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A Eleusis



En el momento de dolor supremo sobreviene a veces una paralisis de la sensibilidad. El
alma se descompone —de ahi el frio mortal— la libre facultad de pensar —y la agudeza
retumbante e infinita de este tipo de desesperacion. Ya no hay ni tendencia ni afeccion —el
hombre se encuentra solo, como un poder nocivo —desligado del resto del mundo se
consume a si mismo de forma progresiva — y es, segun su principio — Hostil al hombre y
hostil a Dios. Novalis
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Introduccién

En la novela Los elixires del diablo, E.T.A. Hoffmann nos narra los
acontecimientos que le sucedieron al hermano Medardo tras beber un liquido de
origen diabdlico. Un ambiente gético le sirve como escenario para describir las
aventuras del monje, pues sus habitantes tienen el conocimiento de que el
cristianismo es la posibilidad de resguardar al individuo de los poderes del
siniestro, que pueden asecharle, desde una enfermedad mental, en algun vicio o a
través de sus impulsos. En esta obra romantica se entiende que el interior del
hombre es tan amplio que puede contener la ruptura de la personalidad y también
algunos comportamientos demenciales. Este matiz, en la escritura de Hoffmann,
demuestra la influencia del planteamiento kantiano en la literatura del
Romanticismo, porque con sus criticas inaugurd una apertura entre el mundo del
ser y el de la apariencia y entre lo real e ideal.! No obstante, el tépico primordial de
nuestra tesis no es la ruptura del Yo, sino que es averiguar como arribaron los
romanticos a este tipo de concepcion. Dentro de los cuales, para nosotros, fue
Novalis quien introdujo esta nocion tanto en la literatura como en la filosofia.

Desde nuestro punto de vista, el planteamiento de Novalis influye en la
literatura romantica, porque con las nuevas dimensiones que alcanzé el Yo en el
idealismo magico de Novalis se modifica la situacion del narrador y la concepcién
del individuo. El interior del hombre amplié su profundidad al grado que puede
contener la ruptura de la personalidad y también algunos comportamientos
demenciales e inexplicables para la razon. Pero ¢Cémo fue que en realidad este
pensador de origen aleman dio con la concepcién de que el universo se encuentra
al interior de cada sujeto?

A decir verdad, esto no es algo que haya sido planeado deliberadamente
por el espiritu idealista aleman, sino que este tema deviene de las aporias
kantianas y del seguimiento por parte de Fichte para darles solucion. El objeto de
estudio del trabajo radica en exponer como fueron entendidas por Novalis las

insuficiencias del proyecto kantiano que buscaba fundamentar el conocimiento

! Carmen Bravo, Villasante, “Prélogo” a E.T.A. Hoffmann, Los elixires del diablo Papeles péstumos del
hermano Medardo, un capuchino, Barcelona, El Barquero, 2005, p. 12.



mediante principios a priori. De esta forma, la postura de Fichte es imprescindible
para abordar las criticas hacia el idealismo trascendental, pues al rescatar este
planteamiento este fildsofo propone la intuicion intelectual como fuente conceptual
para la facultad de representacion. Asi pues, el tema de la tesis consiste en
rastrear la concepcion del ser que percibié Novalis en las ideas de Kant y Fichte.
A decir verdad, solo el ultimo capitulo desarrolla los estudios de Friedrich von
Hardenberg en relacion a este principio, sin embargo el objetivo de este orden es
ampliar nuestro horizonte de comprension, a través de este debate en la historia

de la filosofia, a cerca de las aportaciones de Novalis al Romanticismo Aleman.

El sentido de la investigacion es una revision conceptual de aquellos
principios con los que Kant y Fichte planearon fundamentar el conocimiento
humano y asi comprender la imagen especulativa que Novalis encontré a través
de la misma proposicién. La propuesta de este pensador del Romanticismo reside
en el dmbito de la reflexion que en tanto accion deliberada por el Yo puede
asimilarse como la puerta de acceso o lo que seria un movimiento inconsciente e
involuntario del Yo, ya que, es una accidn que no se puede aprender. Hardenberg
presenta la reflexion como el analisis del analisis de la intuicién intelectual de
Fichte. Asi que, esta tesis se vuelve significativa porque el principio intelectual es
un buen elemento para identificar la manera en que el pensamiento romantico
lleva al infinito a dicho concepto.

Ademas, este tema de estudio requiere repasar las criticas que atenuaron las
insuficiencias en el planteamiento del idealismo trascendental de Kant, mediante
este debate resultan los componentes que integran al Yo de la intuicion intelectual
y posteriormente al concepto de reflexion en Novalis. En este escrito defendemos
la tesis de que la imagen especulativa que se manifiesta en la reflexion desde
Novalis permite contemplar las profundidades de la conciencia y del pensamiento.

Para arribar a esta concepcion es imprescindible seguir la discusion de la
cosa en si que se siguié del idealismo trascendental, para ello adjuntamos por
necesidad las intervenciones de Descartes, Jacobi y Holderlin. Estas ideas apoyan
la exposicion al ubicar conceptualmente la postura de Novalis a cerca de la

reflexion como una especie de inversion de la identidad.



Ahora bien, la estructura esta distribuida en tres partes y su conclusion. En
el primer capitulo, identificaremos las deficiencias epistémicas y ontoldgicas en
gue deparo el idealismo trascendental kantiano, por lo que explicaremos cOmo es
gue la fuente de validez para el conocimiento y las acciones moralmente buenas
no estd completamente fundamentada por la razéon. El dnico vinculo que
encuentra Kant entre el reino de las leyes del pensamiento con la naturaleza
reside en el juicio reflexionante que tan sélo es un juicio subjetivo trascendental.

En el siguiente capitulo, abordamos la critica que explaya Jacobi en contra
del proyecto kantiano y la réplica de Fichte, quien se pronuncia continuador de la
filosofia del idealismo trascendental. Rastrearemos en la postura de Fichte la
gestacion del Yo a fin de ejercer un analisis en una de las diversas propiedades
gue adquiere esta nocion desde la renovacion idealista. En este apartado
agregamos un breve subcapitulo para distinguir el Yo fichteano de la aportacion
de cartesiana del cogito ergo sum.

En el dltimo capitulo, enfocaremos la exposicion en lo que acontece en el
principio del Yo al reflexionar, es decir al considerarse en conjuncion con todas
sus facultades intelectuales y valorarse a si mismo como una presencia libre. El
objetivo de la ultima parte del trabajo radica en definir al desplazamiento del Yo
hasta el romanticismo de Novalis y deducir desde ahi la explicacion de lo que
acontece en el concepto que funge como fundamento del conocimiento. Por
consiguiente, en este capitulo sera corroborada nuestra tesis, ya que la reflexion
del hombre se podra valorar como un movimiento libre y que no se puede
aprender. Es decir que no depende de la voluntad epistemoldgica del Yo, de
aquella facultad por medio de la cual el sujeto se forma su conocimiento.

Como se puede entender, en este punto adquiere importancia el
planteamiento que desarrollan las precedentes secciones, que por su parte
explican de qué forma la intuicién intelectual se coloca como punto de partida de
todo saber posible. El concepto de cosa en si que aparecié por primera vez en la
obra de Kant resulté problematico para la historia del pensamiento. Esto se debe
principalmente a que, al determinar el caracter y fundamento del conocimiento

humano el reino de los noumenos reclamaba una explicacion coherente, sin



embargo nunca la obtuvo dentro de los alcances criticos del autor de la
ilustracion. Esta impotencia conceptual fue compensada por las réplicas que
cuestionaron al ambicioso proyecto de unificar la razén y a toda experiencia
posible mediante conceptos trascendentales.

Al respecto, Jacobi fue una figura importante para el Romanticismo porque
permitié formular el germen de la intuicion intelectual de Fichte, dicha contribucion
se abordara con profundidad en el capitulo segundo. Posteriormente, con este
concepto configuramos una nueva vision sobre el funcionamiento y disposicion
del principio intelectivo del pensamiento humano. Por lo cual, la hipotesis del
presente trabajo es que la reflexion devela la posibilidad de definir la esencia del
hombre en relacion con una naturaleza pensante, que no precisamente se
encuentra determinada subjetivamente en el entendimiento.

De ahi que, el argumento central se encargue de esclarecer lo qué sucede
con la dimension de la cosa en si después de ser reformulada por Fichte para
rescatar la continuidad que caracteriza a la actividad mental al acercarse a los
objetos. En este sentido, Novalis es un filésofo demasiado hostil ante la propuesta
kantiana al cuestionar la efectividad y alcance de los conceptos de la razon para
explicar el origen del conocimiento y de toda percepcion en general. Desde una
perspectiva paralela nuestra tesis exhibe la inestabilidad de la fuente del
conocimiento al tratar de limitarse por medio del idealismo kantiano y fichteano.

En virtud de lo anterior, en nuestras conclusiones proponemos una revision
critica de la modernidad en base a los conceptos que se explayan del
Romanticismo de Novalis. Esto significa que, el hombre no se define por su razén
practica, sino que hay algo oculto que no fue objeto de exposicion de los ideales
de la llustracion y que, precisamente yace bajo la reflexion.



Capitulo 1 Giro Copernicano

1.1) Hume, la imposibilidad del conocimiento desde el enfoque empirista

Nuestro entero sistema de percepcion se
parece al ojo. Los objetos deben atravesar
medios opuestos para poder aparecer en la
pupila de forma correcta. Novalis

Kant consideré decisivo el ataque que Hume ejercié hacia la metafisica, pues para
el autor del Tratado de la Naturaleza Humana ésta solamente justificaba a la
relacion de causa y efecto, que podria presenciarse en situaciones reales.? La
metafisica involucraba la nociébn de necesidad, ya que, asimilaba que de la
existencia de una cosa se sigue que otra tiene que serle coetanea. Para Hume las
ideas se forman a partir de las impresiones que recopilamos con los sentidos, por
lo cual, cuando una impresion vuelve a aparecer ante la mente, se muestra bajo la
forma de idea.® Pero esto no significa que la estructura de una impresion
corresponda con una idea.

Entonces, toda idea se verifica por la experiencia de manera puntual y
sencilla, pues, el vinculo entre causa y efecto se origina a nivel empirico por medio
de impresiones singulares que se van agrupando por la costumbre.* No obstante,
este ordenamiento cotidiano no representa un salto hacia el ambito de lo
necesario, asi que ninguna impresioén proveniente de la experiencia justifica la
certeza de que ocurra de idéntica forma todas las veces posibles.

La experiencia no es suficiente para explicar algo axiomatico, esto incita a
que la razon averiglie que en realidad ocurra de este modo, para ello no le queda
mas que acumular todas las observaciones en donde se dé cierto fendmeno, ya
sea como causa o como efecto. Por consiguiente, la colecta de certezas no se
puede extender hasta el infinito, ya que resultaria imposible analizar cada

situacion y por ende, la metafisica es imprecisa.

2 ¢f.r. Immanuel Kant, Prolegémenos a toda metafisica futura que haya de poder presentarse como
ciencia, traduccién Mario Caimi, Madrid, Ediciones Istmo, 1999, p. 23.

3 ¢f.. David Hume, Tratado de la naturaleza humana, Madrid, Gredos, 2014, pp. 87-88.

4 Ibid., p. 94.



Hume plantea que: “...la ciencia del hombre es el Unico fundamento solido
para la fundamentacion de las otras ciencias, la Unica fundamentacion sélida que
podemos dar a esta ciencia misma debe basarse en la experiencia y en la
observacién.” Cualquier saber obtenido por medio de la ciencia que describe
Hume no tiene ningun fundamento a priori, puesto que las ideas que la constituyen
se verifican directamente en la realidad.

En el pensamiento de Hume, la conexion causa y efecto se origina desde la
observacion, asi que vivencialmente la relacion se tiene que corroborar mediante
la adecuacion de las relaciones que la propia experiencia fundamenta.® La
redundante costumbre es aquello que engafia a la razén, de modo que le hace
creer que tal vinculo es necesario, pero este artificio surge en virtud de una
objetividad que es exigida por el conocimiento. Ahora bien, esta necesidad no se
puede satisfacer con la secuencia de conceptos que promueve la metafisica, ya
gue, cada nueva situacion, no constituye poco a poco una verdad absolutamente
necesaria. Peculiarmente, la razon busca establecer a partir del fenbmeno a una
realidad determinada, aunque no la pueda observar sucedaneamente en todas las
situaciones posibles. La capacidad de raciocinio, al comprender a través de leyes
de asociacion aquellos objetos que cobija bajo la sucesion causa y efecto, ha
guedado influenciada por la fantasia. Para Hume los fendmenos implicados en
dicha relacion no son mas que experiencias comunes que han sido impresas
falsamente, ya que:

De la repeticion de cualquier impresion pasada, aunque sea al infinito, nunca
surgird una nueva idea original, como lo es la de conexién necesaria; y el nimero
de impresiones no tiene en este caso mas efecto que si nos limitamos a una sola.’

De esta irregularidad en la impresion de ideas en la mente, el autor del Tratado de
la naturaleza humana llega a la conclusion de que la razén no tiene la capacidad
para comprender los fendmenos a traves de esta relacion. Asi que, la metafisica,
que tan solo trata de vincular los acontecimientos de esta forma no se puede

justificar desde la raz6n humana. No sélo la metafisica depende de esta conexién,

> Ibid., p. 81.
6 Cf.. Hume, op. cit., p.81.
7 ibid., p. 86.



sino también el resto de las ciencias. Entonces, el conocimiento humano en
general es obtuso en el sistema que ofrece este fildsofo.

