismo o la nega-
cién de la voluntad es la pobreza voluntaria e intencionada, no la que
resulta per accidens, al agotar el patrimonio para aliviar el sufrimiento
ajeno, [328] sino que aqui la pobreza es un fin en si, escogido como

22 Schopenhauer remite aqui a la pagina 548 de su ejemplar de la primera edi-
cién de El mundo como voluntad y representacidn, donde se encuentra la siguiente
anotacién que ha sido tachada parcialmente: [zachado:] «Ese impulso al que tantos
se entregan disminuirfa, si advirtieran que la existencia de todo hombre es el resul-
tado de una accié6n de cuya exteriorizacién se averguenza cada cual y se oculta tan-
to en la soledad como en la noche, [no tachado:] considerdndose siempre su aban-
dono como algo supremamente noble y grandiosamente auténtico que impone un
profundo respeto. El abandono de esta accién pondria fin a la historia del mundo.»

25 Interpolacién (hasta «... pero atin hace mejor quien no la admira»).

2 Cfr. SW II, § 68: «Con la completa desaparicién del conocimiento, desapa-
recerfa el mundo, pues no hay objeto sin sujeto. Quisiera recordar en relacién con
este punto un pasaje del Veda, que dice asi: Del mismo modo que los nifios ham-
brientos se agrupan en torno a su madre, todas las criavuras esperan el santo sacrificio...
Sacrificio significa, en general, resignacién, y el resto de la naturaleza espera su sal-
vacién del hombre, que a la vez es sacerdote y victima» (cfr. ed. cast. cit., p. 411).
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continua mortificacién de la voluntad, con objeto de que la satisfac-
cién de los deseos, la dulzura de la vida, no agiten nuevamente a esa
voluntad contra la cual el autoconocimiento ha cobrado aversién y
espanto. <También " el cristianismo supone la recomendacién de una
pobreza voluntaria: «Si quieres ser perfecto, ve, vende lo que tienes y
ddselo a los pobres; asi obtendrds un tesoro en el reino de los cielos,
ven y sigueme» (Mateo, 19, 21). «Es mds ficil que pase un cable por el
ojo de una aguja, que un rico entre en el reino de los cielos».> Pues,
incluso cuando uno ha llegado a este punto, se percibe, no obstante,
como un cuerpo vivo, como una manifestacién concreta de la volun-
tad, persiste la disposicidn al querer en general, si bien dicha disposicién
se ve reprimida, al no obligarse a hacer nada de cuanto es capaz, sino
que, por el contrario, se constrifie a hacer z0do cuanto no puede, aun
cuando carezca de finalidad ulterior alguna, como un servicio a la mor-
tificacién de la voluntad. Por eso es bien recibido todo sufrimiento que le
llegue del exterior merced al azar o a la maldad ajena; cualquier perjui-
cio, ignominia u ofensa son experimentados con regocijos, en cuanto
ocasién de proporcionarse a si mismo la certeza de que ha dejado de
afirmar a la voluntad'y por tomar el partido de ese enemigo de la mani-
festacién de la voluntad que constituye su propia persona. Esa es la
raz6n de que soporte tanto la ignominia como el sufrimiento con una
paciencia y una mansedumbre inagotables; replica cualquier maldad
con el bien, sin hacer ostentacién de ello y sin consentir que prenda en
¢l una vez mis la llama de la célera. <Como *'* vamos viendo, el cristia-
nismo posee, ciertamente, una tendencia hacia el ascetismo, como se
desprende del sentido de estas palabras: «No debéis oponer resistencia
al mal; bien al contrario, si alguien te pega una bofetada en tu mejilla
derecha, no dejes de ofrecerle también la otra» (Mateo, 5, 39).

La tercera expresién del ascetismo es esa voluntaria imposicién de
penas y dolores corporales hasta la que llega finalmente.> Puesto que
mortifica a la voluntad misma, no puede dejar de mortificar también a
su epifania, el cuerpo, al que alimenta de mala manera, para que su flo-
recimiento y desarrollo no reviva ni estimule con mds vigor a esa
voluntad de la cual es mero espejo. Por eso vemos a esta gente ayunar o
llevar camisas malolientes, asumiendo ¢/ tormento y la mortificacién de
la carne, para quebrar y asfixiar cada vez mds, por medio de la renuncia
y el sufrimiento, a esa voluntad que aborrecen, al reconocerla como la
fuente del sufrimiento que asola al mundo y a su propia existencia.

25 Interpolacién (hasta: «... que un rico entre en el reino de los cielos»).
26 Tanto el final del presente parrafo como la frase que inicia el siguiente son
un afadido.
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<En?" esa direccién se encaminan los dias de vigilia entre los catélicos,
asi como el severo tipo de vida y la abstinencia de ciertas érdenes
mondsticas.

Quien asf vive, también puede decir como Pablo: xa®’ jueoav
amodvnoxo:, esto es, «smuero todo el dfa»?® (Cor., I, 15, 31), de modo
que a un hombre de tales caracteristicas no le puede resultar temible la
muerte y mds bien supone para él una bienvenida liberacién. Pues el
ser cuya mera expresién e imagen es el cuerpo, la voluntad de vivir, se
ha negado y suprimido a si misma; sélo queda un débil resto de ello,
que se manifiesta como el principio vivificador del cuerpo y la volun-
tad de vivir no se sostiene aqui sino en, y gracias a, la manifestacién;
este tltimo y desmoronadizo vinculo se verd desgarrado finalmente por
la muerte; de ahi que aqui no fenezca por mor de la muerte la mera
manifestacién de la voluntad de vivir, como suele ser el caso, sino que
la propia esencia manifestada, la voluntad de vivir, queda totalmente
suprimida al mismo tiempo. Para el que asi fenece, el mundo cuenta
con un final y por eso la muerte es percibida por él como una salva-
cién largamente conjeturada que le llena de regocijo. En este sentido
dice Pablo: emdvuiay exwv e to avalvoar xar ovv Xpioto eiar
woAlw yag parlov yoewoov (Epistola a los Filipenses, 1, 23)*°.>

‘Todo ** esto no constituye una prescripcién, sino la exposicién y
explicacién de un fenémeno ético de la naturaleza humana. <Yo no
digo que uno deba suspender toda volicién y renunciar a todos los pla-
ceres, para abrazar voluntariamente la pobreza, la castidad u otras cosas
por el estilo. Se lo repito a Vds.: no existe ningtin Deber absoluto;
todo Deber es relativo. S6lo desde un punto de vista falso o en el senti-
do figurado del mito se habla de un destino del hombre, pues el destino
no puede corresponder sino a lo que tiene su meta y su origen fuera
de si, no siendo éste el caso del hombre, como Vds. han de saber a
estas alturas. La voluntad es lo mds primordial y es absolutamente
libre, al ser la cosa en si. Uno es lo que guiere y lo que sea esto se lo
muestra el espejo de la voluntad, el mundo cognoscible y la vida. No
cabe hablar de destino, asi como tampoco de prescripcién o de deber.

?7 Esta nueva interpolacién llega hasta el final del préximo pirrafo.

M %00’ neucoav amobwnoxo, «.. cada dia estoy en peligro de muerte» (cfr.
Cor., 1, 15, 31)

2 émdvuiav Exwv el 10 gvalioar xai ovv Xowotw eivar moldd yao pariov
xoetoov (Epistola a los Filipenses, 1, 23): «Tengo ganas de expirar y reunirme con
Cristo, donde estarfa mucho mejor» (versién de Lutero). «Deseo partir y estar con
Cristo» (versidn de la Bibla de Jerusalén).

% Esta primera frase del parrafo es una correccién. El resto, hasta el final del
mismo, es un pasaje afiadido.
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Nos limitamos a interpretar los fenémenos, absteniéndonos de prescribir.>

Pero lo que he descrito aqui en términos generales y abstractos, no es
algo asi como una fibula filoséfica inventada a Gltima hora para redon-
dear el sistema; nada de eso, la realidad se ha exhibido con frecuencia;
su exposicién filoséfica supone una novedad, pero los hechos son bien
antiguos. Se trata de la envidiable?* vida de los que han sido llamados
santos o poseedores de almas bellas y que se han dado tanto entre los
cristianos, como todavia mis entre los hinddes, por no hablar de otras
devociones, sin saber nada unos de los otros y sin partir de las mismas
doctrinas. Aquello que les conducia no era, pues, un dogma ni tampo-
co un conocimiento abstracto, sino un conocimiento inmediato e
intuitivo. Antes bien, en su rnzzdn se hallaban inculcados dogmas diame-
tralmente opuestos, pero la conducta de su vida expresé de igual e idénti-
ca manera aquel conocimiento inmediato e intuitivo, [329] tnico lugar
del que puede provenir la virtud y en dltimo término la santidad.
Pues también aqui se aprecia esa gran diferencia que tan importante 'y
fundamental resulta para nuestra consideracién, pero a la que hasta el
momento se le habia prestado escasa atencién: la distincion entre el
conocimiento intuitivo y el abstracto. Entre ambos media un extenso abis-
mo que, por lo que respecta al conocimiento de la esencia del mundo,
sélo la filosofla puede franquear. Propiamente, el hombre se hace cons-
ciente de todas las verdades filoséficas de modo intuitivo e in concretoy
el trasladar éstas a su saber abstracto, el conducirlas hasta la reflexidn,
constituye la ocupacién de los fildsofos, que no deben, ni tampoco pue-
den, hacer nada mds alld de eso.

Asf pues, les he expuesto de una manera abstracta y pura, al mar-
gen de cualquier férmula mitica, la naturaleza intima de ese bien cono-
cido fenémeno que recibe el nombre de santidad, abnegacién, mortifi-
cacién de la propia voluntad o ascetismo; por lo tanto, enunciamos esa
esencia intima como negacion de la voluntad de vivir, la cual hace acto
de presencia en cuanto la voluntad lega a tener un cabal conocimiento
de su propio ser, el cual se convierte en un reactivo que actia como un
aquietador de toda volicién. Todos los santos y ascetas han reconocido
inmediatamente dicho conocimiento, expresando mediante aczos un
mismo conocimiento intimo, pese a manejar muy distintos lenguajes,
conforme a los dogmas doctrinales de su pafs que una vez fueron inser-
tados en su razdén; por consiguiente, un santén indostdnico, un santo
cristiano y un lama tibetano, dardn cuenta de sus propios actos de muy
diversa manera, pero eso es algo totalmente indiferente para e/ fondo de
la cuestion. Un santo puede hallarse pletdrico de la mds absurda supers-

21 Esta palabra ha sido tachada con ldpiz.
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ticién o, por el contrario, ser todo un filésofo; ambas cosas son igual-
mente validas, porque s6lo su obrar le acredita como santoy, en sentido
ético, ese obrar no proviene de un conocimiento abstracto, sino de un
conocimiento #ntuitivo e inmediato acerca del mundo y su esencia; el
hecho de que él mismo explique su proceder por medio de algin dog-
ma solo trata de contentar a su razdn. Por ello hace tan poca falta que el
santo sea un filésofo, como que el filésofo sea un santo, al igual que un
hombre extraordinariamente hermoso no tiene por qué ser un gran
escultor, ni viceversa, que un gran escultor tampoco ha de ser él mismo
un bello ser humano. La filosofia se limita a reproducir en concepros, de
un modo abstracto, claro y universal, la esencia global del mundo, para
consignarla como imagen reflexiva del mundo en conceptos de la razén
que se hallan disponibles permanentemente. (La sentencia de Bacon.)
Mas justamente por eso también mi exposicién de la negacién de
la voluntad de vivir no pasa de ser fria y abstracta. Como el conoci-
miento del cual proviene dicha negacién de la voluntad es intuitivo y
nada abstracto, tampoco encuentra su expresién mds consumada en
conceptos abstractos, sino sélo en los hechosy la conducta. [330] Por lo
tanto, el que se muestre interesado por este fenémeno, quien quiera
examinar y comprender cabalmente lo que yo expreso filoséficamente
como negacién de la voluntad de vivir, ha de recurrir a los ejemplos
sacados de la experiencia y la realidad. Aunque, ciertamente, no encon-
trard tales ejemplos en la experiencia cotidiana, pues como dice Spino-
za: nam omnia praeclara tam difficilia quam rara sunt***. Cuando no se
tiene la suerte de ser testigo de tal conducta, uno se ha de contentar
con las biografias de semejantes hombres. Entonces se comprenderd
propiamente aquello de lo que estamos tratando aqui. La /lizeratura
india es muy rica en descripciones de la vida de los santos, de ascetas
denominados saniassis; incluso en lo poco que conocemos hasta el
momento gracias a las traducciones, cabe encontrar mucha materia a
este respecto. La célebre Myrthologie des Indous par Mad. de Polier ** nos
brinda muchos y excelentes ejemplos de este tipo, particularmente en
el capitulo 13 del segundo volumen. Por lo demds, este libro contiene
algunas exposiciones y opiniones falsas. Tampoco entre los cristianos
escasean ejemplos pertinentes al caso. Estos vienen dados por esas bio-
grafias, generalmente muy mal escritas, de aquellas personas que tan
pronto son calificadas como almas santas, como tildadas de pietistas,
quietistas, piadosos idealistas, etc. En todas las épocas se han llevado a
cabo recopilaciones de tales biografias, como esa Vidas de los santos de

2 Pues todo lo excelso es tan dificil como raro» (cfr. Spinoza, Etica, Libro V,

prop. 42, escolio).
2 Libro que fue publicado en Rudolstadt y Paris el afio 1809.
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Tersteegens, de la que se ha publicado recientemente una versién abre-
viada **', o la Historia de los regenerados de Reiz (Offenbach, 1701; 5
vols.); La vida de cristianos memorables de Kanne (1816) contiene, jun-
to a muchas cosas desechables, algo tan estimable como la vida del
beato Sturmio (que ya fuera publicada por separado en Stuttgart alld
por el afio 1737). Pero como ejemplo admirable y altamente recomen-
dable, por cuanto supone una ilustracién fictica de los conceptos por
mi establecidos, se ha de citar La vie de Mad. de Guion, écrite par elle
méme, aparecida en el siglo XVII (en tres volimenes). Cualquier hom-
bre de la mejor indole leerd con fruicién este Jibro y.se mostrard.in
gefite con los prejuicios en que se halla sumida la razén de su autora, al
reparar en lo eximio de sus intenciones, asi como en la equidad de-su
comportamiento, mientras que, por el contrario, entreqfos espiritus
vulgares, es decir, entre la mayoria, esta obra se ve desacreditada, por-
que cada cual s6lo puede apreciar aquello que le resulta en cierto modo
anélogo y hacia lo que, cuando menos, alberga una débil predisposi-
cién. Esto vale tanto en el plano intelectual como en el ético. Asimis-
mo, cabe considerar como un ejemplo que viene al caso la conocida
biografia francesa de Spinoza y para la que tan buenas claves propor-
ciona el magnifico comienzo de su insatisfactorio tratado De emenda-
tione intellectus . Por dltimo, incluso Goethe, a pesar de su helenis-
mo, ha brindado una exposicién de esa hermosisima faceta de la
humanidad en el elucidatorio espejo del arte poética con sus Confesiones
de un alma bells, donde se idealiza la vida de la sefiorita Klettenberg?s, de~

la que la propia biografia de Goethe ofrece algunos datos histéricos 2.