Pero, tanto la matematica como la fisica han demostrado que si hay
conocimiento, pues, lograron importantes avances al anticipar a priori sus
conceptos.? De esta forma, se deteriora la filosofia empirista comentada, puesto
que las ciencias exactas demuestran la participacion de algo determinado, que se
eleva por encima de la experiencia y la observacion. Kant dirigira su pensamiento
hacia el desarrollo de la metafisica; similarmente al desarrollo de estas ciencias,
tendrd que definir sus conceptos de manera a priori. En seguida, analizaremos
algunos puntos del idealismo trascendental, planteado por Kant para ampliar las

condiciones en que las cosas de la realidad se presentan.

1.2) Kant y el Idealismo trascendental

La filosofia entera no es mas que ciencia de
la razon —para el mero uso regulativo—
solamente ideal— sin la menor realidad en
sentido propio. Novalis

Mencionabamos que la critica de Hume hacia la metafisica es destacable, porque
el conocimiento se vuelve imposible de realizarse, debido a que en su sistema no
existe la relacion causa-efecto. Cabe destacar que esta carencia es consecuencia
de las condiciones de la formacion de la experiencia comprobable del hombre, que
en ningdn momento se puede valorar como un saber indubitable. El filésofo
escocés no solo afectd a la formacion del conocimiento descalificando a la
metafisica, sino que incluyd a otras disciplinas; entonces, en su implacable afan
por adjudicarle a la experiencia la fuente de validez para todo saber e idea posible,
prefirio hundir el conocimiento en el escepticismo que concederle algun otro
origen.® A pesar de esto, Kant debi6 sentirse agradecido con él, al portarle mas de

un motivo para escribir y desplegar su audaz sistema, sino que ademas, como

8 Cf.. Immanuel, Kant, Critica de la razén pura, traduccién Pedro Rivas, Gredos, Madrid, 2014, p.16.
9 Cf.. Kant, “Prolegémenos...”, op. cit., p. 33.



todo un ilustrado, menciona que le abrié los ojos de la razéon y le hizo ver el
dogmatismo en el que estaba inmiscuida la metafisica.®

En su obra la Critica de la razén pura, postula que la metafisica consistia en
un conocimiento especulativo de la razén que se ha distanciado mediante simples
conceptos de lo que ensefia la experiencia.l! Estos conceptos constituian un
conocimiento aislado de la experiencia, por lo que no se podian aplicar a ningan
caso concreto de la misma. Por otro lado, las matematicas se aplican
adecuadamente en el &mbito practico porque sus férmulas que serian los
conceptos a priori determinan la metodologia que se tiene que seguir para
corroborar el resultado.

Por ello, Hume expresé que la situacion de la metafisica no era compatible
con el conocimiento. El concepto de la conexion causa y efecto tenia sus bases en
la experiencia; sin embargo, no encontraba soporte dentro de la misma. Ante
dicha carencia, de la conexion entre causa y efecto por parte de los hechos
vivenciales, Kant dirigi6 su mirada hacia las aportaciones matematicas, a fin de
justificar una consecuencia semejante en el ambito real.

Desde las mediciones de Tales de Mileto, se ha demostrado la existencia
de conceptos a priori. En la geometria, este tipo de conceptos sirven para definir la
figura sin referirse a las propiedades sensibles de la misma. El concepto: de un
poligono de tres lados es la abstraccion del triangulo is6sceles, por lo que, el
concepto a priori que permite concebir a la misma figura en distintas expresiones
seria la linea y el espacio. Asi mismo, Kant comprendié que para saber algo con
certeza a priori, no tenia mas que afiadir a la cosa, aquello que por necesidad se
seguia de lo que se habia introducido en ésta.'? De esta forma, la razén reconoce
lo que ella misma produce segun su bosquejo. Las matematicas aportaron al
entendimiento la posibilidad de establecer en la naturaleza racional del hombre
aguello que se podria verificar por ella misma.

La disciplina de los niumeros influye al pensamiento filoséfico por medio de

la idea que infiere la existencia de leyes necesarias y axiomaticas. La razon

10 1jd., p. 29.
1 Kant, Critica de la razén pura..., op. cit., p. 18.
2 pid., p. 17.



contiene los principios correspondientes para el uso de estas normativas. Por lo
tanto, las ciencias exactas corroboran la existencia del conocimiento determinado;
asi mismo, el sistema del saber humano tiene que conseguir algun fundamento,
mediante aquella disciplina, cuya existencia no fue negada por Hume y que
posibilita a todas las demés.?

De lo anterior se desprende la posibilidad de un fundamento para el sistema
del conocimiento humano, sélo que la metafisica de la que se disponia en ese
entonces no fue capaz de soportar una explicacion acerca de éste. Kant, al igual
que Hume, considera que tradicionalmente esta disciplina creia que el intelecto
debia adecuarse al objeto. Sélo que para el autor de los Didlogos sobre la religion
natural la idea de que las cosas conservan sus cualidades le resultaba imposible
de fundamentar, puesto que la Unica forma para constatarlo era con la
observacion directa en cada experiencia posible. En cambio, Kant asimila que si el
conocimiento se rige por los objetos nunca reuniriamos un saber completamente
determinado en torno a la naturaleza, puesto que las condiciones para verificarlo y
fundamentarlo no son compatibles con la vida humana, ya que exigen extender la
observacion hasta el infinito. Sin embargo, aunque su antecesor coincide en que la
ciencia parte de la experiencia, él no conducira al conocimiento al escepticismo.**

El filosofo de Konigsberg no se dirigi6 hacia el escepticismo, pues,
singularmente propone ciertos cambios en las condiciones gnoseologicas que
estan implicadas en el desarrollo del conocimiento. Kant transfiere al fundamento
de la realidad hacia un &mbito en donde es posible su verificacion.

El cambio, en estas situaciones implica restablecer una metafisica a modo
que expligue como se tiene que dar el conocimiento. La nueva disciplina que
propone es donde la conexién causa y efecto, en tanto concepto, no tenga que
verificarse en la experiencia, sino que sea la experiencia la que se debe constituir
a través de dichos conceptos. Esto quiere decir que Kant pretende superar el
empirismo dogmatico, proponiendo que los objetos se adecuen a nuestro

entendimiento. Si estas nociones se desprenden del mismo pensamiento,

13 yéase cita 1.
1% 1bid., p. 24.
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entonces habria que refinar su manera de darse. En un caso similar se encontraba
el astronomo Copérnico, quien no podia explicar los movimientos de los astros, si
consideraba que las estrellas giraban alrededor de la tierra. Entonces, se le ocurrio
dejar a los cuerpos celestes fijos, haciendo girar al observador.®

Paralelamente, la propuesta metafisica, al igual que la astrologia, estaba
destinada al fracaso. Ambas disciplinas resultaron ineficientes para rendir cuentas
al entendimiento sobre los temas a los que ellas se referian como contexto de
estudio. En cuanto a la metafisica, ésta no lograria fundamentar el sistema del
conocimiento humano, si continuaba pensando que el saber posible para el
hombre se establece a partir de objetos. Es posible determinar por completo y
mediante principios generales a la esfera de la razén pura, si asentimos que los
objetos se conforman de acuerdo con nuestro conocimiento.® El giro copernicano
que propone Kant, entiende que la naturaleza del objeto esta determinada por la
naturaleza de nuestra intuicion. Aquello que el objeto es para nosotros, se rige por
nuestra forma de palparlo. La experiencia sensible es el primer acceso a los
objetos, entonces el objeto es tal y como mi percepcion expresa que sea. Pero no
recluye la existencia de objetos externos, ya que de este modo su mencionado
cambio del pensamiento se volveria un envoltorio que de nueva cuenta contendria
un idealismo del tipo dogmatico, el cual sepulta entre sus ramificaciones al ser

interior de las cosas, diluyéndolo con el modo de percibirlas.

En este sentido, no distinguiriamos a los objetos mismos de nuestra forma de
percibirlos, en consecuencia, se dudaria de su existencia, pues lo Unico que
poseeriamos seria el dato inmediato sensible, mismo que no apela la naturaleza
interna del objeto. Con este cambio en el pensamiento se propone una nueva
forma de pensar a la naturaleza de los objetos, en donde una representacion

depende de nuestra percepcion sensible. El giro propuesto por la critica kantiana

5 1bid., p. 20.
16« .0 bien supongo que los objetos o lo que es lo mismo, la experiencia, Unica fuente de su
conocimiento [...] se rige por tales conceptos. En este sequndo caso veo ensequida una explicacion
mds fdcil, dado que la misma experiencia constituye un tipo de conocimiento que requiere
entendimiento y este posee unas reglas que yo debo suponer en mi ya antes de que los objetos me

sean dados, es decir, reglas a priori.” Idem.

11



no constituye un idealismo empirico; este tipo de pensamiento sostiene que es
imposible afirmar la existencia del mundo exterior basandose en una inferencia, a
partir de las propias percepciones sensibles.” De hecho, este pensamiento es el

que precisamente viene a censurar la Critica de la razén pura.

El inferir una causa determinada a partir de un efecto dado es siempre inseguro,
ya que el efecto puede proceder de mas de una causa. En la relacién de la
percepcidn con su causa queda, pues, siempre la duda de si esta causa es interna
0 externa y, por consiguiente, de si todas las llamadas percepciones externas no
son un simple juego de nuestro sentido interno; de si se refieren a verdaderos
objetos exteriores como causas de si mismas. La existencia de tales objetos es
simplemente inferida y corre el peligro de todas las deducciones. El objeto del
sentido interno (yo mismo, con todas mis representaciones) es en cambio,
percibido inmediatamente y su existencia no ofrece dudas.*®

Como podemos ver, Kant expone qué vertiente del idealismo retomara para
estructurar su nueva forma para pensar al mundo. El idealismo trascendental, en
oposicion al idealismo empirico, considera a los objetos como representaciones y
no como cosas en si.’® Esta condicién es aquello con que el idealismo reconoce a
los objetos externos que soportan las representaciones; por lo tanto, este
idealismo no es compatible con la doctrina que sostiene que los objetos exteriores
son de dificil acceso. El idealismo trascendental kantiano acepta los objetos
exteriores, pero sélo en la medida de que nos llegan mediados por la intuicién
sensible. Entonces, los entes reales son lo que son, en virtud de ser
representacion nuestra.

No podria tornarse en un idealismo dogmatico, puesto que acepta la
materia exterior a través de la intuicion sensible, y no dudara de que
inmediatamente por ésta admita la existencia de los objetos externos.?° “...de

acuerdo con dicha doctrina, espacio y tiempo son simples formas de nuestra

17 Maria J. Solé, “El idealismo trascendental kantiano: origen del debate”, Revista de Estudios sobre
Fichte, 2015, p.3.

18 Kant, Critica de la razén pura, op. cit., p. 319. (el subrayado es mio).

9 bid., p. 320.

20 Mientras el idealista deduce que “jamds podemos estar enteramente seguros de la existencia de
esos mismos objetos en virtud de cualquier experiencia posible.” (Ibid., p.319), el idealista
trascendental asegura su existencia a través de las formas de intuir a priori, que son el espacio y el
tiempo.
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intuicion, no determinaciones dadas por si mismas o condiciones de los objetos en
cuanto cosas en si mismas."”?!

La cita anterior puede analizarse desde la 6ptica schopenhaueriana, la cual
plantea que Locke funge como inspiracion para Kant, ya que, en su Ensayo del
entendimiento humano, este pensador sefialé que las cualidades secundarias de
las cosas tales como el sonido, el olor, el color y la dureza, en tanto que se fundan
en los sentidos, no pertenecian al cuerpo objetivo de la cosa misma. Por el
contrario, la extension y forma se concibieron como cualidades primarias de los
objetos. Desde este punto de vista, Kant involucra en una de las formas para intuir
a priori al espacio, que es uno de los elementos que Locke consideraba primario e
inherente a la cosa en si.?? La aportacion kantiana a la filosofia, desde su
idealismo trascendental, reside en adjudicar que el concepto de espacio se remite
a nuestra forma de representarnos las cosas.??

Estas formas para intuir a priori, afirman que hay una estructura externa que
no depende de nuestra percepcion sensorial; por lo que Kant tendra que regular la
presencia de este soporte real. Ahora bien, mediante estos supuestos se puede
caer en ambos extremos, por un lado, al negar por completo la inclusiéon de algun
correlato para la experiencia, se caeria en el escepticismo. Por el otro, si se
acepta que existe algo en absoluta independencia de nuestra percepcion, se
volveria al realismo trascendental.?* Esta Gltima doctrina es mucho mas peligrosa
para la empresa de Kant —de fundamentar un sistema del conocimiento humano,
por medio de una nueva metafisica—, pues estaria suponiendo que nuestras
representaciones no son suficientes para apropiarse de los objetos en un
conocimiento puntual sobre ellos. El idealismo trascendental que propone el autor
de la Critica de la razon pura careceria de validez y se deformaria en un idealismo
dogmatico al rechazar la prevalencia de los objetos que fundamenten la

experiencia y las vivencias.

21 jdem.
22 Arthur Schopenhauer, El mundo como voluntad y representacion, Madrid, Gredos. 2014, p. 472.
3 fdem.
24 fdem.
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En todo caso, la teoria de la fundamentacion del conocimiento tiene que
limitar la participacion de los elementos que no dependen de nuestra voluntad en
el proceso del conocimiento. Pero se tiene que tener cuidado al justificar la
intervencidon de estos agentes en la formacién de saberes sobre los fenbmenos,
puesto que en este caso el proceso se trataria de un realismo trascendental.
Desde esta perspectiva, todo tipo de conocimiento no seria tan verdadero, ya que,
el escepticismo nos llevaria a cuestionar cada una de las situaciones en que este
fendmeno se hace presente.

Por su parte, Kant solventara esta aporia al construir su idealismo
trascendental o critico (como él lo denominaba) sobre la base de la doctrina de la
idealidad trascendental del tiempo y del espacio.?® Esta idealidad corresponde con
el hecho de que dichos conceptos se esfumarian si desaparece la facultad de
intuicion sensible. De tal modo, el idealismo que promueve la Critica de la razén
pura afirma que hay referentes ajenos a nuestra vivencia que fundamentan a
nuestra experiencia, sin embargo, los considera inexistentes sin la intervencion de
nuestra sensibilidad: “los objetos exteriores (los cuerpos) son simples fenémenos,
no siendo, consiguientemente, mas que una clase de mis representaciones, cuyos
objetos sélo son algo a través de éstas, pero no son nada separados de ellas.?®

De acuerdo con lo anterior, en la teoria que funda el desarrollo de nuestro
conocimiento se puede inferir la existencia de los cuerpos, sin esto signifique que
se pueda explicar el fundamento de los mismos, a excepcion de que son objetos
espaciales y que no dependen de nuestra voluntad. Asi que, no niega la materia
de las representaciones, pero ésta siempre sera determinada por las facultades de
la razén. Entonces, las cosas son porque ponemos las condiciones para que lo
sean.?’ El ambito de la necesidad se extiende sobre esta forma para asimilar la
materia de las experiencias y lo hace a través de estas maneras de intuir.

Entonces, todo lo que es tiene que situarse mediante tiempo y espacio. Este

B¢f. Solé, “El idealismo trascendental kantiano...”, op. cit., p.3.
% Kant, Critica de la razén pura, op. cit., p. 320-321.
27 Ibid., p. 17.
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tltimo se refiere a la forma de los fenémenos de los sentidos externos?® y el
primero a la forma de los fendmenos del sentido interno.?°

Para Kant el tiempo y el espacio posibilitan nuestras representaciones, en
este sentido, el giro copernicano permite estructurar el sistema del conocimiento
humano, que considera al sujeto como fundamento activo de la experiencia,
puesto que provee a éste de las formas en que se tienen que intuir los objetos
para que formen parte de su conocimiento®®. El conocimiento para Kant se da
cuando las intuiciones sensibles se adecuan a su respectivo concepto. Esto
acontece bajo una especie de sintesis entre la facultad del entendimiento con la
de la sensibilidad. Asi mientras ésta Ultima concede intuiciones, que es la forma
segun la cual somos afectados por los objetos, el entendimiento es la capacidad
para pensar el objeto de la intuicién. Para asimilar este proceso, Martin Navarro lo
describe asi:

comprendo el desplazamiento de una bola de billar sobre la mesa, y conozco este
hecho porque recibo una intuicién espacio-temporal del mismo, y porque aplico, a
esa determinada intuicion, el concepto empirico de bola y mesa que mi mente se
ha formado [...]*!

El conocimiento se deriva de esta sintesis, por lo cual estas propiedades de la
razén no pueden aparecer por si solas, ya que, “sin la sensibilidad ningin objeto
nos seria dado y, sin entendimiento, ninguno seria pensado.”®? Es decir, los
pensamientos sin contenido sensible son vacios y las intuiciones que carecen de
su concepto son confusas. En la conclusiéon del apartado que corresponde a la
Estética Trascendental, Kant explica que los objetos sélo son posibles por medio
de tiempo y espacio, que son formas de intuir a priori.

Y, por el contrario, estas formas no significan algo sin la facultad para intuir
del sujeto: “Pero la realidad en el espacio, en cuanto mera representacion, no es

otra cosa que la percepcidon misma. Asi, pues, lo real de los fendbmenos externos

2 “|3 condicidn subjetiva de la sensibilidad.” Ibid., p. 66.

2 Ibid., p. 72.

30 ¢f.. Kant, Critica de la razon pura, op. cit., p.321.

31 Cf.. Navarro, M, “Introduccidn” a Friedrich Schlegel, Ideas, Pre-textos. Valencia, 2011, p.12.
32 Kant, Critica de la razén pura, op. cit., p. 86.
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s6lo es real en la percepcion. No puede serlo en ningln otro sentido.”? Para Kant,
el que el saber humano sélo se conforme mediante las representaciones que mi
entendimiento se forma de lo real, no significa que dicha realidad no exista.
Entonces, ni el tiempo ni el espacio nos dicen algo sobre como son los objetos sin
ser percibidos, no obstante, él afirma que algin panorama ofrece soporte y sentido
a los fenomenos en la realidad. De lo contrario, este pensador contradeciria a su
propio sistema, que por cierto no seria trascendental.

Con las reglas del sistema expresado en la Critica de la razén pura no
tenemos la posibilidad para conocer la realidad tal y como es “en si”. El idealismo
trascendental consideré que existe un contenido real, que es el principio de
aguello que intuimos como objetos espaciales, pero solo para no atrincherarse en
un idealismo dogmético. Esto a pesar de que para el intelecto resulta imposible
acercarse a los objetos de otra forma que no sea la sensibilidad. Sin embargo, la
cosa en si no es una invencion de mi subjetividad,3* porque es la causa de que yo
perciba al mundo como representacion, en otras palabras, es la causa del
fenomeno. Como bien describe Kant el “...conocimiento racional a priori, a saber
que éste solo se refiere a fendmenos y deja, en cambio, la cosa en si como no
conocida por nosotros, a pesar de ser real por si misma.”®

Por lo tanto, la conclusién del mencionado apartado que da inicio a la
Critica de la razdn pura, es muy semejante a lo que propone el realismo
trascendental. En el sentido de que los objetos deben existir por si mismos, de lo
contrario serian considerados como el producto de nuestras intuiciones. En otras
palabras, este resultado acepta que al fendmeno le corresponde necesariamente
algo que no es fenémeno.

El ambito de la cosa en si es necesario para fundamentar un sistema del
saber humano, ya que este concepto se refiere a algo que existe por si mismo. Asi
gue, al negar alguna causa para nuestras representaciones el sistema del
conocimiento humano se desvaneceria en ideas. Kant sostiene que el no-

concepto de cosa en si no se trata de un fenGmeno, porque si lo fuera podria ser

33 Kant, Critica de la razén pura, op. cit., p. 323.
34¢f.. Navarro, “Introduccién...”, op. cit., p. 12.
35 Kant, Critica de la razén pura, op. cit., p. 21.
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intuido por la sensibilidad, ademas el fendbmeno es imposible por si mismo, fuera
del modo de la representacion.

Mejor dicho, esta nocion encontraria su fundamento teorico desde un
concepto limite. En un reciente articulo, Solé menciona que este resultado
contradice el argumento en contra del idealismo empirico.® De modo que ambas
doctrinas afirman que hay algo que no es fenoménico y que existe como la causa
de nuestras representaciones subjetivas.?’ El fenémeno requiere de un soporte
gue sea plausible por lo menos para el entendimiento.

Para Kant, el fendbmeno hace referencia a algo cuya representacion
inmediata es sensible, pero que en si mismo debe ser independiente de la
sensibilidad. De este modo, el noumeno es el correlato de lo sensible y por lo cual
no se puede definir desde alli. Puntualmente, el noimeno ocasiona la percepcion
de las representaciones y, como este Ultimo participa en la formacién de nuestro
conocimiento, entonces cabe preguntarnos: ¢(Como se relacionan ambos
elementos para formalizar el conocimiento? Y, si éste representa a la razén de ser
del mundo real, ¢por qué no encuentra explicacion dentro de su obra?

En esto consiste, segun Martin Navarro, la imposibilidad mostrada por el
kantismo para dar una visidbn coherente y unitaria sobre la realidad natural y
humana.®® En teoria, la cosa en si tiene que existir, porque en ella recae el
fundamento de nuestras representaciones; sin embargo, no podriamos conocerla,
ya que, nuestro saber depende de las representaciones y evidentemente dicho

concepto no es representable por ninglin medio posible.

3 “Ciertamente, esta afirmacién parece contradecir lo argumentado contra el idealismo empirico,
ya que postula la necesidad de inferir a partir de nuestras representaciones subjetivas, algo que no
sea fenoménico, que sea un objeto independiente, como base del fendmeno. Sin embargo, Kant
presenta otro modo de entender las cosas en si que, si bien permitiria dejar atras esta objecion, no
evitd malos entendidos por parte de sus lectores.” Cf.. Solé, “El idealismo trascendental
kantiano...”, op. cit., p.4.

37 “un objeto independiente, como base del fenémeno.” idem.

38 Cf.. Navarro, “Introduccion...”, op. cit., p. 13.
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1.2.2) Lacosaen si

El hombre no es mas que una
criatura llena de error natural

e indeleble sin la gracia. Nada

le muestra la verdad. Todo le engafia.
Estos dos principios de verdad:

la razon y los sentidos, ademas

de carecer ambos de sinceridad

se enganan reciprocamente [...]
Pascal

Como conclusion del idealismo trascendental, cuyo método es expuesto en la
Critica de la razén pura,® el sistema del conocimiento humano que se formula alli
admite por principio que hay cosas en si. En éstas se basa la percepcion para
recibir el material empirico, s6lo abordamos los objetos en tanto representaciones.
Asi que Kant propone comprender la cosa en si como objeto trascendental, ya que
es considerada la causa de los fenémenos en general.°

Pero solamente esta propiedad es adjudicada en virtud de una
correspondencia con la percepcion en tanto es considerada como un ambito
donde se da cierta recepcion de los fenbmenos. Asi mismo, esta definicion es
posible por la nocién con la que Kant define al fendbmeno como “el objeto
indeterminado de toda intuicion empirica posible.™! Asi que, podemos distinguir la
materia de la forma: la primera llega por la sensacién y se da a posteriori,
mientras, la forma se refiere a aquello de acuerdo con lo cual la materia es
ordenada y se da a priori, el espacio y el tiempo. La forma se refiere a la manera
de intuir y es pasiva, puesto que requiere del entendimiento para poder
transformar todas sus intuiciones en conceptos.

La causa de las representaciones permanece oculta para nosotros, lo Unico
gue podemos saber de ésta es su lejania con el aspecto sensible. En este sentido,
la cosa en si puede nombrarse objeto trascendental, pero solo para que el
entendimiento tenga algo que corresponda con la sensibilidad y, asi complacer a

la razén especulativa. Solé propone el término contractara de la receptividad

39 Cf.. Gunter Zdller, “Sistema y Vida: El legado filoséfico de Fichte”, Revista de Estudios sobre
Fichte, Num.2, 2016, p.2.

40 Cf.. Solé, “El idealismo trascendental kantiano...”, op. cit., p.4.

41 Kant, Critica de la razén pura, op. cit., p.248.
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pasiva para concebir el noumeno, por medio de esta palabra designa a la
ausencia de cualquier conocimiento posible acerca de éste, sin que ello contradiga
nuestra disposicion natural del pensamiento para hablar de ella. 42 Kant incluso
lleg6 a afirmar que el idealismo que resalta su obra puede considerarse dualista al
admitir la existencia de la materia externa sobre la base de intuiciones en sentido
interno.*?

Este tipo de pensamiento no sélo admite la materia externa, sino también la
posibilidad de que se dé internamente.** Las representaciones formadas a partir
de los fenédmenos incluyen algo mas que la simple certeza de conformarse
internamente sobre su valoracion de la existencia de cosas externas. Lo cual
indica que el entendimiento considera a esta materia como representacion
externa, pero sin que ello signifique que ésta verse sobre los objetos exteriores por
si mismos. Para Kant las causas de los fendmenos son las representaciones que
se producen en nosotros por sus correspondientes objetos, los cuales serian las
cosas en si. Sin embargo, para este pensador el referente empirico de las formas
en que se presentan los objetos se extiende en lo que denomina espacio exterior;
esto permite que el entendimiento asimile a los objetos en una posiciéon en
concreto.

De esto se concluye que, para Kant el espacio y el tiempo corresponden
con una forma de intuir a priori, esto significa que reside en nosotros y no en el
espacio en si. Asi pues, conocemos los objetos porque los asimilamos medio de
nuestros fenbmenos que de cierto modo dependen de nuestras representaciones
cuyo origen nos es completamente indiferente. Por consiguiente, el trabajo
filosofico de Kant que consiste en fundamentar el sistema del saber humano se

convierte, sino en un imposible una empresa dificil para filosofo puesto que ubica

42 50lé, “El idealismo trascendental kantiano...”, op. cit., p.4.

3 Kant, Critica de la razén pura, op. cit., p.320.

44 Jacobi en su famoso apéndice de su obra: David Hume sobre la creencia, o idealismo y realismo,
una conversacion, sostiene que, para resolver toda duda respecto del idealismo trascendental, que
es justamente lo que venimos haciendo, no hay mas que leer la parte correspondiente a la Estética
Trascendental y el cuarto paralogismo de la doctrina trascendental del alma. Cf. F. H. Jacobi,
“David Hume acerca de la creencia, o idealismo y realismo, un didlogo”, traduccién Hugo Renato
Ochoa Revista Observaciones Filosdficas, 1968, p.12.
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desde un punto ajeno para el intelecto al elemento base para esta labor
intelectual. En este el problema es que no se sabe con precision si su causa
reside dentro o fuera de nuestra facultad para percibir.