2 E] tftulo exacto del libro es Biograflas escogidas de almas santas, cuyos tres
volimenes aparecieron, respectivamente, el primero en Frankfure en 1733, el segun-
do en Leipzig en 1735 y el tercero en Duisburg en 1743. El afio 1815 aparece en
Munich una versién abreviada editada por J. GoBner bajo el titulo de Almas san-
tas, un compendio de las biografias seleccionadas por Gerh. Tersteegens.

25 Al comienzo de su tratado De emendatione intellectus alude Spinoza a la futi-
lidad de las riquezas, la reputacién o el placer sensual, es decir, todo cuanto habi-
tualmente es estimado por los hombres como bienes supremos, para pasar a sefia-
lar la tarea de buscar «el conocimiento de aquella unidad en que el espiritu se halla
hermanado con toda la naturaleza.

26 Poeta alemana (1723-1774) que fue una gran amiga de la madre de Goet-
he, quien habla de ella con mucho carifio en sus memorias.

27 Schopenhauer remite aqui a la pdgina 553 de su ejemplar de la primera edi-
cién de El mundo como voluntad y representacién, donde se localiza una larga nota
cuyo contenido aparece algo modificado en el capitulo 16 de los Complementos (cfr.
ed. cast. cit., pp. 708-709). El texto en cuestién reza como sigue:

«Entre los antiguos descubrimos a los cinicos sobre la senda de la negacién de
la voluntad de vivir, tal como se infiere de la crénica de Arriano (Gedike, p. 264
[Fr. Gedike, M. Tullii Ciceronis Historia philosophiae antiquae, Berlin, 1782], bien
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La historia universal callaré siempre, y asi ha de hacerlo, en relacién
con aquellos hombres cuya conducta constituye la mejor ejemplifica-
cién, ademds de la tnica satisfactoria, [331] de este importante punto
de nuestra consideracién. Pues la materia de la historia es muy otra, e
incluso la opuesta, al ocuparse de exponer, no la negacién y la suspen-
sién de la voluntad de vivir, sino justamente lo contrario, su
afirmacién, cuya manifestacién en un sinnimero de individuos perte-
necientes al mdximo nivel de su objetivacién pone de relieve con
rotunda claridad su desavenencia consigo misma; asf las cosas, la histo-
ria tan pronto nos hace ver la supremacia del individuo merced a su
sagacidad, como nos presenta de repente el imperio de la colectividad
por mor de su cantidad o ese poder del azar que se personifica en el desti-
no, pero siempre nos muestra, como un denominador comin a todo
ello, la inutilidad e inanidad de cualquier esfuerzo. Sin embargo, aqui
no vamos a perseguir la hilazén de los fenémenos en el tiempo, sino que
filosofamos e intentamos indagar la significacién ética de las acciones, la
cual representa la Unica medida para lo significativo e importante; por
eso queremos declarar, a contracorriente del sentir mayoritario y a des-
pecho de la trivialidad, que la mayor, la més importante y significativa
manifestacién que puede mostrar el mundo, no es la conquista del
mundo, sino el sobreponerse al mundo, lo que, de hecho, no se traduce
sino en la silenciosa e inadvertida conducta de un hombre imbuido
por aquel conocimiento a resultas del cual suspende y niega esa volun-

entendido que nos referimos tan sélo a los cinicos tardfos de la época de los Césa-
res. Originariamente...»

«Al margen de todo fin, propdsito o volicién, se mantenfan los eximios conse-
jeros y mentores de las familias (Crates tanquam lar familiaris); ya que, en cuanto
seres enteramente avolitivos por ahora y por siempre, estaban ahi con apariencia
ciertamente humana, pero habiéndose elevado por encima de todo lo humano. Mas
una vez lograda la resignacién universal, reprimiéndose constantemente por ello la
propia voluntad, habrd de comparecer en seguida la negacién de la voluntad de
vivir y alcanzar ésta un dinamismo capaz de suministrar principios. Pues quien hace
tolerable la vida por el camino de la renuncia, no amari, dado que serfa contra-
dictorio afirmar la voluntad de vivir en su conjunto y en términos generales, mien-
tras en cada acto individual de esa voluntad queda expresado que se le niega volun-
tariamente toda satisfaccién. Por eso representan los cinicos la manifestacién de la
negacién de la voluntad en la antigiiedad y también pueden ser llamados los capu-
chinos o los franciscanos de la antigiiedad, los saniassis griegos. Los cinzcos eran
meros filésofos prdcticos o, cuando menos, a mi no me resulta conocida su filoso-
fia tebrica. Los estorcos, que eran muy tedricos y por ello algo menos pricticos, se
desenvuelven conforme a sus pautas. Los cinicos practicaban con ahinco una resuel-
ta renuncia y una decidida privacién como medio para ser mis felices, esto es, para
reconocer y abrazar una vida mds indolora, mds sosegada y mds libre. Los estoi-
COS...»
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tad que lo colma todo, lo anhela todo e impulsa a todo: la voluntad de
vivir; asf es cdmo ingresa en el fendmeno la libertad de esa voluntady el
obrar se troca justo en el contrario del obrar ordinario. En este sentido,
esas biografias de hombres santos que se niegan a si mismos, aunque
por regla general estén muy mal escritas y entreveradas de supersticio-
nes sin sentido, resultan para los filésofos incomparablemente m4s ins-
tructivas e interesantes que las de Plutarco o Tito Livio en base a la sig-
nificatividad de la materia.

Para obtener un conocimiento mds cercano y cabal de todo cuanto he
venido describiendo como negacién de la voluntad de vivir en los tér-
minos abstractos y universales propios del discurso filoséfico, resultard
conveniente considerar las prescripciones éticas que han sido dadas en
este sentido por hombres colmados de ese espiritu. Dichas prescripcio-
nes demostrardn al mismo tiempo cudn antiguo es nuestro parecer por
muy novedosa que pueda ser su pura formulacién filoséfica. Lo que se
halla méds préximo a nosotros es el cristianismo, cuya ética, lejos de
cefiirse al obrar justo y bueno, alberga una acusada tendencia hacia el
ascetismo, bajo la que reposa la renuncia del mundo y el abandono de
sus placeres. Esta dltima faceta se halla en los escritos de los Apdstoles
como un germen muy claro, si bien no se desarrollase ni fuera enuncia-
da explicite hasta un poco después. [332] Por los Apdstoles quedaron
prescritas cosas como las siguientes: el amor al préjimo como equiva-
lente del egoismo, la caridad, pagar el odio con amor y buenas obras, la
paciencia, la mansedumbre, abdicar de sus derechos, desistir de la
prontitud, no oponer resistencia al mal, sobrellevar toda posible ofensa
sin hostilidad, sobriedad en la nutricién a fin de sofocar el goce ali-
menticio, abstinencia, completa cuando ello sea posible, en el terreno
del impulso sexual. Nos hallamos, pues, ante el primer nivel del asce-
tismo o de la auténtica negacién de la voluntad. Esta orientacién se
desarrollé mds y mds hasta llegar al modo de vida ascético practicado
por penitentes, anacoretasy el monacato en sus origenes. Originariamen-
te, los ermitafios y los monjes eran hombres que negaban la voluntad
de vivir por encima del conocimiento del mundo y renunciaban tanto
a todo placer como a toda veleidad, abrazando voluntariamente la cas-
tidad, la pobreza y el aislamiento, para conducir su vida hasta el final
bajo consideraciones piadosas, una constante penitencia y una estricta
continencia. Este punto de partida era puro y sacrosanto, si bien, al
resultar del todo inadecuado para la mayor parte de los hombres, pron-
to se convirtié en una mascarada de hipécrita mojigaterfa, dando lugar
a una de las cosas mds abominables: el atroz clericalismo. Esta semilla
ascética del cristianismo fue desarrollindose y evolucionando posterior-
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mente hasta alcanzar su pleno florecimiento en los escritos de los santos y
misticos cristianos. Dichos autores predican, junto al amor mids puro, la
mds consumada resignacion, la pobreza totalmente voluntaria, una impa-
sibilidad auténtica, la plena indiferencia ante todas las cosas mundanas,
la extincién de la propia voluntad y el renacimiento en Dios, el com-
pleto olvido de la propia persona y el abandonarse a la intuicién divina.
Vds. pueden encontrar una exhaustiva exposicién de todo ello en la
obra de Fénelon titulada Explication des maximes des Saintes sur la vie
intérieure . En este libro no son las opiniones de su autor lo mds
importante, sino justamente aquellas que alega a menudo para comba-
tirlas. Pero en ningdn lugar encontramos expresado este desarrollo del
espiritu del cristianismo de una forma tan acabada y vigorosa como en
esa célebre, antigua y eximia obra, cuyo titulo es La teologia alemana
(nueva edicién) *. Para una edicién de dicho libro, Lutero escribié un
prélogo® donde afirma que, a excepcién de la Biblia y de San Agustin
(honoris causa), no habia aprendido de ningin otro libro més cosas
concernientes a Dios, Cristo y el hombre. Las doctrinas y prescripcio-
nes allf contenidas representan la més cabal exposicién de aquello que
yo he dado en llamar «negacién de la voluntad de vivir». Inspirados
por ese mismo espiritu insigne, aunque no resulten tan estimables
como La teologia alemana, se hallan también los escritos, atin mds anti-
guos, de Tauler, en particular los que llevan por titulo Medulla ani-
mae®' e Imitacién de la pobre vida de Cristo ™.

Asi se halla expuesta en la Iglesia cristiana'y el mundo occidental esta
orientacién del espiritu humano, que constituye el mds importante de
los fenémenos éticos y que yo denomino negacién de la voluntad.
Pero eso mismo se propagé mucho mids, siendo presentado del modo
mis vivo y variopinto, entre los hinddies, en esas antiquisimas obras
redactadas en sénscrito. (Sin obsticulos #2.) Pese a nuestro imperfecto
conocimiento de la literatura india, detectamos una profusién de pres-

28 Parfs, 1697.

2 La «nueva» edicién de esta obra del Maestro Eckhart a la que se refiere Scho-
penhauer es la debida a Grell (Berlin, 1817).

2 Dicha edicién fue publicada en Wittenberg el afio 1518.

2 Aparecida en Frankfurt el afio 1644.

22 Publicada en Frankfurt el afio 1621,

2 Cfr. SW II, § 68, p. 458: «El hecho de que en la India sc llegase a dar a
estas doctrinas morales sobre la vida un desenvolvimiento mds grande y una expre-
sién mds concreta, debe atribuirse quizd en primer término a que alli no encontra-
ban la resistencia de un elemento extrafio, como lo fue para el cristianismo la doc-
trina judfa, a la que hubo de plegarse unas veces consciente y otras inconscientemente
el sublime fundador de la doctrina cristiana» (cfr. ed. cast. cit., p. 418).
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cripciones éticas en aquello que poseemos [333] de los Vedas?* y los
Puranas ®, las epopeyas y otros poemas épicos, en los mitos y en las
leyendas acerca de sus santos, en los aforismos y en las reglas de con-
ducta, cuya suma arroja siempre el mismo resultado. Cabe encontrar
citas que corroboren lo dicho en los siguientes lugares, entre otros
muchos: Oupnekhat, vol. 11, nim. 138, 144, 145 y 146 *°. Mythol. d.
Indous, p. Polier, vol. 2, caps. 13 al 17 (Asiat. Magazin von Klaproth) %:
el primer volumen versa sobre la religién Fo?* y contiene asimismo el
Bhaguat-Dschita®”, o didlogo entre Krischna y Ardschum; en el segun-

do volumen se halla el Moha-Mudgava . Institutes of Hindu-Law, or
the ordinances of Menu®', from the Sanskrit by W, Jones, traducido al

242,

alemdn por Hiittner (1797) *% en especial los caps. 6 y 12. Y, por dlti-
mo, un buen nimero de las traducciones que se localizan en el Asiatik
researches.

En todos estos lugares nos encontramos con prescripciones formula-
das de la manera mds variopinta y con el mayor vigor, cuyo resumen es el
siguiente: el amor al préjimo con una completa negacion del egoismo,
practicar la beneficencia hasta deshacerse de lo adquirido fatigosamente
cada dia; una paciencia ilimitada ante cualquier ofensor, replicar a todo
mal, por severo que éste pueda set, con el bien'y el amor; una espontdnea y
regocijada 7esignacién ante la ignominia; abstenerse de comer cualquier
animal; una consumada castidad y la renuncia de todo placer para quien

24 Cada uno de los primitivos libros sagrados de la India. En sdnscrito «Veda»
viene a significar «ciencia» o «conocimiento».

75 Asf se llaman los dieciocho poemas sagrados de los indios, que contienen un
gran nimero de tradiciones relativas a su cosmogonfa y teogonfa, y sirven de comen-
tario a los Vedas. ™

%6 Los cuatro Upanisads mencionados aqui por Schopenhauer son, respectiva-
mente: Jabala, Paramahansa, Aruneya y Kena, todos ellos recogidos en la traduc-
cién alemana de P. Deussen, Sesenta Upanisads, Leipzig, 1897 (pp. 707, 703, 692
y 204).

%7 Dicha obra fue publicada en Weimar el afio 1802.

28 «Fo» es la abreviatura china de Buda.

™ Bhagavadgits, un coloquio filoséfico del sexto libro del Mabdbhiratam (tra-
ducido al alemdn en P. Deussen, Cuatro textos filoséficos del «Mahiabbiratam», 1906
(pp. 33-107).

%0 Moha-Mudgava, «el martillo contra la ofuscacién del espiritu», poema en dos-
cientos versos atribuido a Cankara, nacido en el 788 d.C. (justo un milenio antes
que Schopenhauer).

' La transcripcién més adecuada parece ser la de Manu, en lugar de Menu.

#2 Este dato es incorrecto, ya que la versidén alemana de Huttner fue publica-
da en Weimar el afio anterior (1796), bajo el titulo de: Cédigo hindii o las disposi-
ciones de Menu comentadas por Culluca; traducido del sanscrito por W. Jones y verti-
do al alemdn por J.C. Hiittner.
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aspire a la santidad; una pobreza voluntaria, el desprecio de toda propie-
dad, el abandono del hogar y de los allegados, una profunda soledad lle-
vada en silencio (entonces se experimentard cudn bienaventurado es
quien no abandona ni es abandonado) y, por dltimo, también una
voluntaria penitencia, un terrible y lento automartirio hacia la plena
mortificacién** de la voluntad; dicha mortificacién llega finalmente has-
ta la muerte voluntaria, dejdndose morir de hambre o saliendo al
encuentro de los cocodrilos, por no hablar también de que, cuando en
las grandes festividades los idolos son paseados sobre un enorme carruaje
al que los curas acompafian entonando cénticos, mientras las bayaderas
danzan al son de cimbalos y timbales, la procesién no se detiene ni un
instante porque uno se arroje bajo las ruedas. El origen de tales prescrip-
ciones se remonta hasta cuatro milenios atris, pero todavia hoy son emu-
ladas por ese pueblo tan en decadencia desde otros puntos de vista y
algunos las llevan hasta sus dltimas consecuencias. Algo que ha sido lle-
vado a cabo durante tan largo tiempo entre un pueblo integrado por tan-
tos millones de seres, no puede tratarse de una extravagancia urdida arbi-
trariamente, sino que ha de tener su fundamento en la esencia de la
humanidad. Pero a ello se afiade la asombrosa coincidencia que uno
detecta al comparar la vida de un penitente o un santo cristiano y la de
uno de la India. En medio de unos dogmas, unas costumbres y un
entorno radicalmente diferentes, tanto el anhelo como la vida interior de
ambos son enteramente idénticos, al igual que lo es el espiritu de las pres-
cripciones; asi, por ejemplo, Tauler * habla de la pobreza absoluta que
uno debe buscar, la cual no consiste sino en desistir y privarse de cuanto
pueda proporcionar un consuelo o un goce mundanos, [334] puesto que
todo eso suministra nuevo alimento a esa voluntad cuya total extincidén se
procura, y nos encontramos con su equivalente hindi en las prescripcio-
nes de Fo (o Buda) al sa#niassi, el cual debe carecer tanto de casa como de
cualquier otro patrimonio, llegdndosele a recomendar que no se acueste
a menudo bajo el mismo 4rbol, a fin de no contraer preferencia o incli-
nacién algunas hacia él. Los mismos rasgos vienen a expresar integramente
el espiritu de las prescripciones. Mas tan enorme coincidencia en épocas y
pueblos tan diversos constituye una prueba fictica de que aqui no impe-
ra, como sostiene gustosamente la simpleza del optimismo, un desatino
o una excentricidad del espiritu, sino que se expresa un aspecto esencial de

5 Un signo a ldpiz puesto tras la palabra «mortificacién», inserto asimismo jus-
to antes del punto y seguido, parece indicar que este pasaje podia ser suprimido ad
libitum.

#4 Este discipulo del célebre maestro Eckhart, y fundador de hecho de la escue-
la mistica alemana, quedé muy impresionado por los reproches que le hiciera una
vez un mendigo, circunstancia que le hizo rendir un culto extremado a la pobreza.
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la naturaleza humana, que s6lo a causa de su eminencia y sublimidad se
presenta en contadas ocasiones.

Les he proporcionado aqui las fuentes a partir de las cuales Vds.
pueden aprender a conocer inmediatamente aquellos fenémenos,
tomados de la vida, que describimos filoséficamente como la negacidn
de la voluntad de vivir. Esta misma cuestién, de tan elevada importan-
cia, ha quedado expuesta en términos generales y de un modo abstrac-
to, habida cuenta de que Vds. alcanzaridn mejor un conocimiento mds
cercano al respecto acudiendo a las fuentes citadas, cuyos autores
hablan en base a una experiencia inmediata.

Con todo *¥, todavia quisiera afiadir algo a la descripcién general
de ese estado. Antes les hice ver cémo e/ malvado sufre un constante y
consuntivo pensar interior en base a la intensidad de su volicién, de tal
manera que, cuando ha agotado todos los objetos de la volicién, inten-
ta saciar esa inaudita sed del propio capricho con el especticulo de las
penas ajenas. £/ otro extremo ético nos muestra ahora que, quien ha lle-
gado hasta la negacidn de la voluntad de viviry cuya situacién es, vista
desde fuera, la de un pobre melancélico lleno de privaciones, se ve jus-
tamente por eso colmado de una complacencia interna y se halla sumi-
do en una auténtica paz celestial. Su estado no es el que acompafia a la
volubilidad propia del hombre llenp de vida, inmerso en el apremio de
ese jubiloso regocijo que tiene por condicién un hondo sufrimiento, ya
sea éste previo o subsiguiente, sino que, bien al contrario, entrafia una
paz inalterable, una profunda calma y una serenidad interior: %
eionvn n Vmegéxovoa mavra vovv *; cuando >’ este estado se pre-
senta ante nuestros 0jos o es ofrecido a la imaginacién, no somos capa-
ces de contemplarlo sin albergar una gran afioranza sobre el particular,
al reconocerlo como lo tnico que prevalece infinitamente sobre todo e
incita a nuestro mejor espiritu al Sapere aude **. Entonces sentimos
que toda satisfaccion de nuestros deseos, arrancada al mundo, se asemeja
a esa limosna que significa para el mendigo pan para hoy y hambre
para mafiana, mientras que la resignacidn se parece mds bien a esa finca
hereditaria que anula de por vida las preocupaciones de su propietario.

Refresquen ahora en su memoria algo que aprendimos de la
estética, a saber, que una gran parte del goce de lo bello se cifra en una
condicién subjetiva, [335] cual es la de ingresar en un estado de contem-
placién pura, donde por un instante quedamos exonerados de todo

% Al margen se lee: «ad libitumy.

e eonvn (tol deol) i vmegéyovoa mdvra voiv: «la paz de Dios, que
supera todo conocimiento» (Carta a los filipenses, 4, 7).

7 Este pasaje ha sido tachado a ldpiz hasta el final del pérrafo, anotdndose con

tinta: «cabe suprimirlo».
#¢ Cfr. Horacio, ep., I, 2, 40.

175




METAFISICA DE LAS COSTUMBRES

deseo y toda preocupacién, como si nos deshiciéramos de nosotros mismos
y dejdramos de ser ese individuo consciente en todo momento de su
volicién, ese correlato de las cosas concretas para el que los objetos se
trocan en motivos, pasando a ser el correlato de la idea, el sujeto pura-
mente volitivo e inmortal del conocimiento, como si, mediante la /ibe-
racidn del apremio volitivo procurado por la intuicién estética, emergié-
ramos fugazmente de la gravidez terrestre; mas asi son los instantes
dichosos que conocemos. A partir de ahi podemos colegir cudn ventu-
rosa ha de ser la vida de un hombre cuya voluntad se vea apaciguada, no
un solo instante, como en el caso del goce estético, sino de una vez para
siempre y quede apagado hasta ese dltimo rescoldo que sostiene al cuer-
po y se extinguird con él. Un hombre semejante ha terminado por salir
completamente victorioso, tras sostener amargas batallas contra su propia
naturaleza, habiendo logrado retirar de él toda volicién y no permane-
ciendo entonces sino como un puro ente cognoscitivo, como un limpido
espejo del mundo. Nada?® puede ya angustiarle ni moverle, al haber cor-
tado los mil filamentos que nos mantienen vinculados al mundo y nos
desgarran dolorosamente bajo la forma del deseo, el miedo, la envidia o
la célera. Tranquilo y risuefio, echa una mirada retrospectiva hacia esos
espejismos que una vez fueron capaces tanto de mover como de apenar
su 4nimo, pero que ahora han perdido toda significacién para él merced
a la supresién del querer y le son del todo indiferentes, al igual que la
posicién de las piezas del ajedrez pierde todo significado al finalizar una
partida. La vida y sus configuraciones todavia flotan ante él como una
vision fugaz, al igual que en un ensuefio matinal, cuando uno ya estd
medio despierto, la realidad comienza a dejarse traslucir y cesa la ilusién
del suefio ®, de modo que la vida desaparece finalmente como este
ensuefio en un transito sin estridencias. Estas consideraciones nos per-
miten comprender aquello que tantas veces repite al final de su biogra«
ffa Mme. de Guion: «Todo me es indiferente; ya no puedo querer nada;
con frecuencia ni siquiera sé si existo o no»*'. (Cita??.) <En?” esto se
nos muestra nuevamente la justicia eterna. El malvado teme por encimg
i
2 Al margen se ha escrito con ldpiz: «ad libitumy.
%0 Desde «la realidad» hasta aqui ha sido tachado con ldpiz.
5\ Cfr. La vie de Mme. . M.B. de la Mothe Guion, Colonia, 1720 (Parte III, cap. 21).
52 Para ilustrar cémo, una vez aniquilada la voluntad, la muerte no puede tener
nada de amarga, Schopenhauer transcribe en El mundo como voluntad y representa-
cién este pasaje de la autobiograffa de Mme. de Guion, cuyo estilo califica de poco
elegante: «Midi de la gloire; jour ot il ny a plus de nuit; vie qui ne craint plus la
mort, dans la mort méme, parce que la mort a vaincu la mort, et que celui qui a
souffert la premiere mort, ne goutera plus la seconde morv» (0p. ciz, vol. II, p. 13.