Kant, para rescatar su doctrina, infiere que esta causa se encuentra fuera
de nosotros. Pero entonces esto que se identifica no tiene que ser el objeto de las
representaciones de la materia sensible, puesto que éstas serian los fenbmenos;
es decir, modos de representacion que no existen sin la conciencia inmediata, lo
cual sucede idénticamente como acontece en la conciencia de mis pensamientos
internos.*®> El noumeno es aquello que esta en oposicion con el objeto de la
intuicion sensible; mediante dicho anticoncepto, pues esta expresado en sentido

negativo, se hace abstraccion de nuestro modo para intuir toda cosa real.

entendemos por noumeno el objeto de una intuicibn no sensible, entonces
suponemos una clase especial de intuicién, a saber, la intelectual. Pero esta clase
no es la nuestra, ni podemos siquiera entender su posibilidad, como un concepto
determinado de un ente que podriamos conocer. Este seria el noimeno en su
sentido positivo.*®

Al respecto, Jacobi afirma que el objeto trascendental no es en si mismo ni
materia ni un ser pensante, sino que es fundamento para los fendmenos
exteriores, sin embargo, nos es desconocido.’” Cuando el autor de la critica dice
que el objeto empirico yace bajo el objeto trascendental, sélo lo expresa en
sentido figurado, ya que, a la intuicion sensible, se le adjudica una fuente exterior,
si se representa en el espacio e interior si sélo se alude a ella en su relacion
temporal.

Los objetos exteriores no son cosas en si, Sino que para nosotros son
representaciones de las que tenemos conciencia, como de cualquier otra, soélo que
las denominamos exteriores para indicar que dependen de aquellos sentidos que
llamamos externos. Tanto el tiempo como espacio son formas en que se nos

hacen presentes las representaciones; por lo tanto, una cosa solo puede existir

4 Kant, Critica de la razén pura, op. cit., p. 320.
4 Ipid., p.250.
47 Jacobi, op. cit., p.101.
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para nosotros mediante la representacion que se da a través de espacio y
tiempo.*8

Kant indic6 que todas las modificaciones de las cosas son posibles
temporalmente, por lo que el tiempo es la forma real y efectiva para la intuicion
interna, en tanto los cambios en los fendmenos que se perciben también son
reales.*® El tiempo no se considera objeto, sino como modo de representarse a si
mismo en tanto que objeto.>° Es por ello que tiene realidad subjetiva respecto de
toda experiencia interna, es decir, que tengo la representacion del tiempo y la de
mis determinaciones en él.5! por lo que, ambas formas para intuir a priori son
internas y no representan nada en sentido externo.

El seguimiento de este argumento convence a Jacobi, para que asegure
que, la Unica diferencia entre los realistas e idealistas trascendentales es la
siguiente, mientras los primeros consideran que los objetos del mundo son
independientes de las representaciones que nos formamos, en cambio, los

idealistas trascendentales afirman su existencia como constructos internos:

gue no representan nada de la cosa que pueda existir fuera de nosotros o la cual
el fenébmeno se pueda referir, sino determinaciones meramente subjetivas del
espiritu completamente vacias de todo lo que sea efectivamente objetivo.>?

Por lo cual las cosas serian determinaciones subjetivas de la mente, carentes de
todo sentido objetivo. Kant afirm6 mediante su postura que la facultad del
entendimiento no establece sus leyes al confrontarlas con los fenbmenos, sino que

a partir de éste consolida la legislacion para la naturaleza.>3
sin él no habria naturaleza alguna, esto es, unidad sintética y regulada de lo diverso

de los fenbmenos. En efecto, éstos no pueden, en cuanto tales fendbmenos, existir
fuera de nosotros. Existen sélo en nuestra sensibilidad.>*

8 fdem.

4 “F| tiempo es efectivamente, algo real, a saber, la forma real de la intuicién interna.” Kant,
Critica de la razdn pura, op. cit., p. 74.

50 jdem.

51 Jacobi, op. cit., p.102.

52 jdem.

53 Kant, Critica de la razén pura, op. cit., p. 137.

54 jdem.
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Aunque aprendiéramos bastantes leyes por la experiencia, éstas solo serian
determinaciones particulares, procedentes de regimientos mas elevados, que
proceden a priori del entendimiento. Por lo tanto, mientras los realistas admiten la
existencia de objetos que trascienden la receptividad de la mente, los idealistas
trascendentales, no afirman ni niegan, so6lo dicen que no se puede saber. El
concepto de cosa en si, segun Jacobi esta fundamentado en la peculiar manera
en que se da nuestra sensibilidad. Como consecuencia, no se funda en la
experiencia externa como habia dicho Kant, ya que remite a las representaciones
y éstas necesariamente son subjetivas. Ademas, dicha nocién est4 conformada
por apariencias, que no sostienen nada acerca de lo que yace mas alla de la
representacion. Finalmente, para Jacobi, Kant no es consistente con la l6gica de
Su propio sistema, ya que asevera que los objetos del mundo, de cierta forma,
afectan a los sentidos, por ende, ocasionan las sensaciones y, con ellas, a sus
respectivas representaciones.

Con estos argumentos Jacobi evidencia que hay una adecuacion entre la
capacidad de raciocinio y las cosas del mundo exterior. Por consiguiente, la
concepcion de la cosa en si es consecuencia de las formas en que pensamos a
los objetos que cruzan por nuestra experiencia y, por ello, corresponde con la
sensibilidad que nos caracteriza. De acuerdo con el filosofo de Konigsberg, todo
objeto que se pueda representar a partir de nuestras vivencias no existe fuera de
nosotros, es decir, de nuestra percepcion, por lo que, simplemente, consistiria en
una manifestacion en tiempo y espacio del genuino objeto trascendental que
estaria fuera de nuestra capacidad de percepcion. La cosa en si del reino de los
noumenos se vuelve un concepto problemético. La experiencia, no puede
aportarle ningun aspecto para volverlo comprensible, por lo tanto, dentro de este
sistema no sabremos con precision algo acerca de éste, porque no puede ser
objeto de la experiencia.

Resignado, Jacobi concluye muy cerca de Kant, al afirmar que el
entendimiento agrega su respectiva referencia a los objetos, porque realiza la
unidad sintética en la multiplicidad de la intuicion:

Es el entendimiento el que afiade el objeto al fendbmeno, en tanto liga lo multiple en
una conciencia. Cuando hemos producido la unidad sintética en lo multiple de la
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intuicién, decimos que conocemos el objeto; y el concepto de esta unidad es la
representacion del objeto = X. Pero esta = X no es el objeto trascendental; pues del
objeto trascendental no sabemos tanto, y so6lo es supuesto como lo inteligible del
fendmeno en general, meramente para que tengamos algo a lo cual corresponda a
la sensibilidad como receptividad.*

Asi pues, cuando decimos que producimos esta unidad, es cuando conocemos al
objeto y lo representamos de la siguiente forma “=X", pero lo que se refugia bajo
esta forma no es el objeto trascendental, porque debe permanecer oculto para
nosotros. Entonces este “=X" s6lo es supuesto, empero tal supuesto no es tan
afortunado, ya que la filosofia kantiana no admite que los objetos impresionen a
los sentidos. En cambio, si retiramos este supuesto, la propuesta filosofica pierde
el acceso a si misma, en la medida en que el concepto sensible queda vacio de
todo significado.56

El concepto de cosa en si en tanto supuesto también es imposible para
nuestro entendimiento, ya que su fundamento parte de la validez objetiva de
nuestra percepcion de los objetos, la cual es de acuerdo como son en si, y no
como fendmenos subjetivos. Entonces, considera objetivamente validas a
nuestras representaciones de las relaciones necesarias de dichos objetos reales,
lo cual contradice lo propuesto anteriormente por el Idealismo trascendental.
La filosofia kantiana tenia el objetivo de mostrar que tanto los objetos como sus
relaciones consistian en determinaciones que encontraban validez dentro de
nosotros, de la razén pura. Pero este proyecto encontro dificultades, debido a que
las leyes de nuestra intuicién sensible y del entendimiento no son adecuadas para
reflejar su adecuacion con la capacidad humana para pensar. Como no tienen
significacién ni validez objetiva, no indican nada sobre las leyes de la naturaleza
en si.
Asi que, irremediablemente: “nuestro conocimiento no contiene nada, [...] que
tenga alguna significacion verdaderamente objetiva.”’ Por lo tanto, toda estructura

gue se pueda plantear mediante conceptos a priori y que tenga el objetivo de

% Jacobi, op. cit., p.219.

56 Para Jacobi: “el término “sensibilidad” queda sin ningun significado, sino se entiende bajo éste
un médium real y distinto entre lo real y lo real, un efectivo medio de algo hacia algo, y si no
deben estar ya contenidos en su concepto, los conceptos de estar separado y reunido.” ldem.

57 Ibid., p. 104.
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fundamentar el conocimiento estaria despojada por definicion de su respectiva

explicacion légica y caeria en el abismo de lo absurdo.

1.2.2) El tribunal de la Raz6n Pura
En toda ciencia experimental
hay contenida una metafisica.
A. Riehl.

Nietzsche se refiere como la luna de miel de la filosofia alemana, precisamente a
esta época, en la que Kant adjudicé a una facultad humana la capacidad para
crear juicios sintéticos a priori. “jY qué no descubrieron, en esa época de
inocencia y riqueza juvenil, en que el hada maligna del romanticismo embargaba
al espiritu de los alemanes!” 8

Los juicios sintéticos a priori son aquellos que enlazan un concepto con un
predicado que se encuentra fuera del mismo concepto. La Unica forma para lograr
este enlace es buscando su predicado en la experiencia.>® El color de algin
cuerpo, como lo blanco en la tez de la superficie de la piel, es algo que no se
encuentra en la definicion del organismo vivo del hombre. Es por ello que los
conceptos tienen que aplicarse sobre las intuiciones que nos aporta la experiencia.
De hecho, la finalidad del conocimiento segun Kant reside en sustentarse por
completo en este tipo de juicios. Entonces, el conocimiento para este fildsofo
depende de que los juicios extensivos determinen adecuadamente a su predicado,
sb6lo que esto sucede a priori. Con esto explica la manera en que nuestro
conocimiento racional se avala en una especie de metafisica, ya que la razon pura
aporta los conceptos.

La fuente de validez para estipular tales predicamentos sintéticos se
conduce mediante una ley que define a este mismo comportamiento, sin embargo

su fundamento permanece en la sombra para nuestro pensamiento. En la primera

%8 Friedrich Nietzsche, Mds alld del Bien y del Mal Preludio para una Filosofia del Futuro, Madrid,
Gredos, 2010, p. 395.

%9« sidigo «Todos los cuerpos son pesados», el predicado constituye algo completamente distinto
de lo que pienso en el simple concepto de cuerpo en general. Consiguientemente, de la adicion de
semejante predicado surge un juicio sintético.” Kant, Critica de la razon pura, op. cit., p. 46.
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edicion de la Critica de la razén pura Kant admite que algo subyace bajo el
proceso en que se generan los juicios sintéticos a priori:
cierto misterio se esconde, pues, aqui. Unicamente descifrandolo se podra convertir
en seguro y digno de crédito al avance en el campo ilimitado del conocimiento puro

del entendimiento. Es decir, se podria descubrir, con la universalidad adecuada, el
fundamento de posibilidad de los juicios sintéticos a priori [...]?°

Esto es precisamente lo que a Nietzsche le parece tedioso, que su escrupuloso
andlisis del tribunal tan sé6lo terminase en esta incomoda e insuficiente facultad.®!
A decir verdad, el sistema de Kant desconoce cual es el punto que sustenta la
totalidad de nuestro conocimiento, que seria aquello que subyace bajo lo que
nombramos naturaleza. Lo Unico que propone es una codificacion del
entendimiento de acuerdo con sus propias fuentes originarias y en cuanto a su
extension y limites, para que por medio de estas condiciones logre izar un tipo de
conocimiento sobre estas circunstancias.

Para el autor de las criticas todo conocimiento racional consta, o bien sobre
algo material, o bien sobre algo formal. Por un lado, se refiere al entendimiento
que tiene la razén acerca de las reglas universales de su pensamiento. Asi mismo,
la ciencia dispuesta para este tipo de saber es la légica, ya que no tiene ninguna
parte empirica erigida sobre fundamentos derivados de la experiencia.®?

Por otro lado, si éste versa sobre algo material, puede comprenderse que
estara asociado con dos tipos de asuntos: primero, al ocuparse tanto de los
objetos de la experiencia externa encontramos a los elementos que se rigen por
leyes de la Naturaleza y la Fisica es su disciplina; y segundo, cuando se ocupa de
las leyes de la libertad recibe el nombre de ética. Las cosas estan conformadas
por una parte empirica y por una parte a priori, ésta ultima, basicamente se
compone por elementos como lo son espacio y el tiempo, que permiten la
conformacion de conceptos. Asi mismo, la parte empirica determina las leyes de la
naturaleza como objetos de experiencia y conforme a esta normativa todo debe

suceder. En cambio, el conocimiento racional, que hace referencia a objetos

80 Jbid., p. 48.

61 Nietzsche, Mds alld del bien y del mal, op. cit., p. 395.

2 Immanuel Kant, Fundamentacién para una Metafisica de las costumbres, Alianza, Madrid, 2012.,
p. 68.
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propicios a ser regulados mediante las leyes de la libertad, corresponde con la
experiencia interna y su disciplina es la ética. También esta soportado por una
parte a priori y metafisica, que es la ley moral. 63

Los elementos a priori para estas dos metafisicas circunscriben las orbitas
por donde pasaran los conocimientos racionales del hombre. La jurisdiccion de los
primeros objetos es la teoria de la naturaleza y, la de estos ultimos, la teoria de las
costumbres. De acuerdo con A. Cortina: “El proyecto kantiano es una posicion
filosofica, que pretende controlar las discusiones sobre el conocimiento acerca de
la razén y su pretension a poseer conceptos legitimos.”®* Por eso, en él se busca
contemplar la accion humana tanto desde la perspectiva sensible como desde la
inteligible, partiendo de un suceso de la experiencia, hasta el punto donde el
sujeto cognoscente se asigna como “yo pienso” o como “yo quiero”.5®

Desde la primera postura, se produce en mi una constelacién cognoscitiva
para los objetos de la naturaleza y con esto puedo prever lo que sucede en la
experiencia; desde la otra, la iniciativa de la moral determina las leyes de la
voluntad del sujeto racional cuando es afectado por la naturaleza. En este
aspecto, Kant comienza su analisis siguiendo leyes practicas del sujeto, por medio
de las cuales el sujeto llega a mantener una relacion moral con sus semejantes.