Cfr. SWIL, § 68, p. 462; ed. cast. cit., p. 422).
3 El resto del parrafo ha sido afiadido ulteriormente.
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de todas las cosas algo que le estd garantizado: lz muerte. Esta también
les resulta segura a los mejores, pero ellos le dan la bienvenida. Toda
maldad consiste en un vehemente e incondicionado querer la vida, de
suerte que la muerte resulta para cada cual amarga, liviana o incluso
deseable, con arreglo a su medida de maldad o bondad. La finalizacién
de la vida individual supone un mal o un alivio, segtin sea el hombre
malo o bueno. Comparen los funerales cristianos con los paganos*.>
Con todo, no debemos dar en creer que, tras haberse convertido el
conocimiento en aquietador de la voluntad y una vez que dicha volun-
tad se ha negado a si misma por ello, esta situacidn es tan firme como
irreversible y puede uno holgar en ella, como si se tratara de una pro-
piedad adquirida. Antes bien, hay que conquistarla una y otra vez de
nuevo en medio de una lucha continua. Pues, al ser el cuerpo la voluntad
misma bajo la forma de la objetivacién o como fenémeno en el mundo
como representacién, mientras el cuerpo vive, persiste también la posi-
bilidad para la voluntad de vivir en su conjunto, [336] que aspira cons-
tantemente a ingresar en la realidad y a inflamarse de nuevo con todo
su ardor. Por eso descubrimos en la vida de los hombres santos que
aquella paz y bienaventuranza descritas anteriormente sélo son floracio-
nes resultantes de una continua victoria sobre la voluntad, floraciones
que brotan en el terreno de una constante lucha con la voluntad de vivir.
Pues nadie puede disfrutar de una paz duradera sobre la tierra. Esa es la
razén de que las historias sobre la vida interior de los santos se hallen
plagadas de luchas interiores, tribulaciones y abandonos por parte de la
gracia, es decir, de aquel modo de conocimiento que troca ineficaz a
cualquier motivo, en cuanto aquietador universal que aplaca toda voli-
cién, suministra la paz mds profunda y abre la puerta de la libertad.
Por eso vemos también a quienes han conseguido en un momento
dado la negacién de la voluntad mantenerse en ese camino con gran
esfuerzo, con todo tipo de abnegaciones arrancadas a la fuerza, mediante
un severo y expiatorio modo de vida que rebusca cuanto les resulta
ingrato, todo ello para sofocar una y otra vez a la pujante voluntad. El
hecho de haber trabado conocimiento con el camino de la liberacién
explica su meticuloso esmero por mantener la salvacién conquistada, as

»* Schopenhauer se remite aqui a las pags. 7 y 8 del pliego cccc, pertenecien-
te a los trabajos preparatorios de la primera edicién de E/ mundo como voluntad y
representacién. El fragmento aludido comienza con estas palabras: «El suicida ordi-
nario guarda con el santo la misma relacién que la cosa concreta con la idea platé-
nica. O el malicioso con el misdntropo. Todavfa mejor, el suicida es en el terreno prac-
tico lo mismo que supone en el tedrico quien se aferra al conocimiento segtin el
principio de razdn, y el santo o el asceta representa en la praxis lo que supone para
la teorfa quien conoce las ideas platénicas o las cosas en si...» (cfr. Der handschrif-
tlicher Nachlaf, ed. cit., vol. I, pp. 226-227). Este pasaje data de 1814.
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como sus escripulos de conciencia ante cualquier goce inocente o
cualquier pequena agitacién de su vanidad, la mas indestructible, acti-
va e insensata de las inclinaciones humanas y la tltima en desaparecer.
He utilizado con frecuencia el término ascetismo; bajo dicha expresién
entiendo, en sentido estricto, ese deliberado quebrantamiento de la
voluntad, incluso antes de que se manifieste la volicién misma, por el
que uno se niega lo grato y rebusca lo ingrato violentdndose a si mis-
mo. Tal es el origen de esa vida llena de penitencia (e incluso autolace-
racién) ** que uno mismo elige y que supone la constante mortifica-
cién de la voluntad. (Este tipo de gente lleva con frecuencia
vestimentas malolientes y cinturones con espinas, formando ello parte
del fenémeno de esta orientacién del espiritu humano.)

Aevtegog mAoiig ¢

Como vemos, aquel que logra la negacién de la voluntad se coloca
deliberadamente en situacién de sufrir, para persistir en dicha nega-
cién; asi pues, el sufrimiento en general, tal como es impuesto por el
destino, supone una segunda via, dedTegog Ao, que conduce a esa
negacién. Podemos admitir que la mayoria sélo llegan a ella por este
camino; aquello que conduce hacia la resignacién no es el sufrimiento
de toda vida meramente reconocido, que uno siente y hace suyo merced
al mero conocimiento, sino el sufrimiento que uno mismo
experimenta; dicho sufrimiento es lo que nos conduce con suma fre-
cuencia hasta la resignacién e incluso hasta las cercanias de la muerte.
Pues »” sélo entre unos pocos se da la circunstancia de que el conoci-
miento sea capaz de traspasar el principium individuationis y procure
con ello una perfecta bondad de 4nimo, junto a una filantropia univer-
sal, para terminar reconociendo cualquier sufrimiento del mundo
como propio, reconocimiento del que surge la negacién de la volun-
tad. E incluso para quienes se aproximan a este punto, la caricia de un
instante, la seduccién de la esperanza y la sempiterna ocasién de satis-
facer nuevamente a la voluntad, es decir, el placer, viene a constituir un
continuo obstdculo para la negacién de la voluntad y una constante
tentacién para una renovada afirmacién de la misma; por eso [337] se
ha solido personificar todas esas tentaciones en la figura del diablo. De

 El contenido del paréntesis ha sido tachado con ldpiz.

6 6815‘[8@09‘ mAotig: «La segunda mejor manera de viajar», expresién utiliza-
da en la navegacién, cuando se ha de remar por no haber viento; el modismo es uti-
lizado en varias ocasiones por Platén (cfr., por ejemplo, Feddn, 99¢ 11).

»7 Bl pasaje que va desde aqui hasta el segundo punto y seguido ha sido tacha-
do con lépiz.
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ahf que la mayoria haya de ver quebrada la voluntad merced a un enor-
me sufrimiento propio, antes de que haga acto de presencia la negacién
de la misma. En tales casos vemos que, tras haber sido llevado al borde
de la desesperacién a través de toda la gama del sufrimiento y bajo la
mds rigurosa adversidad, el hombre entra de repente dentro de si y se
reconoce tanto a é/ mismo como al mundo, transformando su propia
esencia, al elevarse por encima de si y de todo sufrimiento, y como,
gracias al sufrimiento depurado y santificado, desemboca en una paz,
una dicha y una sublimidad del todo incontrovertibles, renunciando
voluntariamente a todo cuanto deseaba con la mayor intensidad hasta
entonces, al punto de llegar a regocijarse con la muerte®®. En?’ virtud
de la acrisoladora llama del sufrimiento se precipita el metal argentife-
ro de la voluntad de vivir, esto es, la salvacién. Algunas veces vemos a
hombres que eran muy perversos refinarse hasta este extremo por
medio de los mayores sufrimientos, de suerte que se vuelven otros y
quedan plenamente transformados; su conciencia deja de verse ator-
mentada por las fechorias de antafio, pero en cambio se hallan bien
dispuestos a expiarlas gustosamente con la muerte y ven llegar con satis-
faccién el fin de la manifestacion de esa voluntad que ahora se ha tor-
nado para ellos extrafia e incluso aborrecible *. Sobre esta negacién de
la voluntad acarreada por un enorme infortunio y la desesperacién de
hallar una salida al mismo, contamos con una descripcién nitida e
intuitiva en el espejo del arte literario; nos referimos al Fausto de Goe-
the y a la historia de las penalidades sufridas por Margarita. No conoz-
co nada similar en el 4mbito poético. Podemos considerarlo como un
perfecto paradigma de esa segunda via que conduce hasta la negacién
de la voluntad; el primer camino, que también es el mds noble, condu-
ce hasta dicha negacién a través del mero conocimiento del sufrimiento
que asola al mundo en su conjunto y del que uno se apropia volunta-
riamente; pero el segundo, devtepog wAoiis, lo hace a través del dolor
propio que uno experimenta en forma exaltada. Ciertamente, hay
muchas tragedias que terminan conduciendo a sus vigorosos héroes
hasta ese extremo de la total resignacién donde por lo comun la volun-
tad de vivir y su manifestacién perecen simultdéneamente, pero ningu-
no de los relatos que conozco pone de manifiesto esa transformacién
con tanta claridad y concisién como el citado pasaje del Fausto.

Pero también la vida real nos brinda con frecuencia este fenéme-
no. A esos infelices (que han de apurar las mayores dosis de sufrimien-

% Al margen y a ldpiz: «tema de la tragedia».

»? Esta oracién que llega hasta el préximo punto y seguido ha sido tachada con
lépiz.

% Al margen y a ldpiz se ha escrito la palabra «Tragedia».
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to y, tras habérseles arrebatado toda esperanza, se enfrentan con pleni-
tud de facultades a una muerte brutal e ignominiosa, a menudo no
exenta de tormentos) que mueren en el cadalso, frecuentemente los
encontramos transformados de este modo. Desde luego, no cabe pre-
sumir que, en todos y cada uno de los casos, se trate de gente mucho
mds malvada que los demds, a la vista de que son mucho mis infeli-
ces; esta aparente diferencia se basa principalmente, y por regla gene-
ral, en las circunstancias externas, al margen de que sean culpables y
considerablemente malvados. [338] Sin embargo, vemos que muchos
de ellos, tras haberse hundido en la desesperacién, se transforman en
la forma ya mencionada. (Pregunten Vds. a los predicadores fami-
liarizados con ello, si los delincuentes se hallan preparados para la
muerte; consulten sus libros sobre el particular.) Ahora hacen gala de
una auténtica bondad de 4nimo, muestran una genuina repugnancia
ante la idea de cometer un acto minimamente malo o insensible y
perdonan a sus enemigos e incluso a quienes les han inculpado por
algo de lo que son inocentes, no de un modo retérico o por un simu-
lado temor hacia los jueces del averno, sino muy de veras y proscri-
biendo cualquier asomo de venganza; al entrar en escena la negacién
de la voluntad, su sufrimiento y su muerte pueden llegar a resultarles
tan caros como para rechazar con frecuencia el salvamento que se les
brinda, prefiriendo morir serena y gustosamente. El exceso de sufri-
miento les ha revelado e/ postrer secreto de la vida, a saber, que el mal y
la maldad, el sufrimiento y el odio, el atormentador y el atormentado,
por muy distintos que los muestre el conocimiento regido por el prin-
cipio de razén, son en sf una y la misma cosa, la manifestacién de una
tinica voluntad de vivir que evidencia su pugna consigo misma por
medio del principium individuationis; han aprendido a conocer ambas
facetas, la maldad y el dolor, en toda su extensién y, al comprender
finalmente la identidad de ambas, apartan de sf a las dos al mismo
tiempo, niegan la voluntad de vivir. Por otra parte, para lograr seme-
jante dilucidacién no necesita uno ponerse a las puertas de la muerte
o hallarse sumido en una total desesperacién. Sin llegar a esos extre-
mos, también un gran dolor o un enorme infortunio pueden darnos a
conocer el conflicto consigo mismo de esa voluntad de vivir que se
autoimportuna brutalmente, asi como la inanidad de todo esfuerzo.
Por eso, a menudo se han visto hombres que, tras haber llevado una
vida muy agitada por el apremio de las pasiones, cual es el caso de
reyes, héroes y aventureros, se transforman de repente, abrazando la
resignacién y la penitencia, haciéndose monjes y ermitafios. A_esta
indele pertenecen todas las auténticas historias de conversién, de las
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que Raimundo Lulio®" es un buen ejemplo. No obstante, este conoci~

- -, . .
miento también puede esfumarse al mismo tlempo que su causa,

ingresindose de nuevo en el 4mbito de la voluntad de vivir y con ello
en el anterior carcter. Asi*? vemos al apasionado Benvenuto Cellini
transformarse de esta forma en dos ocasiones, una halldndose en pri-
sién y otra presa de una penosa enfermedad *?, para volver a ser el de
siempre tras la desaparicién del sufrimiento. Ahora bien, la negacién
de la voluntad no se deriva en modo alguno del sufrimiento con la
necesidad que un efecto se colige de su causa, dado que la voluntad
siempre es libre. Justamente éste es el unico donde su /bertad se da
inmediatamente en el fendmeno. Ante cada sufrimiento cabe imaginar
una voluntad cuya intensidad le supere y que, por ende, no se deje
dominar por él. [339] Por eso nos habla Platén en el Fedén** de algu-
nos que, hasta un momento antes de su ejecucién, se entregan a un
banquete orgidstico, a fin de afirmar la voluntad incluso en la muerte.
Shakespeare en su Henry IV nos describe el final del cardenal Beau-
fort*¢, de un desalmado que muere desesperado, puesto que ningin
sufrimiento ni la muerte misma puede quebrantar esa vehemente
voluntad arrastrada hacia la m4s extrema perversidad.

Cuanto mis intensa es la voluntad, tanto mds aguda es la manifes-
tacién de su conflicto y tanto mayor el sufrimiento. Un mundo que
fuera la manifestacién de una voluntad de vivir incomparablemente

* En el § 68 de El mundbo..., Schopenhauer glosa un pasaje de la Historia cri>
tica philosophiae de Brucker, texto del que da incluso la referencia a pie de p4gina
(vol. IV, parte I, p. 10). Su glosa dice asi: «Raimundo Lulio, el cual, perdidamen-
te enamorado de una dama, consiguid, por fin, una cita de ésta, y en el momento
de ver logrados sus deseos, ella, abriendo su corpifio, le mostré el seno corrompi-
do por un horrible cincer. A partir de esa fecha, como si hubiera visto el infierno,
se convirtié, abandoné la corte del rey de Mallorca y se retiré al desierto, a hace
penitencia» (cfr. ed. cast. cit., p. 426).

%2 La frase queé comiienza aquf ha sido tachada con lipiz.

** Benvenuto Cellini pasé siete meses encarcelado en la prisién romana de
Sant'Angelo, acusado por sus rivales de haber robado una parte del tesoro de Cle-
mente VII durante el sitio de 1527. La enfermedad aqui citada le decidié a ingre-
sar en el sacerdocio en 1558, pero su caricter voluble le impidi6 perseverar en su
propésito, como lo demuestra el hecho de que contrajera matrimonio unos afios
después.

%t Cfr. 116e, 1-6.

%5 Cfr. parte 2, acto 3, escena 3.

¢ Este hermano de Enrique IV consagré su vida a la intriga. En el Concilio
de Constanza forzé la eleccién del papa Martin V. A la muerte de Enrique V con-
siguié que se nombrase regente al duque de Gloucester, al que mds tarde quiso dis-
putar la regencia. Tras presidir el tribunal que condené a Juana de Arco, coroné
en la catedral de Parfs al nuevo monarca de Inglaterra.
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mds intensa, también presentarfa un sufrimiento proporcionalmente
mayor y constituirfa, por lo tanto, un infierno.