Esto es posible porque no considera al préjimo como medio para conseguir
algo, sino como fin en si mismo.%® Asi pues, las leyes de la libertad determinan las
leyes de la voluntad del hombre cada que se ve afectado por la naturaleza. Ambos
compendios legislativos estan avalados desde su respectiva metafisica, de modo
qgue hay una metafisica doble: una para la naturaleza en sentido externo y otra
para la voluntad, comprendida como naturaleza en sentido interno.

Como vimos en la Critica de la razén pura, la parte de la metafisica que
supedita el comportamiento para las leyes del entendimiento delimita los alcances

del conocimiento para la razén. Esto indica que, el objeto es representado en

83 jdem.

4 Cortina, Adela, “Estudio preliminar”, en Kant Immanuel, La metafisica de las costumbres,
Madrid, Tecnos, 1999, p. XXX.

% jdem.

% jdem.
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nuestro pensamiento tal y como aparece organizado mediante nuestro
entendimiento. Kant, al igual que Hume, asimila que la experiencia es el punto del
que parte el conocimiento, pero sugiere involucrar en este proceso algo que él
considera que se encuentra mas all4d de la experiencia y que aparece bajo la
forma de juicios sintéticos, los cuales participan universal y necesariamente en la
formacién de éste.®’

De ahi que Navarro pueda asegurar de todo el conocimiento estipulado
sobre la naturaleza que “es béasicamente el resultado de la aplicacion de los
conceptos del entendimiento a la intuicion sensible; el lugar de la razén es, por
tanto, en el hecho del conocimiento, meramente regulativo.”®® Mientras que
Ballestero menciona que la investigacién que desarrolla este filosofo “se determina
en un caracter formal y l6gico del Yo pienso, que consiste en proporcionar un
espacio en el que se conecten las formas del conocimiento.”® En suma, la
metafisica ya no seria un conocimiento de lo suprasensible, sino un sistema de
principios para el conocer mismo, aunque sabemos con certeza que la conexion
entre causa y efecto constituye parte en este sistema de principios a priori; sin
embargo, su legalidad interna permanece para nosotros completamente
desconocida. Para el autor de las criticas no resultd importante justificar
racionalmente al subsuelo, cuya superficie serviria de sustento para la fuente de
validez de las condiciones légicas o gnoseolégicas del conocimiento.

Quizas, por ello Hume identificé en su tiempo que la razén especulativa es
muestra muy audaz al asumir un intrépido comportamiento y asi anhelar principios
sin poder satisfacerlos del todo.”® Precisamente, esta cualidad temeraria de la

razén tiene que definir su participacion mediante el interrogatorio que se realizara

87 Kant, Critica de la razén pura, op. cit., p. 42.

% Navarro, A., Martin, La Nostalgia del pensar. Novalis y los origenes del Romanticismo Alemdn,
Madrid, Thémata Plaza y Valdéz, 2010, p. 29.

8 Ballestero, Manuel, El Principio Romdntico, Barcelona, Anthropos, 1990, p. 31.

70 “Esta operacién de la mente, que produce la creencia en cualquier cuestiéon de hecho, parece
hasta ahora haber sido uno de los mas grandes misterios filosofia, aunque nadie halla sospechado
que existiese alguna dificultad para explicarlo.” Hume, Tratado de la naturaleza... op. cit., p. 94.
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en el tribunal de la razén pura,’*donde se investigaran sus limites, para censurar
sus usos inadecuados.”? En este sentido, pareceria que en el proyecto kantiano
tenemos alego6ricamente a la razon colocada en ambos lados del pleno, tanto en el
del juzgado como en el del imputado.”

El tribunal no solo abordara al entendimiento, sino inclusive al resto de las
facultades de la razon pura, de las cuales el juicio es otra de ellas. Asi como el
entendimiento consiste en una facultad para conocer el ambito de lo general a
través de lo que se ofrece mediante los saberes particulares, el juicio seria la
capacidad que tiene la razén para asimilar algun aspecto particular en sentido

general.’

1.2.3) Lalibertad y el juicio reflexionante

The apparition of these faces in the crowd;
Petals on a wet, black bough.
Ezra Pound

La finalidad del uso tedrico de la razén es el conocimiento verdadero y la del uso
practico son las acciones moralmente buenas. Estas ultimas no suceden como
aquél, conforme a cierta condicién estipulada para nuestra percepcién, sino que lo
moralmente bueno sucede por la misma condicion libre que tiene la accién
humana. De este modo, la metafisica que supedita el comportamiento para las
leyes de la libertad no inaugura un estandar de validez para las acciones
correctamente validas, ni las restringe a ciertas condiciones que la misma norma
pudiese implementar. En otras palabras, no penetra en la naturaleza del hombre

para extraer de ahi las correctas normas juridicas que han de guiar la accién

"1 Navarro identifica que el proyecto filoséfico de Kant, se desempefia en este tribunal que es la
critica kantiana, “..un llamamiento a la razén [..] instituya un tribunal que garantice sus
pretensiones legitimas y que sea capaz de terminar con todas las arrogancias infundadas, no con
afirmaciones de autoridad, sino con leyes eternas e invariables que la razén posee.” Kant, Critica
de la razon pura, op. cit., p. 9.

2Cf. Grave, Crescenciano, Verdad y Belleza, Un ensayo sobre ontologia y estética, México, UNAM,
Instituto de Investigaciones Filoséficas, 2002, p. 22.

3Cf. Navarro, La Nostalgia del pensar...op. cit., p. 29.

" Ibid., p. 25.
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humana, sino que adopta estratégicamente un punto de vista para que la razén
pueda pensarse como practica. ® Aqui, sus objetos no seran cernidos por entre
las rendijas de la ética para pulir sus asperezas y propiciar un producto aceptable
ante las normas de la accién moral, sino que esta metafisica creara sus propios
objetos, utilizando como resina moldeable la libertad de la voluntad humana. Esto
se debe a que el hombre no posee instintivamente algo que le permita diferenciar
lo bueno de lo malo, es un ser que so6lo cuenta con la razon para identificar un fin
moral en la totalidad de sus acciones.

En todo caso, la razon ha de encargarse de dirigir la voluntad hacia la
eleccion de los medios adecuados para conseguir un fin en especifico. Esta
metafisica testifica que la perfeccion del acto libre del hombre corre a cargo de la
razén. En Kant, la voluntad es un producto de la razén (quiero porque pienso
racionalmente en ello como fin en si), y como ésta repele todo instinto natural es
auténoma de las diversas inclinaciones instintivas.’® Asi que, el hombre no actuara
instintivamente sino tan soélo para lograr la satisfaccién de nuestras necesidades a
costa de cualquier otra voluntad. Podemos desear algo, aunque esto resulte
perjudicial para nuestra salud, debido a que nos impulsa un deseo que por si
mismo es libre y que se mantiene independiente de toda determinacion de la
experiencia. Es por ello que, en este sentido, la Metafisica de las costumbres es

MAas necesaria que el conocimiento intuitivo:

porque la razén humana puede ser llevada facilmente hacia una enorme rectitud y
precision en lo moral, incluso dentro del entendimiento mas comun, al contrario de

lo que sucedia en el uso tedrico puro, donde se mostraba enteramente dialéctica.”’

Con esto indica que nuestra actuacion no viene regulada por preceptos, como en
el caso del entendimiento, sino que en tanto que actuamos, necesitamos activar
un bosquejo de la manera en que se desarrolla nuestra accion. En esta metafisica,

lo racional en el hombre es un efecto de una condicion libre que se extiende

5 Cf. Cortina, Adela, “Estudio preliminar”, op. cit., p. XXX.

8 Cf. Immanuel Kant, Fundamentacién para una metafisica de las costumbres, traduccion y notas
de Adela Cortina Orts y Jesus Conill Sancho, Madrid, Tecnos, 1999, p. 61.

7 Cf. Kant, Immanuel, Fundamentacién para una Metafisica de las costumbres, traduccién, estudio
preliminar y apéndices de Roberto Rodriguez Aramayo, Madrid, Alianza, 2012, pp.74-75.
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causalmente y se manifiesta por este medio. Para Kant la voluntad es una especie
de causalidad que le pertenece al ser racional y la libertad es propiedad de esta
causalidad.”® Pero de esta forma tan sélo estariamos definiendo la libertad desde
su efecto, que seria lo racional que asume para las leyes causales de la voluntad
humana.

Asi, lo moralmente bueno es posible en la medida en que hay libertad para
articularlo. A Kant, la distincion entre mundo sensible e inteligible’” le permite
promover que la voluntad, en tanto disposicién, tiene una constitucion a priori que
la vuelve independiente de toda condiciébn empirica. Pero esta disposicion por si
misma no puede concederse un principio a partir del cual actuar, ya que requiere
de la razon, que es el impulso para determinar adecuadamente todo acto.

Por lo tanto, el bien es un producto de la razén, porque si la libertad es una
cualidad del hombre como ser racional, entonces éste se encuentra
condicionadamente a la libertad por su propia razén hacia el posible acto
moralmente bueno. La buena accion se efectla en perfecta sintonia con la razén,
porque esta Ultima otorga el material para realizar incluso un acto malvado, la
libertad. En suma, todo acto bueno es por antonomasia completamente libre.

El método de Kant introduce una condicion libre en la raz6n humana, por lo
cual, es considerado inductivo. Esto le arrastra a asumir una deliberacion
responsablemente racional y moral en cada uno de sus movimientos, es decir que
ésta tiene que fabricar sus propios principios. Como consecuencia, la razon sélo
puede actuar acorde a la idea de libertad.?° En este caso, aunque la libertad no se
desprende de la voluntad tiene su propia ley, que es una ley inmutable e
independiente de toda experiencia.

Asi que todo acto humano debe desarrollarse conforme a la ley racional que
yace bajo toda voluntad posible, esto es, en conformidad con la naturaleza
inherente de nuestra libre voluntad. La forma pura de nuestra voluntad se expresa

en la proposicion del imperativo categorico: obra de tal forma que consideres el

8 Cf. Kant. |, Fundamentacién para una metafisica de las costumbres, Ediciéon Tecnos, op. cit. p. 63.
% Ibid., p. 66.
8 Jpid., p. 63.
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objeto como un fin y no como un medio para obtener algo.8! En esta sentencia se
condensa el principio de la moralidad asigna como voluntad buena a aquella en
gue su maxima se puede contener por si misma y en si misma como ley universal.

La consistencia de la libre voluntad anticipa la férmula para el imperativo
categorico, que posteriormente serd el principio para toda moralidad racionalmente
fundamentada. La buena voluntad es una proposicion sintética, ya que, en el
analisis de este concepto, no encontramos ninguna presencia de lo bueno, sino
solamente un cierto grado de libertad. Esta conexion de lo bueno con la voluntad
no acontece como en el caso de las causas fisicas donde la naturaleza sensible
del mundo se unifica con sus conceptos, como causa en relacion al efecto.

Por el contrario, para Kant la validez de las proposiciones sintéticas se
deriva de que ambos conceptos, el de la voluntad y el de lo bueno, quedan
enlazados por la accién de la libertad. Lo cual es muy distinto a suponer que la
misma voluntad tiene la capacidad de portarse bien por si misma y de requerir de
la norma moral de la razén. A partir de ello, el ser racional no podria considerar su
propia voluntad al prescindir de la idea de libertad, porque si pensamos que
mediante sus propias experiencias se avala para demostrarla, entonces la idea de
buena voluntad estaria vacia, ya que, en el mundo real, no hay nada que lo
acerque a considerarse como ser libre.

Por consiguiente, el conocimiento a priori se encarga de definir al
comportamiento adecuado, para el hombre, que en conformidad con la ley moral
tiene que dirigir adecuadamente a la voluntad. Ademas, esta labor no implica
sobrepasar los limites de lo sensible hacia lo suprasensible, sino tan sélo pretende
conferir realidad a los conceptos de la razén.8? Desde esta postura, resulta
necesaria la Gnica concepcion la libertad que Kant establece en sus sistemas. De
acuerdo con Grave la idea de libertad en el pensador ilustrado inaugura el que

permite que algin acto real se realice en conformidad con la ley de la razén.®3 La

& [dem.
82 Cf. Grave, op. cit., p. 25.
8 « el principio a priori de la razén es la finalidad que simulténeamente es una ley: la

obligatoriedad.” Ibid., p. 23.
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libertad es la idea de la razén que obliga al sujeto a acatar la norma que se da a si
mismo en tanto que ser racional.
Nos consideramos como libres en el orden de las causas eficientes, para pensarnos

sometidos a leyes morales en el orden de los fines, y luego nos pensamos como
sometidos a estas leyes porque nos hemos atribuido la libertad de la voluntad.®*

Como podemos advertir, en esta metafisica de las acciones del hombre, o de las
costumbres como le nombra Kant, la libertad no es un concepto vacio tal como lo
es para la postura tedrica del entendimiento. No obstante, desde el aspecto
practico, la libertad se origina a partir de la distincion entre la region sensible y el
ambito inteligible. El mundo sensible abarca todo lo que el hombre puede conocer
sobre si mismo, lo cual es posible a través de la sensacion interna que se
comunica con los fenbmenos de su naturaleza, que seria la manera en que es
afectada su conciencia.

Este mundo tendria que admitir con esta constitucion fenoménica que hay
otro elemento diverso que subyace de base, que es el mundo inteligible. Por su
parte, éste es causal y es pura actividad, debido a la inmediatez con que llega a la
conciencia, ademas también se conforma por las ideas y por los juicios. En suma,
el ser humano puede concebirse como inteligencia para adjudicarse un grado de
voluntad y causalidad. Aunque, desde otra postura, el sujeto también puede
definirse como fendmeno en cuanto habitante del mundo sensible desde el
aspecto de las representaciones.

El individuo tiene que considerarse asi para darle validez a la ley moral en el
ambito de las acciones humanas. En este sentido, la libertad tendria realidad
objetiva y por ello, en la moral, ésta no se puede concebir directamente mediante
leyes naturales, porque no se da en ninguna experiencia posible. La libertad es
una nocion que es necesario adjudicar a un ser creador y con plena consciencia
de esta voluntad. Kant dice que aunque tengo una idea del mundo de las
inteligencias y sé que éste posee un buen fundamento, no puedo tener el minimo

conocimiento del mismo, es decir, del fundamento inteligible del reino de las

84 Kant, Fundamentacién para una metdfisica de las costumbres, Edicidn, Tecnos, op. cit., p. 64.
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acciones. La existencia de este soporte en el que se vinculan las acciones
sensibles con el mundo inteligible es imposible de concebir.

Asi que la razén no ha de buscar en la experiencia un motor supremo, sino
que lo sitia de manera a priori en el mundo inteligible como conjunto. De esta
forma, el mundo para Kant es ademas lo que prevalece cuando retiro de mi
voluntad todo aquello que pertenece al mundo sensible.®> Es por ello que somos
seres racionales, aun perteneciendo al reino sensible, ya que el imperativo
categorico es posible en la medida en la que estamos condicionados para sefialar
la suposicion bajo la cual es posible la libertad.8¢

La razdn, desde su enfoque hacia los objetos tedricos, no puede concebir la
idea de la libertad debido a la imposibilidad de nuestras capacidades para conocer
algo sobre la cosa en si. En el segundo uso, la libertad es el esfuerzo por realizar
en el mundo sensible la copia del mundo suprasensible, es decir, del inteligible.8”
Para infortunio de la teoria del idealismo trascendental las decisiones realmente
morales, basadas en la libertad y autonomia del sujeto, son decisiones
nouménicas; es decir que no tienen lugar en tiempo y espacio real.®® Si esto es
asi, entonces ¢,cémo podemos llevar a cabo una eleccién completamente ética, si
cuando tenemos que elegir es aqui y ahora, y es precisamente en este momento
donde parece que se nos olvidan las leyes morales que deben regular nuestros

actos? O, mas precisamente, ¢cémo podria una decisién del mundo real ser

& Ibid., p. 74.

8 Ibid., p. 73.

87 Grave menciona que el uso practico de la razén, es el mas esencial, ya que desde alli satisface en
principio a la exigencia de totalidad que reclama la razdén especulativa. Y es que, la soberania de la
facultad de la razdn practica, consiste en determinar por medio de lo general de la ley moral, lo
particular de la accién humana. El concepto de libertad, aunque debiera mantenerse en el ambito
de lo suprasensible para afirmar el sistema de la moralidad en Kant, sin embargo, se ejerce en la
region sensible, en la apreciacion estética del arte y de la Naturaleza como este fin. En el juicio
reflexionante, el sujeto con absoluta libertad logra subsumir lo particular en lo general,
ocasionando que el entendimiento consiga perpetrar en el orden natural, mediante su unidad de
principios, con la simple excepcion de que esto sélo sucede subjetivamente, dentro del sujeto. Cf.
Grave, op. cit., p. 59.

8 Cf. Navarro, M, “Introduccidn”, Ideas, Friedrich Schlegel, Valencia, Pre-textos, 2011, p.12.
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influida por un hecho acontecido en el mundo nouménico?, ¢cémo se relacionan
ambos mundos?8°

Como hemos afirmado, el conocimiento en la postura kantiana depende de
una constelacion de condiciones predispuestas a priori en la razon, el
entendimiento se encarga de regular estos conceptos por medio del material que
se promueve con las intuiciones sensibles. La razén practica contiene un principio
moral que recibe su impulso de la libertad que presenta la voluntad. De esta
forma, la razén en su uso teodrico regula los conceptos puros del entendimiento al
extender una normativa de leyes, mientras que desde el aspecto practico, la razén
dirige a la conducta humana con un compendio de conceptos que son verdaderos
para la razén pura. Con esto no tendriamos definido algun criterio para aplicar
estos conceptos conforme a la las leyes de la razén, es decir, tan sélo tendriamos
una estructura de valores estables, que posiblemente serian incoherentes con
alguna situacion concreta en la experiencia y que son parte del fundamento para
este entramado de conceptos. Esto porque los caracteres del a priori son lo
universal y lo necesario; sin embargo, nos faltaria la capacidad para sefialar que
cierto acto es confortable o que algun concepto no esta siendo pensado
adecuadamente.

De esta forma, no podemos explicar nuestras condiciones necesarias y
naturales, con las que nos hacemos del conocimiento, porque es mejor y mas
factible para el idealismo trascendental asimilar las representaciones y encargarse
del conocimiento que se desprende de ellas. “Es posible que el a priori se aplique
a la experiencia y, en ciertos casos, que sélo se aplique a ella; pero no deriva de
ella.”® La explicacion de los fendmenos, tal y como aparecen en las condiciones
de espacio y tiempo, no se refiere a los fundamentos del conocimiento, sino tan
s6lo a las condiciones en gue éste se da.

En sentido figurado, el sistema kantiano se establece como una estructura
categorica que se extiende como ramificaciones de un arbol para integrar la

explicacion de los movimientos del pensamiento y desprender la forma en que se

8 dem.
% Deleuze, Gilles, La filosofia critica de Kant, Madrid, Catedra, 2008, p. 17.
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acoplan en conceptos a priori. Asi pues, las raices que sirven como fundamento
para este constructo residen en la cosa en si y la idea de libertad. De ahi que,
para los continuadores de Kant resultase necesario revisar estos supuestos como
aspectos inconclusos del sistema idealista, puesto que constituyen la base
independiente para la experiencia y el conocimiento.

Desde el enfoque de la razén practica hacia la dimension de las acciones
humanas, Kant tampoco logré explicar racionalmente el fundamento de la regla
moral, la cual habria de guiar nuestras acciones. En vez de ello, tan s6lo comenta
que la razén pura posee el poder para determinar lo particular a través de lo
general sin hacer referencia al fundamento de la normativa: “una filosofia practica
donde no nos concierne admitir fundamentos de aquello que sucede, sino leyes de
lo que debe suceder, aun cuando nunca suceda...”!

El principio por el cual se aplica el funcionamiento del uso tedrico y practico
de la razon, es decir el noimeno, no se puede explicar por medio de ninguna
capacidad racional del individuo. Esto sucede porque, en el sistema de Kant se
asegura que tal concepto corresponde con el fundamento para ambas
aplicaciones de la razén. El sistema del idealismo trascendental no posibilita la
comprension de este elemento, puesto que desde la primera dimension de objetos
tedricos, el noumeno es base para fendmenos y los fenbmenos lo son para el
conocimiento.

En cuanto al orden de objetos de la accibn humana, el hombre es en si un
ser noumeénico y cuando actia es fenoménico, asi que las elecciones realmente
morales se llevan a cabo en este plano, por lo cual el concepto de naturaleza
representa a sus objetos como fenédmenos y el de libertad lo hace como cosas en
si, como noumenos. En el sistema de Kant la Unica salida posible para unificar el
mundo sensible con el inteligible es por medio de un juicio trascendental.

Para que las reglas del conocimiento coincidan con las de la naturaleza, Kant
desarrolla en la tercera critica, la de la facultad de juzgar (Kritik der Urteilskraft,

1790); esta ubicada en un lugar intermedio entre las antes mencionadas. Esto se

%1 Kant, Fundamentacion para una metdfisica de las costumbres, Edicidn Alianza, op. cit., p. 64.

35



da en virtud de su labor al aplicar los conceptos del entendimiento en la accién de

la razon practica.

Pero de la naturaleza del juicio [...] puede inferirse facilmente que han de
acompafar grandes dificultades a la empresa de encontrarle un principio
caracteristico, [...] no debe ser sin embargo, derivado de conceptos a priori, pues
los conceptos pertenecen al entendimiento y el Juicio tan sélo se ocupa de su
aplicacion.®?
El campo de investigacion de esta ultima es el sentimiento de placer y displacer;
por medio de éste dirige la concrecion de sus actos, por eso le corresponde el
principio a priori de finalidad. Mas adelante Kant dice lo siguiente:
Lo extrafio y anormal estd en que no es un concepto empirico, sino un sentimiento
de placer (por lo tanto, ningin concepto), lo que por medio del juicio de gusto, y

exactamente como si fuera un predicado enlazado con el conocimiento del objeto,
se exige, sin embargo, a cada cual, y debe ser unido a la representacion.®?

Asi, como el entendimiento es una facultad para conocer el ambito de lo general y
la razon, de determinar lo particular a través de lo general, el juicio es el mando
que se expande de la razén humana para introducir lo particular en lo general.®*
Esto significa que en la facultad de juzgar se unificara el entendimiento y la razon,
por lo que, si el entendimiento se encarga de fabricar juicios sintéticos a priori y la
razén en aplicarlos, entonces al juicio le corresponde adecuar las aplicaciones de
la razén a los fines del conocimiento.®®

El juicio es otra de las facultades superiores de la razon pura, puesto que también
posee su principio a priori. Aunque, peculiarmente éste no determina ni realiza
objetos, sino que es un principio subjetivo, debido a que su existencia no garantiza
en ningun sentido la posibilidad de legislar lo real.®® El juicio se encuentra en una
posicion intermedia entre las otras facultades, porque cuando el sujeto se
representa la existencia del objeto desde su uso practico inmediato de la razén, se

percata de que al elegir se ve afectado por el sentimiento del placer y el del

92 Kant, Immanuel, Critica del Juicio, México, Porruia, 1991, p.186. (el subrayado es mio).
% Ibid., p.203.

% Grave, op. cit., p. 25.

% Navarro, La Nostalgia del pensar..., op. cit., p. 30.

% Ibid., p. 28.
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displacer. Por lo tanto, este principio formular4 su propia realidad en la cual el

juicio resulte por completo valido:

Asi, el juicio trascendental, que encerraba las condiciones para subsumir bajo
categorias, no era por si nomotética, sino que solo indicaba las condiciones de la
intuicién sensible, bajo las cuales a un concepto dado, como ley del entendimiento,
le puede ser dada realidad (aplicacion), [...] Pero el juicio reflexionante debe
subsumir bajo una ley que no estd aun dada, y que es, pues, en realidad, sélo un
principio de la reflexion sobre objetos, para la cual carecemos .por completo,
objetivamente, de una ley o de un concepto del objeto que fuera suficiente como
principio de los casos que se presentan.®’

Si la facultad de juzgar posee como dado lo universal, entonces adquiere una
funcién determinante, por lo que habra que buscar al aspecto particular para que
lo subsuma. Pero si lo que aparece ante ella es se nueva cuenta particular, dicha
facultad sera reflexionante y, por ello, tendra que buscar el universal, dentro de su
mismo principio. Asi, pues, como no logra encontrar el referente por ningun lado,
tiene que considerar a la naturaleza como si un entendimiento ajeno al nuestro la
hubiese conformado para este mismo juicio.%

Esta facultad estad asociada a una conviccion subjetiva a priori de que la
naturaleza en su presencia empirica, no queda determinada por completo por el
entendimiento. Por lo tanto, la naturaleza no sélo se presenta como un conjunto de
fendbmenos sometidos de manera determinada a ciertas leyes, sino ademas como
lo particular subordinado a lo universal general. La vision inmediata de la
naturaleza no se define voluntariamente por nuestro entendimiento, sino que en un
primer momento los fenbmenos se presentan ante nuestra percepcibn como
diversidad y contingencia.®®

La presentacién variable de la naturaleza requiere que el juicio la considere
como necesaria, por esto el sujeto cuenta con la facultad del juzgar reflexionante,
que le permite encontrar lo general, aunque sea subjetivamente. La legalidad de la
razon sobre la naturaleza sélo se da a causa de dicha variabilidad en que esta
Gltima se muestra a primera vista. Como deciamos, esta facultad requiere de un

principio bajo el cual unifique la presencia particular y contingente de la naturaleza;

% Kant, Critica del Juicio, op. cit., p. 330.
% Ibid., p. 345.
% Cf. Grave, op. cit., p.29.
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pero no puede tomarlo ni de la experiencia, ni del entendimiento, asi que sélo le
resta crearse a si misma lo que seria su propio principio. Es por ello que dice Kant
gue en el entendimiento las leyes generales de lo que considera dentro de lo real

se fundan en tanto que la razon las concibe como conceptos generales.