Como todo sufrimiento supone una mortificacién de la voluntad y,
por ende, un requerimiento a la resignacién, alberga eventualmente
una fuerza santificadoray eso exphca que un gran mﬁ)rtumo o un profun-
do dolor inspiren siempre de por sf cierta veneracién. Sin embargo®7, el
que sufre no nos resulta venerable, cuando se limita a estimar el trans-
curso de su vida como una concatenacién de sufrimientos o a deplorar
un enorme e irreparable dolor, reparando tnicamente en ese fatidico
enlace de circunstancias que han hecho triste y desdichada su vida,
pues, al obrar asi, su conocimiento obedece al principio de razén y se
adhiere al fenémeno individual, de tal forma que sigue deseando la
vida, aun cuando no le agraden las circunstancias bajo las cuales trans-
curre; sélo se vuelve respetable cuando su mirada pasa de lo particular
a lo general y enfoca su propio dolor como un mero ejemplo del dolor
universal, volviéndose genial desde un punto de vista ético, de modo
que un solo caso vale por miles para él y, al abarcar el conjunto de la
vida como algo sustancialmente doloroso, se encamina hacia la resigna-
cién. Esta es la forma en que se troca respetable la princesa del Zasso >,
la cual, al explayarse sobre lo triste que ha sido su vida y la de los
suyos, lo hace traduciéndolo todo a términos universales.

Siempre nos imaginamos a un caricter noble con cierto viso de
taciturna tristeza; a mi modo de ver, esto no tiene nada que ver con la
ruindad de un continuo mal humor propiciado por las contrariedades
cotidianas, lo cual serfa un rasgo poco noble y haria temer un mal
talante, sino que se basa en el conocimiento derivado del ser perma-
nentemente consciente de la inanidad de todo bien y del sufrimiento
de toda vida, no tan sélo del propio. Sin embargo, este conocimiento
puede verse suscitado por el sufrimiento experimentado en uno mis-
mo, médxime cuando éste sea particularmente intenso, como en el caso
de Petrarca...  Cuando la voluntad se ve quebrantada en tal medida
por una irrevocable negativa del destino, casi deja de [340] querer
cualquier otra cosa y el cardcter se muestra manso, triste, noble, resig-
nado. Cuando la melancolia deja finalmente de tener un objeto deter-

*” Junto a un signo marcado con ldpiz, se ha escrito con tinta: «puede supri«
mirse». Por lo demds, el texto ha sido tachado a ldpiz tanto en lo que resta de pérra-
fo como en buena parte del siguiente. Luego se indicard dénde termina esta inci-
dencia.

% Del Torcuato Tasso, de Goethe.

% Cfr. el § 68 de El mundo como voluntad y representacién: «Un amor sin espe-
ranza llené la vida de Petrarca de esa resignada tristeza cuyos acentos resuenan pro-
fundamente en sus obras: la Dafne que persegufa escapé de sus brazos, dejindole,
en cambio, un laurel inmortal» (cfr. ed. cast. cit., p. 427).
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minado y se extiende sobre el conjunto de la vida, entonces supone
una especie de ensimismamiento, de retraimiento, una progresiva desa-
paricién de la voluntad, cuya epifania, el cuerpo, se ve socavada tan
suave como profundamente, con lo cual el hombre percibe cierto des-
prendimiento de sus ataduras, un apacible presentimiento de la muer-
te, que se presagia como disolucién simultdnea del cuerpo y de la
voluntad; razén por la cual esa melancolia se ve acompafiada de un
secreto regocijo: the joy of grief. Con todo, también aqui subsiste el
escollo del sentimentalismo, tanto para la vida misma como para su des-
cripcién en la poesia; pues entristecerse y lamentarse constantemente,
sin cobrar aliento para elevarse a la resignacién, equivale a perder el
cielo sobre la tierra y sumergirse en una lacrimégena sensibleria. Sélo
cuando el sufrimiento asume la forma del conocimiento puro, dando
lugar a que éste oficie como aquietador de la voluntad, supone el cami-
no de la salvacién y se hace por ello respetable?°. Asf es como la visién
de un hombre harto desdichado nos inspira cierto respeto, emparenta-
do con el que nos infunde la virtud y la nobleza, al tiempo que nos
hace sentir como un reproche nuestra afortunada situacién ”'. No
podemos dejar de considerar cualquier sufrimiento, tanto el propio
como el ajeno, cuando menos como una posible aproximacién a la vir-
tud y la santidad, al igual que, por contra, los placeres y goces munda-
nos como un alejamiento de ello. Esto llega al punto de que, si consi~
deramos con suma atencién al hombre que soporta un gran
sufrimiento corporal o espiritual, llegando incluso a reparar en el sudor
del rostro y la obvia extenuacién de quien ejecuta algtin trabajo fisico
que requiere un enorme esfuerzo, pero que afronta todo ello con
paciencia y sin quejarse, dicho sujeto se nos asemejard al enfermo que
se somete a una dolorosa cura, sufriendo de buen grado el dolor causa-
do por ella, al saber que, cuanto mds padezca, tanto mds se destruird
asimismo el tejido enfermo y que, por lo tanto, el dolor presente repre-
senta la medida de su curacién.

La redencién

Con arreglo a todo lo expuesto hasta el momento, la negacidn de la
voluntad de vivir, a la que suele llamarse resignacion plena o santidad,
se deriva siempre de ese aquictador de la voluntad que supone el cono-

7° A partir de aquf el texto deja de estar tachado.

7! Aqui se ha escrito a lapiz: «ad libitum». Al final del cplgrafe se repite el 51g-
no al que nos referfamos hace un momento y que figura al inicio del largo pasaje
tachado.
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cimiento de su conflictividad interna y de su consustancial inanidad,
las cuales se ponen de manifiesto en el sufrimiento de todo ser vivo. La
diferencia establecida por mf{ entre las dos vias conducentes a este
conocimiento estriba en, si se accede al mismo por ese sufrimiento
meramente conocido que uno hace suyo cuando lo vislumbra a través
del principium individuationis, o si se alcanza mediante el sufrimiento
experimentado directamente por uno mismo 72, [341] Mientras no
haga acto de presencia la descrita negacién de la voluntad de vivir,
cada cual no es sino esa misma voluntad en cuya manifestacién hemos
descubierto una existencia evanescente, un esfuerzo siempre vano y
frustrado, asi como un mundo colmado de sufrimientos, al que todos
pertenecemos irrevocablemente de igual manera. En?? tanto que nues-
tra voluntad sea la misma, tampoco nuestro mundo puede ser otro.
Pues sabemos de antemano que la vida le est4 asegurada a la voluntad
de vivir y también que su tnica forma efectiva es ese presente, que no
puede arrebatarnos la muerte, pero del que tampoco podemos evadir-
nos, asi como que el nacimiento y la muerte sélo imperan en el 4mbi-
to de los fenémenos. El mito hindu expresa esto al afirmar que «volve-
remos a nacer». Aquello que subyace como fundamento de la gran
diferencia ética entre los caracteres, y mejor la pone de manifiesto, es
el hecho de que el malvado se halle tan distante de alcanzar ese cono-
cimiento por el cual tiene lugar la negacién de la voluntad, quedando
por consiguiente firmemente apegado a la vida y completamente
sumido en ella. De ahi que, propiamente y conforme a la verdad, que-
de realmente a merced de todas las penalidades que aparecen en la vida
como posibles, dado que la presente situacién afortunada de su persona
descansa tan sélo en el principium individuationis, la forma del fené-
menos; se trata del velo de Maya, el feliz suefio del mendigo. Y aquellos
sufrimientos que él impone a los demds con la vehemencia de su
imperiosa voluntad constituyen la medida de ese padecer cuya propia
experiencia no puede quebrar su voluntad ni conducir a su negacién.
Por el contrario, todo afecto puro y verdadero, e incluso toda justicia
espontdnea, se basan en la superacién del principium individuationss,
cuando ese afecto y esta justicia entran en escena con absoluta clari-
dad, ello conlleva la total suspensién de la volicién y, por ende, la libe-
racién. El fenémeno de dicha liberacién consiste en ese estado de
resignacion descrito con anterioridad y en esa suprema alegrfa que se
manifiesta ante la muerte.

2 Aquf se ha escrito con tinta, y luego se ha tachado, la siguiente frase: «La
auténtica salvacién, la liberacién de la vida y el sufrimiento resulta inimaginable sin
una completa negacién de la voluntad de vivir.»

73 Esta frase ha sido tachada con ldpiz.

184

METAFISICA DE LAS COSTUMBRES

Acerca del suicidio !

A fin de evitar una gruesa tergiversacién, me veo obligado a decir
algo acerca del suicidio. Nada difiere tanto de esa negacién de la volun-
tad de vivir, la cual constituye el Gnico acto de su /ibertad que resalta
inmediatamente en el fendmeno, como la arbitraria supresién de su
fenémeno, el suicidio. Pues nada puede hallarse mds alejado de la nega-
cién de la voluntad que el fenémeno de su mds acentuada afirmacién.
El suicida desea la vida y sélo se halla descontento de las condiciones
bajo las que se encuentra. Por eso, al destruir la manifestacién indivi-
dual, no renuncia en modo alguno a la voluntad de vivir, sino tan sélo a
la vida. Ama la vida, anhela una existencia y una afirmacién del cuerpo
sin trabas, pero el entrelazamiento de las circunstancias no se lo permi-
te y ello le origina un enorme sufrimiento. La propia voluntad de vivir
se encuentra tan inhibida en esa manifestacién individual, que no pue-
de desplegar sus esfuerzos. De ahi que tome su decisién con arreglo a
su ser en si, el cual se halla al margen de las configuraciones del princi-
pio de razén y por eso le resulta indiferente a cualquier manifestacién
individual, puesto que no se ve afectado por génesis ni extincién algu-
nas, al representar la entrafia misma de la vida de todas las cosas. De
hecho, esa firme conviccién interior [342] que nos permite a todos
vivir sin el continuo estremecimiento de la muerte y de la que habla-
mos antes, es decir, la certidumbre de que a la voluntad no puede fal-
tarle jamds su manifestacién, es lo que favorece el acto del suicidio. Asi
pues, la voluntad de vivir se manifiesta en este darse muerte a uno mis-
mo .(Sivd), tan bien como en las delicias de la preservacién personal
(Visnd) y en el placer de la procreacién (Brahmd). Tal #* es la signifi-
cacién mds profunda de ese Trimurti unitario que todo hombre es inte-
gramente, aunque en el transcurso del tiempo vaya destacando una u
otra de las tres cabezas. La relacién entre el suicidio y la negacién de la
voluntad es similar a la que guarda una cosa particular para con la idea.
El suicida no niega la especie, sino tan sélo el individuo. Tal como les
mostré anteriormente, la vida siempre le resulta cierta a la voluntad de
vivir y, por cuanto e/ sufrimiento también es consustancial a la vida, el
suicidio se revela como una accién estéril e insensata, puesto que des-
truye la manifestacién individual, pero permanece incélume la cosa en
si, al igual que el ocaso no conlleva la noche para el sol mismo. Nos
encontramos ante la pieza maestra de Maya, puesto que supone la
expresién mis estridente de la contradiccién de la voluntad de vivir
consigo misma. Esta contradiccién fue detectada ya en las manifesta-

74 Tanto esta oracién como la siguiente han sido tachadas con ldpiz.
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ciones mis inferiores de la voluntad, en la continua lucha entre todas
las exteriorizaciones de las fuerzas naturales y entre todos los indivi-
duos orgénicos, que se pelean por la materia, el tiempo y el espacio;
también vimos que esta contradiccién se hacfa tanto mds grande y
cobraba una espantosa claridad, segtin se ascendia por los niveles de
objetivacién de la voluntad; finalmente, en ese nivel supremo que
constituye la idea del hombre dicha contradiccién alcanzaba una nueva
cota, en la que, ya no sélo se exterminan entre si los individuos que
manifiestan esa misma idea, sino que incluso el propio individuo se
declara la guerra a si mismo; la vehemencia con la cual desea la vida y
hace frente a sus obstdculos propicia un cimulo de sufrimientos, con-
duciéndole hacia su autodestruccién, de tal forma que la voluntad
individual prefiere suprimir al cuerpo, que no es sino su propia eviden-
cia, por medio de un acto volitivo, antes que ver quebrantada la volun-
tad por el dolor. Como el suicida no puede dejar de guerer, cesa de
vivir, viéndose asi afirmada la voluntad merced a la supresién de su
manifestacion, dado que no es capaz de seguir afirméndose de otro
modo. Pero en cuanto el sufrimiento, del que se sustrae, suponia una
mortificacion de la voluntad que podrfa haber conducido a ésta hasta la
negacién de si misma y, por ende, a su redencién, cabe comparar al sui-
cida, en este sentido, con un enfermo que no culminase una dolorosa
operacién que ya se hubiera iniciado y podria haberle curado radical-
mente, prefiriendo asi seguir enfermo. El sufrimiento le ronda, abrién-
dole la posibilidad de llegar a la negacién de la voluntad, pero €l lo
rehiye y, mientras destruye la manifestacién de la voluntad, el cuerpo,
la voluntad queda incélume. [343] El sentimiento de lo aqui expuesto
es lo que conduce a toda ética, ya sea filosofica o religiosa, a condenar
el suicidio, si bien, como hasta ¢l momento no podian poner bajo la
luz del conocimiento el auténtico fundamento de su condena, rebus-
can penosamente argumentos harto diversos que a veces son curiosos,
pero nunca dejardn de ser sofisticos. Pero si un hombre hubiera de
quedar disuadido de cometer el suicidio al que se ve inclinado por un
impulso puramente moral, el sentido mis profundo de esa victoria
sobre si mismo (al margen de los conceptos con que lo revistiera su
razén) serfa éste: «<no quiero sustraerme al sufrimiento, para que éste
pueda suprimir a esa voluntad de vivir cuya manifestacién resulta tan
lastimosa y me anime a profundizar en el conocimiento del auténtico
ser del mundo, a fin de que dicho conocimiento se convierta en un
aquietador de mi voluntad y me redima de una vez por todas» 7.