Nuestro entendimiento tiene, en efecto, la propiedad de que en su conocimiento,
[...] de la causa de un producto, debe pasar de lo analitico-universal (de conceptos)
a lo particular (la intencién empirica dada), en el cual, pues, respecto a la diversidad
de lo particular, no determina nada, sino que debe esperar esa determinacion, para
el juicio de la subsuncién de la intuicion empirica (cuando el objeto es un producto
natural) bajo el concepto.1%

El juicio reflexionante tiene la facultad de considerar las leyes empiricas y
contingentes de lo particular diverso, como si un entendimiento las hubiese dado
para los fines de esta misma facultad. Asi posibilita un sistema de la experiencia,
de acuerdo a las leyes especiales de la naturaleza. El Unico objetivo para crear
este principio es con fines reflexivos,®* por lo que, no ha de comprender el
comportamiento real en si de la naturaleza. Luego, la validez de este principio no
va mas alla del sujeto, ya que sélo le posibilita a éste organizar su experiencia en
un todo. Ademas, en la facultad del juicio incurre una posible unidad reflexiva entre
el entendimiento y la razén. En la medida en que, si se entiende a la naturaleza de
esta manera, resulta lo que exigia la segunda critica, que es la realizacién en la
naturaleza de los fines de la razén. Escribe Kant:
el juicio proporciona el concepto intermediario entre los conceptos de naturaleza y
el de la libertad, que hace posible el transito de la razén pura teérica a la razén pura
practica, de la conformidad con leyes, segun la primera, al fin Gltimo, segun la
segunda, y proporciona ese concepto en el concepto de una finalidad de la

naturaleza, pues por ella es conocida la posibilidad del fin final, que sélo en la
naturaleza, y en conformidad con sus leyes, puede llegar a ser real.1%?

Es asi que la finalidad de la naturaleza, desde la Optica de la tercera critica, es la
representacion de sus formas particulares como adecuadas a los propositos del

juicio reflexionante. Por lo que el principio a priori de la finalidad no est4 asignado

100 Kant, Critica del Juicio, op. cit., p. 345.

101 pe este modo tenemos, que el principio a priori del entendimiento es la legalidad en la cual se
realiza el conocimiento; el del juicio es la finalidad, que se expresa en el juicio reflexionante y, por
ultimo, el de la razdn es la finalidad que simultaneamente es una ley. Cf. Grave, op. cit., p.28.

192 Kant, Critica del Juicio, op. cit., p. 206.
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en el objeto, sino que recae por completo en el sujeto, de hecho es asi como éste
fundamenta una realidad, de acuerdo con sus propdsitos.

En sintesis, el principio del juicio identifica que la naturaleza en su diversa
especificacion, que es aquello que para el entendimiento corresponderia con la
cosa en si se comporta de acuerdo a las condiciones subjetivas que otorga el
juicio reflexionante. En este sentido, en el pensamiento de Kant so6lo es posible
cerrar el sistema de la filosofia trascendental si se entiende por naturaleza a algo
apto para que la razén de alguna forma extienda sus planes y los realice conforme
a sus fines.193
Todo esto es posible debido a que el juicio que ejerce su acto en esta diversidad
de lo natural (el reflexionante) contiene el motivo para considerar la unidad de lo
diverso por medio de alguna expresion de la razon pura. Este juicio es la finalidad
de la naturaleza, pero en sentido subjetivo. Asi que, tanto el verdadero sentido en
la diversidad de la Naturaleza como la comprension de la cosa en si son aspectos
gue no se pueden descubrir en la facultad de juzgar de la que hablamos, porque
ésta coloca subjetivamente a este fin tan solo con fines reflexivos.

La facultad de juzgar reflexionante es una presuposicion trascendental
subjetivamente necesaria,®* porque en esta modalidad el juicio ha de buscar lo
general en lo multiple diverso. Es por ello que no supone a la naturaleza como
heterogénea, sino que la encuentra apta para una experiencia empirico
sistematica de la unidad. Esto significa que no se localiza en ninguna forma
exterior, sino que se colocada racionalmente por el sujeto, como el principio que le
permitird sistematizar a la experiencia.l® Por lo visto esta facultad recupera de la
experiencia con la naturaleza aquello que la facultad del entendimiento apart6 de
su vista, que es lo indeterminado en la variedad de leyes empiricas, lo
inexperimentable, el no-conocimiento.% Asi que la Unica forma en que la cosa en

si se vuelve objetiva para nosotros es mediante un principio trascendental de la

103 ¢f. Navarro, La Nostalgia del pensar... op. cit., p. 38.

104 ¢f. Grave, op. cit., p. 31.

105 jdem.

106 “Esa contingencia se encuentra muy naturalmente en lo particular que el Inicio debe traer bajo
lo universal de los conceptos del entendimiento...” Kant, Critica del Juicio, op. cit., p. 344.
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facultad de juzgar. Este principio, en tanto posibilidad subjetiva, le ha servido a
Kant para representar la condicién universal a priori a través de la cual las cosas
se convierten en objetos para nuestro conocimiento en general.

Como principio universal del juicio reflexionante para el todo de la naturaleza puede
pensarse una [...] union de las leyes mecanicas con las teleolégicas en las
producciones de la naturaleza, [...]Jno obstante, como el fundamento de esa
posibilidad de unién est4 en algo que no es ni lo uno ni lo otro, sino el sustrato
suprasensible de la naturaleza, del cual nada conocemos, no deben, [...] ambos
modos de representacion [...]ser fundidos juntos, sino que no podemos juzgarlos
mas que por el enlace de las causas finales, fundado en un entendimiento superior,
con lo cual, pues, nada es sustraido al modo de explicacion teleologico.t0”

El entendimiento posee el principio a priori para ubicar cierto orden en la
naturaleza, pero tan sélo para adjudicar unidades de principios a la facultad de la
razén.'®® En la facultad de juzgar este caos de lo natural, que aparece como
variable y contingente, no es una ley ni un principio, mediante la cual el sujeto
determine la naturaleza, sino que es una ley que el sujeto se da a si mismo.
Aunqgue lo bello es el simbolo de la reconciliacién de la razon con el todo, en esta
segunda etapa del pensamiento critico de Kant, la razén pura se encuentra mas
libre que en ningun otro momento. En efecto, esta agilizacion no depende de
ninguna ley, esto significa que el sujeto no determina ninguna normativa sobre
dichos fendmenos indeterminados, por lo que la razén es mucho mas libre que
cualquier otro funcionamiento de su facultad.

El sujeto no se interna en las regiones del conocimiento ni del proceso que
lleva a cabo el entendimiento con la participacion de las intuiciones para darle un
significado verdadero a las mdultiples apariciones de la Naturaleza. Todo este
proceso es realizado mediante una idea, pues de esta forma el sujeto también
introducira la unidad y una conexién sisteméatica, aunque no haya nada de esto. Lo
cual es posible porque la finalidad de esta subsuncion no procede de la razén
practica, sino del mismo juicio reflexionante.

Este juicio se puede valorar como un producto de la libertad, porque tiene

su fin en si mismo, supone la unidad de la naturaleza en si, no obstante, dice

197 bid., p. 350
108 Cf. Navarro, La Nostalgia del pensar..., op. cit., p. 38.
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Grave, es heauténomo,'®® lo que significa que éste es valido Unicamente para la
reflexion. Por lo tanto, el juicio reflexionante no soluciona el conflicto entre la
relacion de naturaleza y libertad, ya que sélo satisface subjetivamente al sistema
del conocimiento humanao.

El hombre se considera libre en tanto que puede comprender que la
naturaleza esta realizada conforme a fines reflexivos para su propia
contemplacion. Con esta salida no repara nada acerca de la cosa en si ni del
misterio que subyace bajo la sintesis de experiencias reales. Lo Unico que
comunica es que el ambito de la libertad se pueda realizar en el &mbito del arte,
en el reino del como si.

Como pudimos averiguar, el proyecto kantiano presenta serios problemas
para fundamentar sus propios principios, pues, aungue nos acerca a la posibilidad
de un conocimiento mediante los principios que rigen el sistema del saber
humano, no esclarece la forma en que se da la constitucion de las bases sobre las
cuales queda depositado el saber a priori y verdadero del mundo. Pero sobre todo
porque los elementos que aporta se vuelven problematicos dentro de su mismo
desarrollo conceptual. En sintesis, esto se debe a que, no niega la existencia de
algun contenido real para las representaciones, por lo cual los principios del
idealismo trascendental los llamados supuestos a priori no alcanzan a proveer al
mismo sujeto del fundamento para su pensar racional. De esta forma, el tribunal
de la razén ha extendido las condiciones en que el pensamiento se puede
desarrollar, pero no explica las circunstancias a través de las cuales todo ser es

posible para el propio pensar.

109 ¢f. Grave, op. cit., pp. 32-33.
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Capitulo 2 Yo tético

-Descubierto estaba el secreto-
espiritus celestiales levantaron la
antiquisima piedra de la tumba
oscura.
Novalis
2.1) Un idealismo solipsista

Kant dejo inconcluso el proyecto que concierne a la fundamentaciéon de la razén
humana sin afectar al mismo programa con el que emprendié su planteamiento.
En el prélogo de la Critica de la razon pura él mismo comunica que su obra
consiste en el método de un sistema a desarrollar, pero no, en el sistema
mismo.1% Esta es una de las razones por las que a finales del siglo XIX Fichte,
Schelling y Hegel entendieron que el idealismo trascendental consistia en una
propedéutica para la busqueda del auténtico sistema de la filosofia.t!!

El idealismo trascendental fue entendido como una propedéutica
inaugurada por Kant, puesto que fue considerada el Unico punto de vista valido
para toda filosofia que pudiera desarrollarse. Sin embargo, este matiz no la
excluyo de ser blanco de fuertes criticas que cuestionaban su validez. Como fue el
caso de Jacobi, quien arremetié con una de las mas famosas posturas contra el
sistema kantiano.''? El argumento de Jacobi consiste en equiparar a los idealistas
trascendentales con los realistas, para sefialar que no presentan diferencia
alguna. Ambos partidos admiten la existencia de objetos trascendentales, cosas
externas que afectan a nuestra sensibilidad, y la Unica discrepancia entre ambas
posturas es que mientras los primeros confirman que hay objetos reales objetivos,
los segundos no niegan ni afirman nada, tan s6lo reconocen que no se les puede
conocer.'3 Asi lo expresa Kant en la Critica de la razén pura:

Aungue aprendemos muchas leyes por la experiencia, tales leyes constituyen sélo
determinaciones especiales de otras leyes todavia mas elevadas, las supremas de

las cuales (a las que estan sometidas las demas) proceden a priori del mismo
entendimiento, no de la experiencia. Al contrario, confieren su irregularidad a los

10 ¢f. Kant, Critica de la Razdn Pura, op. cit., p. 22.

H1cf Solé, “El idealismo trascendental kantiano...”, op. cit., p. 11.

112 Aunque ésta aparecié conforme la publicacidn de la primera edicidén de la Critica de la razén
pura, su acusacion se extendié hasta la segunda edicién de la misma obra (idem).

113 ¢f. Jacobi, op. cit., p. 101.
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fendbmenos, debiendo hacer posible asi a la experiencia. En entendimiento no es
meramente una facultad destinada a establecer leyes confrontando fenémenos,
sino que el mismo es la legislacion para la naturaleza.'4

Con esto afirma la existencia de objetos exteriores que posibilitan la experiencia,
pero las leyes por las que conocemos algo sobre ellos son aquellas que
precisamente les confiere el entendimiento. Es asi como este pensador traiciona
al espiritu de su propia filosofia, ya que anteriormente habia recalcado que las
categorias no pueden aplicarse a objetos que ni siquiera se representan. Por lo
tanto, confirma que la cosa en si posibilita la percepcion del objeto y lo hace a
través de nuestros sentidos.

A decir verdad, el idealismo trascendental puede flaguear por sus propios
fundamentos, los cuales se oponen entre si. En otras palabras, es imposible que
el intelecto permanezca en este supuesto para explicar como ocurre el
fundamento del sistema que extiende el idealismo trascendental. De acuerdo con
el estudio de Jacobi la cosa en si, no es mas que: “...la conviccion de la validez
objetiva de nuestra percepcion de objetos fuera de nosotros, como cosas en si y
no como fenémenos meramente subjetivos...”t*®> Es decir que su concepcion
depende de nuestra facultad con la que nos percatamos de cierta forma de los
objetos exteriores.

La intencién del noimeno en tanto fundamento de la sensibilidad es otorgar
referencias esenciales u objetivaciones reales para el fenomeno. Sin embargo,
éstas interfieren con el giro copernicano y, sobre todo con la aspiracién esencial
de su pensamiento, que era la de precisar que todo el mundo exterior es
precisamente tal y como subjetivamente lo determina nuestro entendimiento.
Jacobi considera que este sistema filoséfico, cuya mision es fundamentar un

esquema verdadero del conocimiento humano, reside en un solipsismo,*'® pues

114 ¢f. Kant, Critica de la Razdn Pura, op. cit., p. 137.

115 ¢f. Jacobi, op. cit., p.103.

116 Solipsismo: El idealismo subjetivo gnoseoldgico, que reduce todos los objetos, como objetos del
conocimiento, a contenidos de conciencia, y el idealismo metafisico que niega la existencia o,
mejor dicho, la subsistencia, del mundo externo, conducen al solipsismo. Este puede definirse
como la erradicacién del subjetivismo como la teoria a la vez gnoseoldgica y metafisica segun la
cual la conciencia a la que se reduce todo lo existente es la conciencia propia, mi “yo sélo” “solus
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caracteriza la realidad como un constructo del mismo entendimiento. Pero si no
fuese asi, es decir, si no erigiera algun grado de comprensién del mundo sobre
las facultades mismas del entendimiento, tendria que afirmar algo de la realidad
exterior, tal y como es en si.