 Una marca hecha con ldpiz y la anotacién: «cabe suprimirlo» nos hace pen-
sar que Schopenhauer pensaba prescindir discrecionalmente en su discurso del res-
q 7
o del epigrafe.
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Ahora debo aludir a un tipo muy peculiar de suicidio, que es por
completo diferente del habitual y que no sélo tiene lugar muy rara-
mente, sino que quizd todavia no se ha constatado satisfactoriamente.
Se trata de la muerte por inanicién que es elegida en el grado mds alto
del ascetismo y cuya rara manifestacion se ha visto acompafiada por
muchas extravagancias religiosas e incluso por algunas suspersticiones,
que lo han trocado en un hecho harto contuso. Se dirfa, sin embargo,
que la consumada negacién de la voluntad de vivir podria alcanzar un
grado tal, donde llegase a quedar eliminada incluso esa Yolunyaitd
imprescindible para la vida vegetativa del cuerpo, cual es la ingestién
de alimento. Este tipo de suicidio dista mucho de tener su origen en 'la
voluntad de vivir; antes bien, nuestro resignado asceta deja de vivir,
porque ha dejado de querer en absoluto. Y no cabe imaginar otro tipo
de muerte sino el debido al hambre (salvo que alguna supersticién en
particular suministre algiin otro), porque el propdsito de acortar el
suplicio vendrfa a constituir un grado de afirmacién de la voluntad.
Los dogmas que ocupan la razén de un penitente asf le hacen creer,
por ejemplo, que un ser superior le ha ordenado el ayuno, mientras
que en realidad le impulsa a ello una propensién interna. Algunos
ejemplos. Antologia breslauense de historias relativas a la naturaleza y la
medicina (set. 1719, pp. 363ss.) 7°. Bayle, Nouvelles de la république des
letrres (févr., 1685) 77, Zimmermann, Sobre la soledad ¥* (vol. 1, p.
182). No obstante, en estas crénicas los individuos son presentados
como enajenados y tampoco cabe comprobar en qué medida pueda
haber sido asi. Contamos con un nuevo informe a este respecto, apare-
cido en el Corresponsal de Niiremberg del 29 de julio de 1813%”.

Entre esta muerte voluntaria del asceta y la habitual debida a la
desesperacién puede darse toda una gama de grados inten.rmedios; sin
duda es muy dificil de explicar, pero el espiritu humano tiene hondu-
ras, oscuridades y complicaciones que plantean muchas dificultades
para ser desenmarafiadas o iluminadas desde el exterior.

7 Antologia de historias relativas a la naturaleza y la medicina del trimestre esti-
val de 1719 (Breslau, 1721); class. IV, art. 11.

77 Cfr. Art. VIL '

78 Este libro aparece como tal en Leipzig el afio 1784. Sin embargo, ese mis-
mo afio es publicado en Karlsruhe dentro de una Antologia de los mejores escritores
y poetas alemanes, siendo esta ultima la edicién que maneja Schopenhauer.

7 La noticia en cuestién quedé transcrita hacia el final del § 69 de El mundo
como voluntad y representacién (cfr. ed. cast. cit., p. 433).
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[344] Sobre la relacién de la negacién de la voluntad
con la inexorabilidad de la motivacién

Alguien podrfa cuestionar cémo se concilia esta exposicién de lo
que yo denomino negacion de la voluntad de vivir con mi exposicién
anterior acerca de la necesidad que corresponde a la motivacién, al igual
que a cualquier otra forma del principio de razén. Recuerden Vds. lo
que descubriamos entonces, a saber, que los motivos, como cualquier
otra causa, son meras causas ocasionales en las que el caricter revela su
esencia con la necesidad propia de una ley natural; con ello desmentia-
mos rotundamente el liberum arbitrium indifferentiae. <Pero ™ ahora
vemos a la voluntad liberarse completamente del influjo de los moti-
vos, en tanto que el conocimiento de la vida en su conjunto hace las
veces de aguictador de la voluntad y ésta cesa a veces de querer algo
merced a ello, de suerte que los motivos pierden totalmente su eficacia
sobre ella.> Asi pues, lejos de rebatirlo, vengo a recordarlo aqui. En
realidad la auséntica libertad, esto es, la independencia respecto del
principio de razén, sélo le corresponde a la voluntad como cosa en si,
mas no al fenémeno, cuya forma consustancial viene dada por el prin-
cipio de razén, elemento de la necesidad. Ahora bien, como dije ya
entonces: el #nico caso donde la libertad de la voluntad puede eviden-
ciarse inmediatamente en el fendmeno es aquel en que pone fin a éste;
pero, en tanto que la mera manifestacién permanezca, en cuanto esla-
bén de la cadena de causas y efectos, inmersa en el tiempo, que sélo
contiene fenémenos, entonces la voluntad que se manifiesta en ella se
halla en contradiccién con dicha manifestacién, al negar lo que ésta
afirma; de ahi que este estado de la voluntad reciba también el nombre
d'e autodesmentido. Asi por ejemplo®', aunque los genitales, que no son
sino la representacién visible del impulso sexual, estén perfectamente
sanos, puede darse el caso de que, en lo m4s intimo, no se desee satis-
faccion sexual alguna. El cuerpo entero no es sino el signo visible de la
voluntad de vivir y, pese a ello, los motivos adecuados a esa voluntad
pueden mostrarse ineficaces e incluso la disolucién del cuerpo, que sig-
nifica el fin del individuo y, por ende, la desaparicién del mayor obs-
tdculo de la voluntad natural, es deseada y bienvenida. Esta contradic-
cién real entre la voluntad y su manifestacién se origina por la inter-
posicidn de esa libertad, con que cuenta la voluntad como cosa en sf,
en el seno de la necesidad donde se halla sumida su manifestacién;
esta contradiccién rea/ halla su réplica dentro de la reflexién filoséfica

20 Esta frase ha sido afiadida con posterioridad.
! El ejemplo en cuestién ha sido tachado con lépiz.
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en esa contradiccién verbal entre mi afirmacién de la necesidad con
que los motivos determinan a la voluntad conforme al cardcter, por
una parte, y mi afirmacién de la posibilidad de una total supresién de
la voluntad, en virtud de la cual los motivos se volverian inertes, por
otra. Pero la clave para conciliar estas contradicciones estriba en lo
siguiente: ese estado en que el cardcter se sustrae al poder de los senti-
dos no proviene directamente de la voluntad, sino de un modo de cono-
cimiento transformado. En efecto, mientras el conocimiento no sea sino
el anclado al principium individuationis y se limite a seguir las huellas
del principio de razén, la fuerza de los motivos seguird siendo irresisti-
ble. En cambio, cuando se traspase el principium individuationis, cuan-
do en la multiplicidad de las cosas individuales y en la diversidad de los
fenémenos se reconozca inmediatamente que el ser en si de todas las
cosas es idéntico en todas ellas, por cuanto que una y la misma volun-
tad se manifiesta en todo, conocimiento al que se accede desde la con-
dicién de sufrimiento propia del ser vivo, de dicho conocimiento glo-
bal se desprenderd un aquietamiento de toda volicién; entonces los
motivos particulares se volverdn ineficaces, porque el modo de conoci-
miento que los origina ha quedado postergado, al verse eclipsado por
otro totalmente distinto. [345] Por eso el caricter no puede modificarse
parcialmente en modo alguno, debiendo cumplir con el consecuencia-
lismo de una ley natural los dictados de esa voluntad de la que global-
mente es manifestacién suya; sin embargo, esa globalidad que es el
cardcter mismo puede verse suprimida totalmente gracias a la zransfor-
macién del conocimiento apuntada.

")
Ejemplificacién de esta doctrina a través de los dogmas cristianos ¢
'
Me es posible ilustrar el meollo de esta doctrina mediante los dogd
mas de la Iglesia cristiana. Esta supresién del caricter viene a ser aque-
llo que en la Iglesia cristiana recibi6 el muy certero nombre de regene-
racién; y el conocimiento que propicia dicha supresién es el llamado
efecto de la Gracia. Como aqui no se trata de una transformacién del
caricter, sino de la completa supresién del mismo, se da la circunstancia
de que, por muy diversos que fueran dichos caracteres antes de aquella
supresién, muestren tras ella una enorme similitud en la conducta,
aunque cada uno hable sobre ella de forma muy distinta, con arreglo a
sus respectivas concepciones y dogmaticas.
En este sentido, ese antigno filosofema relativo a la libertad de la
voluntad, continuamente puesto en tela de juicio y constantemente reafir-
mado, no carece de fundamento; asi como tampoco carece de sentido
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A

ni de significado el dogma de la Iglesia acerca del efecto de la Gracia y
la regeneracién. Pero ahora vemos que, inopinadamente, se resumen en
uno solo y, desde este punto de vista, también podemos comprender
esta sentencia del eximio Malebranche: La liberté est un mystére 2, afo-
rismo que suscribimos a pies juntillas. Pues aquello que los misticos
cristianos denominan el efecto de la Gracia y la regeneracion, es para
nosotros la dnica expresién de la libertad de la voluntad <que® se evi-
dencia inmediatamente en el fenémeno, en donde de lo contrario
impera sin excepcion la necesidad.> Esta expresién tiene lugar cuando
la voluntad ha alcanzado un perfecto conocimiento de su ser en si,
obteniendo de éste un aquietamiento en virtud del cual se sustrae al
efecto de los motivos, dado que dicho efecto mora en el 4mbito de otro
modo de conocimiento cuyos objetos son meros fenémenos. Asi pues,
la posibilidad de que se exteriorice la libertad representa el mayor privi-
legio del ser humano y aquello que le distancia a perpetuidad de los
animales, ya que la primera condicién para ello es el discernimiento de
la razén, algo que permite independizarse de la impresién del presentd

2 La afirmacién no parece haber sido vertida literalmente por Malebranche. En,
el capitulo dieciséis de la cuarta parte de su Entretien sur la Métaphysique, el didlo-
go mantenido entre Ariste y Théodore viene a rozar de algin modo el tema, cuan-
do, tras quejarse el primero de que el espiritu es demasiado dependiente del cuer-
po y de que no deberfa serlo, concluye asf su comentario: «7/ y a la assurément
quelque mystérer, a lo que ¢l segundo replica: «ous, sans douse, il y a la du mystéron..
En cambio, en el capitulo cuarto del primer discurso de su De lespris, Helvetius,
niega la libertad de la voluntad y afirma irénicamente al respecto: «i/ faut la consi-
dérer comme un mystéres.

Kant, por su parte, también recurre a este expediente de calificar a la libertad
como un misterio. He aquf el texto: «Desde luego, todo hombre se encuentra en
su razén con la idea del deber y se estremece al escuchar su voz inflexible en cuan-
to se hacen sentir las inclinaciones que le tientan a desobedecerla. Se halla conven-
cido de que, aun cuando estas tltimas se coaliguen para conspirar contra aquélla,
la majestad de la ley que le prescribe su propia razén las dominari sin vacilar, salien-
do asf fortalecida su voluntad. ;Qué es eso que hay en mi, capaz de hacer que pue-
da sacrificar los m4s sugestivos reclamos de mis instintos, as{ como todo deseo que
tenga su origen en mi naturaleza, en aras de una ley que no me promete ningtn
beneficio y cuya transgresién no entrafia perjuicio alguno? Esta pregunta embarga
el 4nimo de admiracién hacia la grandeza y sublimidad de la disposicién interna
alojada en la humanidad, asf como hacia la impenetrabilidad del enigma que la recu-
bre (pues responder: «se trata de la libertadb, setfa caer en una tautologfa, dado que
ésta representa el misterio mismo)» (cfr. Von einem neuerdings erhobenen vornehmen
Ton in der Philosophie, Ak., VIII, 402-403).

En cualquier caso, la imputacién de Schopenhauer hizo fortuna y se convirtié
en todo un tépico, que llegé a ser aireado por historiadores de la filosofia tan rigu-
rosos como K. Fischer, a pesar de no poder contrastar dicha referencia (cfr. Ges-
chichte der neuern Philosophie —fiinfte Aufgabe—, Heidelberg, 1909, vol. 1, p. 62).

* Interpolacién (hasta el primer punto y seguido).
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y abarcar de una ojeada el conjunto de la vida. El animal carece de
toda posibilidad de libertad, al igual que le falta la posibilidad de una
eleccién propiamente dicha, la cual ha de verse prece'dlda de un con-
flicto entre motivos que, a su vez, requiere la presencia de representa-
ciones abstractas. Con la misma inexorabilidad con que una piedra cae
sobre la tierra, se vuelve un animal el despiadado exterminador de otro,
habida cuenta de que aqui la voluntad no puede lograr el conocimien-
to de su ser en la totalidad; asi clava el lobo hambriento sus dientes en
la carne de su presa, sin poder llegar a darse cuenta de que ¢l mismo es
tanto el devorador como el devorado. La necesidad es el reino de la
naturaleza, 1a libertad es el reino de la gracia.

Hemos visto que esa autosupresion de la voluntad proviene del
conocimiento; sin embargo, todo conocimiento y comprensu')n. ,es en
cuanto tal independiente del arbitrio; luego también esa negacién de
toda volicién, esa entrada de la libertad, no se obtiene mediante un
propdsito, sino que surge de esa intima relacién que guarda en el hom-
bre su conocimiento con su querer; de ahi que esa comprensi6n, (346}
de la cual surge la negacién de la voluntad, se presente repentinamente
y como venida de fuera, al margen de nuestro concurso. Por eso la
Iglesia lo ha llamado efecto de la Gracia, tal como en un plano intelec-
tual se denomina genial al conocimiento inmediato mds perfecto, atri-
buyéndoselo a un ingenio que tomara posesién del hombre. Y, puesto
que a resultas de ese efécto de la Gracia toda la naturaleza del hombre se
vuelve del revés y queda radicalmente transformada, de suerte que deja
de querer todo cuanto hasta ahora venia queriendo con tanta intensi-
dad, es como si se hubiera colocado un nuevo hombre en el lugar del
antiguo; por eso la Iglesia ha bautizado a esta consecuencia del efecto
de la Gracia con el nombre de regeneracién. (El viejo hombre —Adin—
muere, el nuevo —Cristo— nacerd.) La doctrina cristiana no queda
varada en el conocimiento que se rige por el principio de razén y sélo
conoce individuos, sino que concibe la idea del hombre en su unidad y
simboliza la naturaleza, la afirmacién de la voluntad de vivir, en Aﬂl.ﬂ'ill;
con arreglo a la idea todos nosotros somos #70 con ély por eso partici-
pamos de sus pecados, asi como también del sufnmn;nto y de la muer-
te eterna en virtud de los mismos. Esta unidad de la idea que nos iden-
tifica a todos con Addn se manifiesta externamente, de un modo
empirico, a través de ese vinculo de la procreacién que nos enlaza a
todos con él. En este sentido, ese pecado que incumbe al hombre en
general es denominado pecado original. Dicho pecado debe extinguirse:
Adén. Conforme a ese mismo modo de conocimiento la Iglesia simbo-
liza la Gracia, o esa negacién de la voluntad de vivir que constituye la
redencién del pecado y la muerte, en el Dios hecho hombre. Este debe
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volver a nacer en nosotros. Como éste, en cuanto tal, ha de verse libre
de toda propensién al pecado, esto es, de toda voluntad de vivir, tampo-
co puede tener su origen, como nosotros, en la suprema afirmacién de la
voluntad de vivir**; en sentido estricto, tampoco puede tener un cuerpo
como el nuestro, que es enteramente una mera voluntad concreta, una
manifestacién de la voluntad, sino que nace de una virgen y sélo tiene
un seudocuerpo. Cuando menos, tal era el dogma de algunos padres de
la Iglésia}, sobremanera consecuentes, denominados docetas (de Soxeiv):
dovel uév owpa Exv ovx Exer 6¢ *. Esta doctrina fue propagada sobre
todo por Apeles® y sus discipulos, contra lo que se alzé Tertuliano. Sin
embargo ¥, el propio san Agustin comenta este pasaje de la Epistola a
los Romanos: «Deus filium suum misit in similitudinem carnis peccati %y
(Rom., 8, 3), del siguiente modo: «non enim caro peccati erat, qua non de
carnali delectatione nata erar: sed tamen inerat ei similitudo carnis peccati,
quia mortalis caro erat» (Lib. 832 quaest., qu 66)*®.

Det.ltro del cristianismo existe, ademis, una doctrina primitiva y
evangélica, cuyos errores se propuso expugar Lutero para realzarla de
nuevo, haciendo de ello un objetivo capital de sus esfuerzos, tal como
é.l mismo reconoce expresamente en su libro De servo arbitrio. Nos refe-
rimos a la doctrina de gue la voluntad no es libre, sino que se halla
sometida desde un principio a la propensién hacia el mal; esa serfa la
razén de que las obras de la voluntad sean siempre pecaminosas e
1mpe:rfectas [347] y nunca puedan satisfacer a la justicia, siendo asimis-
mo incapaces de procurarnos una salvacién que sélo es posible
mediante la fe; pero esta misma fe no se deriva del propésito y la volun-
tad libre, sino que nos llega de fuera gracias al efecto de la Gracia y sin
concurso alguno por nuestra parte. Este dogma se compadece cabal-
mente con el resultado de nuestras consideraciones. También nosotros
hemos descubierto que la auténtica virtud y la santidad del 4nimo no
tienen su origen en la deliberacién del arbitrio (en las obras), sino en el
conocimiento (en la fe). Si las obras nacidas de la deliberacién y los

# Al margen y a ldpiz se ha escrito: «Acto generador S.M.»; las siglas bien
podrian referirse a sine macula,
. 285 éoxe'i‘y UV owua Exv ovx Eyer 0é: «Parece tener un cuerpo, mas no lo
tiene en realidad.»

™ Hereje gnéstico de la mitad del siglo II. Su doctrina hallé eco en algunos
partidarios, los apelianos, a quienes imponia la continencia. Ensefiaba la existencia
de un solo principio de poder sin limites y de bondad absoluta.

*” Toda la cita de san Agustin ha sido tachada con ldpiz.

;“: «Dios envié a su hijo en una carne semejante a la del pecado.»
‘ «Pues no era carne pecadora, al no haber nacido del placer de la carne, si
bien sf habfa en €l algo similar a la carne pecadora, dado que no dejaba de ser mor-
tal» (san Agustin, Liber quaestionis 83, quaest. 66; Patrologia, vol. XL, p. 64).
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motivos condujesen a la bienaventuranza, la virtud seria tan sélo un egois-

mo prudente y metédico, por mds vueltas que uno quiera darle. Sin

embargo, esa fe a la que la Iglesia cristiana promete la bienaventuranza,

nos hace creer que todos nosotros somos participes del pecado merced

a la caida en él del primer hombre, siendo por ello presa de la deprava-

cién y la muerte, ast como que s6lo podemos vernos libres de nuestra

inmensa culpa mediante la recepcién de la Gracia, merced a la interce-

sién divina; y todo ello sin que medie mérito alguno por nuestra parte,

ya que cuanto puede resultar del obrar intencionado (en base a deter-

minados motivos) de la persona, las 0bras, no pueden justificarnos en

modo alguno a causa de su naturaleza, porque su cardcter intencionado,

esto es, el obrar originado por motivos, no le convierte sino en un opus
operatum. Esta fe se ve sustentada, ante todo, en el hecho de que nues-
tro estado sea originaria y sustantivamente incurable, razén por la cual
necesitamos una redencién del mismo, pues pertenccemos al mal'y nos
hallamos firmemente ligados a él; nuestras obras con arreglo a leyes o
prescripciones, esto es, conforme a motivos, nunca resultan bastante
satisfactorias de cara a la justicia, ni tampoco pueden redimirnos; bien al
contrario, la redencién sélo se consigue mediante una fé que no nace
del propésito, sino que tan sélo puede llegarnos desde fuera merced a
la Gracia, a través de un modo de conocer todas las cosas enteramente
transformado; esto significa también que la salvacién es algo completa-
mente ajeno a nuestra persona’y, por lo tanto, que para conseguir dicha
salvacién se hace necesaria una negacidn y supresion de esa persona,
extinguiendo la propia voluntad para volver a nacer en el seno de Dios.
Las obras, el cumplimiento de las leyes en cuanto tales, nunca pueden
justificar, al tratarse de acciones debidas a morives. Lutero postula (en
su libro De libertate cristiana®™) que, tras entrar en escena la fe, las obras
brotan por si mismas de ella como sintomas o frutos de dicha fe; de
por si las obras no suponen reivindicacién alguna de mérito, justifica-
cién o recompensa, debiendo acontecer tan espontidnea como gratuita-
mente. Todo esto resulta asimismo de esa modificacién del conocimien-
to que tiene lugar sin nuestro concurso y que primero da lugar a la
justicia espontinea, luego al amor, mis tarde a la plena supresién del
egoismo y finalmente a la resignacién o negacién de la voluntad.

Estos dogmas de la doctrina cristiana son de suyo extrafios a la
filosofia [348] y sélo los he sacado a colacién para mostrar que la éti-
ca aqui expuesta, la cual se deduce necesariamente del conjunto de la
filosofia que ha sido desarrollada ante Vds., relaciondndose y concor-
dando puntualmente con todas las partes de la misma, resulta cierta-

!

»0 Wittenberg, 1520.

193




METAFISICA DE LAS COSTUMBRES

mente novedosa en lo tocante a su formulacién, mas no lo es en lo
que atafie a su espiritu y su razén de ser, extremos en los que viene a
coincidir plenamente con los dogmas genuinamente cristianos e
incluso con los elementos fundamentales que albergan éstos. Hasta la
fecha esta tendencia ascética del cristianismo no ha sido desarrollada
jamds por parte de ninguna ética filoséfica (en el fondo porque todos
los filésofos eran optimistas); ahora bien, si el cristianismo, lejos de
entrafiar un falso modo de ver las cosas, constituye la ética mis exi-
mia, con ello se pone de manifiesto que todas esas éticas han com-
partido una visién errénea, cual es la del optimismo. Nuestra ética
viene a coincidir asimismo con las prescripciones éticas de los libros
santos de la India, a pesar de que hayan sido enunciadas de forma
totalmente distinta. La evocacién de los dogmas de la Iglesia cristiana
ha servido, al mismo tiempo, para explicar e ilustrar mejor la aparen-
te contradiccién entre esa necesidad de cualquier manifestacion del
caricter ante unos motivos dados, de un lado, y esa libertad de la
voluntad en si, gracias a la cual dicha voluntad puede negarse a si mis-
ma 'y negar el cardcter, suprimiendo asi la necesidad de los motivos
en é] fundamentada, por el otro lado; pues esto mismo es lo que
expresa la doctrina de la Iglesia, al hablar del reino de la naturaleza y:
el reino de la Gracia como de dos dmbitos superpuestos, si bien el
hombre puede transitar del primero al segundo por medio de la Gra-
cia y en esto consiste el volver a nacer.

De la nada, en el mundo abolido :

Hasta aqui les he expuesto los rasgos fundamentales de la ética yi
con ello se pone término propiamente a la doctrina global sobre la
naturaleza del mundo y del espiritu humano sobre la que he venido
disertando. No obstante, todavia cabe mencionar un reproche que
puede hacérsele a esta dltima parte de mi exposicién y que no quie-
ro encubrir en modo alguno, sino mds bien mostrar cémo es origi-
nado por la naturaleza misma de la cosa. Se trata de lo siguiente: al
fin y a la postre, nuestro examen viene a concluir que en la santidad
perfecta se nos presenta la negacidn de toda volicidn y gracias a ello la
redencién de un mundo cuya existencia global ha sido reconocida
como un sufrimiento necesario; se dirfa que nos hallamos ante un
trinsito hacia el vacio de la zada. Pues, junto a la supresién de la
voluntad se suprime también ese mundo que es mera ostentacién
suya.

v
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Ante todo®', se ha de observar que el concepto de nada es sustan-
cialmente relativo y siempre se refiere a un algo determinado que es
negado. Dicha propiedad suele atribuirse tan sélo al nibil privativum,
por el que se entiende lo designado con un - en oposicién a un +, el
cual desde un punto de vista opuesto puede convertirse en un +. A este
respecto resulta particularmente provechosa la lectura de Kant, concre-
tamente la Critica de la razén pura, p. 348 ** y «Acerca del intento de
introducir magnitudes negativas en filosoffa». En oposicién a este nibil
privativum se erige un nihil negativum, que haria las veces de la nada
en cualquier relacidn y que suele ejemplificarse con la contradiccién légi-
ca, la cual se suprime a si misma. Pero considerada con mds deteni«
miento una nada absoluta, un #ibil negativum, no resulta imaginable:
Cuando es considerado desde un punto de vista més elevado, esto es,
subsumido en un concepto ulterior, todo presunto nihil negativum
resulta ser un nihil privativum. [349) Asi pues, toda nada sélo es tal en
tanto que se piensa en relacidn con alguna otra cosa y se presupone
dicha relacién, ese algo. Incluso una contradiccién ldgica supone tan
s6lo una nada relativa. No es un pensamiento de la razén, pero no por
ello es una nada absoluta. Pues es una combinacién de palabras, un
ejemplo de lo no-imaginable, que se precisa de forma necesaria en la
l6gica, para verificar las leyes del pensamiento. De ahi que, cuando s¢
acude a un ejemplo con esta finalidad, uno se atiene al absurdo como,
lo positivo, saltando por encima del sentido, como si fuera lo negativo.
De esta forma, ese nibil negativum o nada absoluta, aparecerd como un
nihil privativum o nada relativa, cuando quede subordinada a un con-
cepto mds alto, el cual siempre puede permutar con él los signos de
aquello que es negado, de suerte que lo positivo sea pensado como lo
negativo y viceversa. Para este anlisis del concepto de nada, resulta
muy rentable tomarse la molestia de estudiar la intrincada investiga-
cién dialéctica llevada a cabo por Platén en E/ sofista, pp. 277-287
Sus conclusiones vienen a coincidir con las nuestras y nuestra consid
racién puede contribuir a arrojar cierta luz sobre la comprensién de
este dificil pasaje de Platén.

Lo generalmente aceptado como positivo, que llamamos el ser y
cuya negacién expresa el concepto de nada en su significado més uni-
versal, es ese mundo en cuanto representacién que yo he demostrado
como objetivacion o epifania de la voluntad. Esta voluntad y este
mundo somos también nosotros mismos, y a ellos pertenece la repre-

»! E| pasaje que comienza aqui y llega hasta las referencias a Kant ha sido tacha-
do con lépiz.

2 A 292, B 348.

» Cfr. 254 d-259 d. Schopenhauer cita por la edicién bipontina (1781 y ss.).
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sentacién en general, como una de sus caras, asi como a ésta le es pro-
pia el concepto, el material de la filosofia, y también la palabra, el sig-
no del concepto. La negacién, la supresién y la conversién de la
voluntad supone también la supresién o la desaparicién del mundo, de
su visibilidad e imagen. Al dejar de distinguir a la voluntad en ese espe-
jo, nos preguntamos indtilmente hacia dénde se ha girado y nos
lamentamos de que se haya perdido en la nada.

Una perspectiva inversa, si fuera posible para nosotros, permutaria
los signos, mostréndonos el ser como la nada y la nada como el ser.
Pero esto #ltimo sigue siendo para nosotros lo negativo y sélo puede
ser descrito negativamente por nosotros, mientras nNoOsotros mismos
seamos la voluntad de vivir, pues lo que nos priva en este punto de
todo conocimiento es ese antiguo y verdadero principio de los pitagdri-
cos: lo andlogo sélo es conocido por lo andlogo; y a la inversa, en este
principio descansa a fin de cuentas la posibilidad de todo nuestro
conocimiento real, esto es, la posibilidad del mundo como representa-
cién u objetivacién de la voluntad. Pues el mundo es la voluntad que
se reconoce a sf misma. Y como nos hallamos en un punto de vista
unilateral, la afirmacién de la voluntad y la manifestacién constituyen
para nosotros el ser, mientras que la negacién de la voluntad supone la
nada.

Pero, si a pesar de todo, quisiéramos alcanzar algiin conocimiento
positivo de aquello que la filosofia sélo puede expresar negativamente
como negacién de la voluntad, no nos queda otro remedio que remi-
tirnos al estado de quienes han experimentado todo eso logrando la
negacién de la voluntad y que se ha descrito con los nombres de éxta-
sis, arrebato, arrobamiento, iluminacién, comunién con Dios, etc.;
pero dicho [350] estado no puede ser tildado propiamente de conoci-
miento, puesto que deja de tener la forma de sujeto y objeto, ademds
de resultar incomunicable y ser s6lo accesible para la experiencia propia.

Pero nosotros nos hallamos de lleno en el punto de vista de la filoso-
flay por ello hemos de contentarnos aqui con ese conocimiento negati-
vo, celebrando haber llegado hasta el dltimo mojén del positivo,
Hemos descubierto a la voluntad como el ser en si del mundo; todos
los fenémenos son mera objetivacién suya y hemos observado a éstos
desde las instancias inconscientes de las oscuras fuerzas de la naturaleza
hasta la conducta plenamente consciente del hombre; por eso tampoco
rehuimos ahora la consecuencia de que con la voluntaria negacién y
supresién de la voluntad también quedan suprimidas todas esas mani-
festaciones; por consiguiente, esos impulsos y apremios sin tregua ni
objetivo alguno quedan suprimidos en todos los niveles de la objetiva-
cién en que consiste el mundo, al igual que la multiplicidad gradual de
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las formas subsiguientes; con la voluntad se ve suprimida su manifesta-
ci6én global y, finalmente, también las formas universales de ésta, el
tiempo y el espacio, asi como la forma primitiva de la manifestacién, el
sujeto y el objeto. Sin voluntad no hay representacién y no existe el
mundo.

Ante nosotros no resta sino la nada. Pero aquello que se resiste 4
ese desleimiento en la nada, nuestra naturaleza, no es sino esa voluntad
de vivir que nosotros somos, al igual que ella es nuestro mundo. El que
aborrezcamos tanto la nada viene a ser otra expresién de lo mismo, de
que deseamos ardientemente la vida, que no somos sino esa voluntad y
nada conocemos al margen de ella. Esta oscuridad nuestra s6lo puede
verse iluminada indirectamente por el reflejo de un mundo completa-
mente distinto. Debemos apartarnos de nuestra propia confusién e
indigencia, dirigiendo la mirada hacia aquellos que han vencido al
mundo y en quienes la voluntad ha alcanzado un pleno autoconoci-
miento que les permite reconocerse en todo poco antes de negarse a sf
mismos; sélo resta un dltimo vestigio de esa voluntad como aliento del
cuerpo y ellos esperan que con el fin de éste también perezca aquélla.
En lugar de esos apremios e 1mpulsos sin tregua, en lugar del continuo
trinsito del deseo a la consternacién y de la alegria al dolor, en lugar de
esa esperanza nunca satisfecha ni nunca extinguida, que hacen subsistir el
suefio de la vida del hombre deseante, en dichos hombres encontramos
esa paz que se halla por encima de toda razén, esa completa calma del
dnimo, ese profundo sosiego, esa imperturbable seguridad y serenidad,
cuyo mero destello en el semblante, tal como lo han mostrado Rafael y
Correggio, supone todo un evangelio. Sélo persiste el conocimiento; la
voluntad ha desaparecido. Esta consideracién es la dnica que puede
consolarnos sin altibajos, cuando hemos reconocido, por una parte,
cuédn incurable es ese sufrimiento y cudn inconmensurable es esa deso-
lacién de la manifestacién de la voluntad que resultan consustanciales
al mundo, y vemos, por otra parte, que el mundo se deshace junto a la
voluntad suprimida y s6lo la huera nada se mantiene ante nosotros.
[351] Asi pues, para ahuyentar la ldbrega impresion de la nada, que se
cierne como el ltimo lugar de destino tras toda virtud y santidad, y
que es propiamente oscuridad, pero solo por la insensibilidad de nues-
tros ojos y no para la luz de alguna otra regién, para privar a esa impre-
sién de su sobresalto —deciamos— nada resulta mds 4til que la conside-
racién de la vida y el comportamiento de los santos, siendo esto algo con
lo que raramente nos es dado encontrar en la propia experiencia, pero
que nos es puesto ante los ojos por las crénicas y el arte nos lo acredita
con el sello de la verdad interior. (Aqui Rafael y Correggio.) Por lo tan-
to, nosotros llamamos la atencién sobre esta impresién indirecta, sobre
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este asequible reflejo de alguna otra regién, que no se ofrece a nuestra
facultad cognoscitiva sino como negacién; esto es preferible a pasar por
alto esa plena negatividad que planea sobre nosotros, como hacen los
hinddes a través de mitos y conceptos carentes de significado, tales
como la reabsorcién en el espiritu primitivo o el nirvana de los budis-
tas. Bien al contrario, nosotros queremos confesar con toda franqueza
que, tras la total supresién de la voluntad y para todo lo que no sea
sino esta voluntad misma, no resta otra cosa que la nada. Pero, si se
invierte el punto de vista, también se permutan los signos de lo positi-
vo y de lo negativo. Y para quien ha negado y vuelto del revés a la
voluntad, todo este mundo nuestro tan real, con todos sus soles y gala-
xias, no es propiamente sino la nada, y** asf lo expresan también sus
acciones. Lo que resulta positivo para él no lo es, por contra, para
nuestra facultad cognoscitiva *”.

[352] Una vltima cuestion

Tras haber presentado la filosofia la esencia del mundo y de nuestra
mismidad, esto es, tras haberla reproducido in abstracto, acaso podria
preguntar alguien todavia: «;Pero cémo es que esta voluntad, de la que
el mundo actual es manifestacién suya, tiene la libertad, ora de afir-
marse, ora de negarse y suprimirse?; ;c6mo comprendemos que este
mundo fenoménico deja de existir para ella, cuando —segtin se ha
dicho— no tenemos ningin conocimiento positivo del nuevo estado
en que quizd ingrese?; ;c6mo, por dltimo, puede esta esencia global ser
y no ser la voluntad?»

Una primera respuesta sefialaria que todo este cuestionamiento
descansa en el principio de razén, el cual constituye tan sélo la forma
del fenémeno y tinicamente es vélido en el 4mbito de la manifestacién,
mas no mds alld, por lo que la cuestién se ha transferido falsamente ala
cosa en si.

Sin embargo, dejaremos a un lado esta correcta respuesta y atin
daremos otra.

Si alguien preguntase (recapit.), afirmaremos lo siguiente:

«Acerca de todo ello no es posible conocimiento alguno para noso-
tros; nunca, en ninguna parte y bajo ninguna condicién; no se trata de

2% Estas Gltimas lineas del presente parrafo han sido tachadas con lépiz.

» Schopenhauer se remite aquf a la pdg. 18 de Foliant I. En dicho fragmento
se halla condensado el inicio del siguiente y dltimo epigrafe, cuyo comienzo es una
mera glosa de dicho texto fechado en 1821 (cfr. Der handschrifiliche Nachlaf;, ed.
cit., vol. III, p. 68).
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algo relativamente inescrutable, sino de algo absolutamente incognosci-
ble. No sélo no lo sabe nadie, sino que nunca puede volverse consciente
conforme a su naturaleza. Pues tomada la cognoscibilidad misma y en
general, con sus formas enteramente necesarias de sujeto y objeto, sélo
es propia de la exteriorizacién, no de la interioridad o de la esencia en
si tanto de este mundo como de otros mundos posibles.

Allf donde estd el conocimiento y, por ende, la representacién, sélo
hay manifestacién; nos hallamos en el 4mbito del fenémeno. Por ello
hemos reconocido lo que el mundo es en cuanto mundo, manifesta-
cién, y hemos reconocido inmediatamente por nosotros mismos la
esencia {ntima de esa manifestacién; la exactitud de este conocimiento
ha quedado acreditada, y con ello clarificada, por el hecho de que la
total conexién entre la vida y el mundo asi lo revela. Pero esto es todo
lo que la filosofia puede ofrecer.

Abandonemos, sin embargo, el mundo en general, tanto su mani-
festacién como su ser en si, para preguntar cémo esta esencia misma en
su conjunto, o lo que se alcance a ver de ella, puede querer el mundo y
también no queretlo; en este punto hemos abandonado cualquier tie-
rra firme donde pueda tener lugar el conocimiento; hemos abandona-
do por completo el terreno de la representacién. <Pues®® la naturaleza
intima del mundo es incognoscible.> El ser en si, cuya exteriorizacién
puede ser voluntad, y por ende mundo, o también no serlo, conforme
a una libre determinacién; por afiadidura, este ser en si no es suscepti-
ble de ningin posible conocimiento; porque el conocimiento en gene-
ral sélo se da en el mundo, al igual que el mundo sélo se da en el
conocimiento.»

Esta serfa la dltima respuesta. Bien entendido que ante una pre-
gunta del tenor de: «;qué serfa yo, si no fuera la voluntad de vivir?»,
nunca y en ningdn lugar podrd ofrecerse respuesta alguna.

La oscuridad que se extiende sobre nuestro ser y cuyo sentimiento
hace exclamar a Lucrecio:

Qualibus in tenebris vitae, quantisque periclis
Degitur hoce’ aevi quodcumaque est! ™

Esta®® oscuridad que provoca la menesterosidad respecto de la filo-
soffa y cuyo espiritu filos6fico es llevado a la consciencia en un santia-
mén, con tal viveza que a otros puede parecerles rayana en el delirio;

2% Esta frase fue intercalada ulteriormente.

»” «En qué tinieblas de la vida, / en cudn grandes peligros se consume / ese
tiempo, tan brevel (De rerum natura, 11, 15).

»* Este pasaje fue redactado con posterioridad.
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esta oscuridad de la vida no se puede intentar dilucidar; es como si nos
viésemos incomunicados respecto de alguna luz primigenia, o nuestro
horizonte estuviese limitado por algiin obsticulo externo, o la fuerza de
nuestro espiritu no fuese adecuada a la magnitud del objeto; en virtud de
tal elucidacién esa oscuridad serfa meramente relativa, sélo existirfa en
relacién a nosotros y nuestro modo de conocimiento. Pero no, es abso-
luta y originaria; lo cual resulta bastante ficil de comprender, teniendo
en cuenta que la esencia intima y originaria del mundo no es conoci-
miento, sino Unicamente voluntad, algo inconsciente. El conocimien-
to en general tiene un origen secundario, es algo accidental y externo; por
ello no es que esa oscuridad sea una sombra casual en medio de la
region de la luz, sino que el conocimiento es una luz en medio de la
primigenia e ilimitada oscuridad, en la cual dicha luz se pierde. De ahi
que estas tinieblas se vuelvan tanto mds temibles cuanto mayor sea la
luz, al tantear ésta tantos mds puntos en los limites de la oscuridad;
quiero decir que cuanto més inteligente es un hombre tanto mis siente
la oscuridad que le rodea, viéndose por ello filoséficamente estimula-
do. Por contra, el zafio entregado a la ordinariez ni siquiera sabe de qué
oscuridad se trata y lo encuentra todo perfectamente natural; de ahf
que no precise de la filosofia, sino tan sélo de algunos datos histéricos
proporcionados por la historia de la filosoffa. ;
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