Asi que, para no venderse al bando contrario, el de los realistas, tendria
que suponer un idealismo dogmatico anti trascendental, sin embargo, con este
tipo de idealismo negaria la cosa en si y, por ende, no se estaria remitiendo a
algo externo. De cualquier forma, el idealismo tal y como lo configur6 Kant es
imposible de realizarse al utilizar de base la cosa en si. Ante esta circunstancia
Jacobi sostiene que dicha nocion no se refiere a algo que acontezca en la
realidad, sino que es un concepto que parte del mismo pensamiento. Por ultimo,
remata expresando que los idealistas trascendentales deberian de abandonar sus
principios, si no quieren caer en contradicciéon consigo mismos.'’ La réplica que
Fichte antepone a estas acusaciones contra la reflexion kantiana consiste en
adjudicarle una falta de comprension sobre el tema.

De modo que dicha critica es el efecto de una ignorancia de la idea de
totalidad del proyecto del idealismo trascendental. Jacobi confundié ser con
pensar,!1® asi que consideré la cosa en si y adjudicé a Kant haber aceptado una
afeccion de la sensibilidad. Sin embargo, tan sélo lo enunci6 como objeto
trascendental. Jacobi creia que la cosa en si era el fundamento para la
sensibilidad, porque mediante este concepto Kant justificé el aparato sensible con
el que percibimos a los objetos en la experiencia.

El punto que inquieta a Jacobi es que la cosa en si se refiere al fundamento
no sensible, pero que a la vez sea sensible, dado que su existencia influye a
nuestra sensibilidad, sin saber como ocurre tal contacto. Por consiguiente, es
inevitable sefialar de dogmatica a la doctrina de Kant y, peor aun, se puede

extender tal cualidad hasta destrozar su idealismo trascendental. Si la cosa en si

ipse”. José, Ferrater, Mora, Diccionario de Filosofia, Tomo I, Buenos Aires, Editorial Sudaméricana,
1975, pp. 704-705.

17 Jacobi, op. cit., p. 105.

118 Fichte, G. ., Primera y segunda introduccién a Doctrina de la Ciencia, Madrid, Técnos, 2003,
p.69.
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deriva de una impresion, entonces la nocidn de sensacion se estaria
tergiversando, afectando el alma del idealismo trascendental.

Para Fichte, el kantismo de los kantianos constituye un dogmatismo,
puesto que con esta postura se afirma la prevalencia de cosas en si que
respaldan a la organizacion de la experiencia, esto sucede principalmente porque
producen las impresiones. No obstante, Kant en ningn momento afirma que la
sensacion pueda llegar a percatarse de esta forma de subsistencia de la
sensacién, pero tampoco supone que el contenido de las representaciones es
producto de la inteligencia del sujeto.*®

En su pensamiento, las categorias tan sélo se aplican en aquello que para
nosotros es fendmeno, por lo que solamente son validas para el ambito
fenoménico de la representacion. En suma, la cosa en si no posee un fenébmeno
al cual pueda remitirse. Por otro lado, para Fichte el noumeno es algo que en
conformidad con las leyes del pensar se sobreafiade “...al fendmeno por nosotros
mediante nuestro pensamiento, y que segun estas leyes debe ser afiadido por
nuestro pensamiento [...]"t%°

La cosa en si, en tanto efecto de nuestra actividad intelectual, es el
producto de un pensamiento necesario y no de un pensar libre, por lo que, en el
ambito de la estética trascendental, el aspecto empirico so6lo lo puedo concebir
desde mi vida, en donde soy (yo) lo propiamente experimentable. La cosa en si
no puede referirse a algo exterior, sino que los objetos, en su condicién de ser
externos e independientes de nuestro entendimiento, despliegan el ambito de ser
en si mismos.

Desde esta dimensién, mi actividad no se visualiza en un ambito libre sino
en uno necesario; razén por la cual Jacobi se confundié al negar el aspecto
trascendental del idealismo de Kant. El crefa que el noimeno procedia de nuestro
pensar de la vida, de manera libre y esporadica, pero nada de ello, puesto que es
un concepto que se desprende del pensamiento de manera necesaria, ya que

para el entendimiento los objetos irremediablemente se tienen que percibir asi.

119 fdem.
120 1pid., p. 69.
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Asi mismo, Jacobi creia que la cosa en si era el fundamento de nuestra
representacion del mundo externo que se da por medio de la sensacion. Pero dice
Fichte que en realidad la sensacidn que nos caracteriza posibilita la existencia del
fundamento de la cosa en si. Es decir, que ésta no respalda nuestra sensacion de
los fendmenos, sino que sucede a la inversa, la percepcién del mundo externo
desprende necesariamente el concepto de la cosa en si “¢Para qué quieren
seguir todavia utilizandolo esos interpretes? Este pensamiento de una cosa en si
tiene su fundamento en la sensacién, y pretenden ellos fundar a su vez la
sensacioén en el pensamiento de una cosa en si.”?!

Metaforicamente hablando, Fichte sefiala que al conocer los objetos y
entrar en una percepcion con ellos desplegamos en ellos mismos por influencia
de nuestra facultad de representacion una especie de respaldo, que sirve para
soportar, en tanto representacién perceptible la nocién de la cosa en si. Entonces,
dicho concepto no depende del objeto mismo, sino de nuestra percepcion. En los
pasajes que Jacobi utiliza para indicar una presencia de dogmatismo en Kant,
Fichte expresa lo contrario:

A pesar “que el objeto nos es dado”, “que es posible gracias a que el objeto afecta

L]

el alma de cierta manera”, “que hay una facultad de llegar a tener representaciones

por el modo como venimos afectados por los objetos, la cual se llama sensibilidad
[ ]"122

Tal pareciera que estas oraciones aportan veracidad al argumento de Jacobi, sin
embargo, a Fichte le parece que también pueden manipularse para negar que
Kant proponga algun tipo de contacto entre nuestros limites sensoriales y algun
supuesto objeto trascendental. No obstante, Jacobi prefiere sacrificar a este tipo
de indicios de algun tipo de afeccion para reforzar una actitud muy parecida a la
de los realistas trascendentales, ya que ellos hablan de objetos cuyas realidades
dependen de un elemento externo a la misma representacion.'?3

En sintesis, para Fichte la cosa en si apunta al efecto de pensar los objetos

mediante nuestra estructura intelectual gnoseoldgica, que es la Unica de la que

121 fdem.
122 pid., p. 74.
123 bid., p. 75.
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estamos provistos para ejercer nuestros pensamientos.'?* Asi que, si el noimeno
tan sélo existe para nosotros y no para el mundo real, entonces éste no es lo que
se muestra en la formula: “=X", puesto que asi lo estariamos concibiendo.

El noimeno permite el sustento inteligible de los objetos del mundo bajo la
forma “=X” lo cual significa que permite asimilarlos asi en donde X es cualquier
cosa. Para Fichte, la cosa en si es un pensamiento con el que es afectado el
entendimiento, porque es agregado al fenémeno mediante éste.'?® Entonces,
tanto el objeto como algo que tan sé6lo es pensado de éste, de igual manera
afecta al entendimiento. Asi que Yo en tanto sujeto pensante, estoy provisto de
una chispa de logica, de ahi que el objeto me afecta, pero no solamente en
cuanto esta presente ante mi, sino también en tanto soélo es pensado.

La cosa en si es un pensamiento y de cierta forma afecta mi entendimiento,
por eso resulta involuntario asimilarla como existente, aunque en verdad no lo
sea. Ademas, Fichte explica que la capacidad para recibir representaciones
también es un pensamiento. Yo estoy susceptible de ser afectado en general. De
este modo, puedo atribuirme receptividad y sensibilidad, ya que, el objeto en
cuanto estd dispuesto, también viene a ser pensado. En suma, nuestro
conocimiento se origina a partir de una afeccién, que no inmiscuye el efecto
sensible que segun involucra. Por el contrario, para Fichte el saber posible se
realiza mediante una relacion l6gica, por lo tanto, no cuenta con el objeto o cosa

en si.126

124 1pid., p. 70.

125 1bid., p. 76.

126 K, Sadnchez dice que la representacion fichteana “..no consiste en una correspondencia real
entre sujeto y objeto sino en una relacion Idgica entre ellos.” Sanchez Félix, Karla, Del idealismo al
romanticismo. Una mirada al pensamiento filosofico de Herdenberg, Tesis (Licenciada en lengua y
literatura modernas). México, UNAM, Facultad de Filosofia y letras. 2010, p.15.
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2.2) Descubrimiento del Principio

Cémo puede el pensamiento separar lo que Dios ha unido
Novalis

Fichte es considerado continuador del proyecto kantiano debido a la confusion
respecto de la publicacion de lo que parecia la cuarta critica.'?’ Kant mismo
desmintié este suceso'?® y con ello, favorecié al reconocimiento de su verdadero
autor. El autor de Ensayo de una critica de toda revelacion se autodenominé
renovador del idealismo trascendental, pues proponia certificar a la filosofia como
ciencia a fin de erigir al sistema del saber humano.

De acuerdo con lo que se ha dicho, Fichte y Kant coinciden en que el
conocimiento no inicia desde una afeccion que provenga de un objeto 0 cosa en
si, sino que se origina de la misma configuracién que posee nuestro pensamiento.
Asi pues, la forma en que se da el conocimiento y todo lo referente a sus fuentes
ser puede encontrar, a pesar de las criticas en el proyecto del idealismo
trascendental. La misma postura se argumenta en la Doctrina de la ciencia de
Fichte. La respuesta de Fichte hacia la critica de Jacobi consiste en una
fundamentacion conscientemente del conocimiento en el aspecto literal de la
expresion. El problema de la cosa en si se resuelve a través de la modificacion,
que Fichte ejerce en el concepto de hecho de consciencia de Reinhold, un
profesor de la universidad de Jena que también pretendia poner fin al debate
kantiano. Reinhold introdujo al debate filoséfico la nocién de principio.12® Este

pensador consideraba irreversibles las conclusiones de las criticas kantianas, por

127 Fichte era de escasos recursos, pudo sustentar sus estudios con ayuda del bardn de Miltitz,
pero después tuvo como tutor a Erasmus von Hardemberg, padre del mismo Novalis. En 1790 se
entusiasma con las obras de Kant. Un afio después coincide con Kant en 1791 en Konigsberg
donde lo busca para presentarle una obra y conseguir algunos fondos. Posteriormente en 1792
publica andnimamente su primera obra, Ensayo de una critica a toda revelacion en la que expone
algunas cuestiones en sentido religioso y presenta una religion que depende de la moral, pero al
hacer uso perfectamente adecuado del universo discursivo de Kant los simpatizantes de éste la
consideran como la cuarta critica. (Cf. Fichte, J. G., Etica o El sistema de la Doctrina de las
Costumbres segun los principios de la Doctrina de la Ciencia, Akal, Madrid, 2005, p. 6).

128 Serrano. Vicente. “Introduccidon”, en J. G. Fichte. Ensayo de una critica de toda revelacion.
Biblioteca Nueva, Madrid, 2002, p. 18.

129 1pid., p.19
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lo que la Unica posible solucion a las controversias que heredo6 el idealismo
trascendental de la cosa en si y el problema de la relacién entre naturaleza y
libertad recaia sobre un principio que ya se encontraba dentro del mismo
sistema.30

De esta forma, la posicion de Jacobi en el contexto de su critica pierde
vigencia, ya que, el idealismo kantiano si cuenta con fundamentos, aunque éstos
no se encuentran ordenados sistematicamente. La obra del filosofo de Kénigsberg
carece de una deduccion genética y completa de los elementos por medio de los
cuales se origina el conocimiento. Es por ello que, los libros de Kant no se titularon
tratados, antes bien opta por el andlisis en sus criticas.3!

Ahora bien, la clave consistia en localizar aquel momento en que tanto
sujeto como objeto aparecen intimamente fundidos. Este instante abre su espacio
en la facultad de representacion, ya que en ésta el sujeto es consciente que de
alguna forma se vincula con el mundo externo. Este momento se encuentra
cobijado por la unidad de apercepcion, puesto que el sujeto se percata de estar
tratando con algo que no es obra suya, y que se concibe como unidad consciente
de apercepcion porque es el fundamento que otorga legitimidad a los fenédmenos
en una experiencia.

En ella se relacionan sujeto, objeto y consciencia. Por lo tanto, todo lo que
la sensibilidad contiene como objeto de conocimiento sélo es posible en la
subjetividad consciente del mismo sujeto. Para la configuracibn de este
dispositivo, es indispensable el vinculo entre los elementos contradictorios del
sujeto y el objeto, a esto fue lo que Reinhold bautiz6 como hecho de conciencia.3?
Reinhold creia que bajo este concepto eran absorbidas las regiones escindidas de
naturaleza y libertad. Pero encima de todo ello, este hecho de conciencia no era
un estrato ignorado por Kant, aunque tampoco la afirmé al pie de la letra, como

aseguré Reinhold y Fichte. En la doctrina del idealismo trascendental la unidad de

130 1pid., p. 25.

131 Cf. De Rosales, Rivera, Jacinto, “Los tres primeros actos del Yo: La intuicién intelectual, el
concepto del Yo y la dualidad facultad No-yo”. Endoxa: Series filoséficas, Madrid, Nim. 30, 2012,
pp. 49-76.

132 1bid., pp. 28-29.
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apercepcion esta relacionada con el concepto de realidad, pero la realidad tal y
como la entendié Kant se refiere a un correlato necesario de la subjetividad en
todo momento del proceso del conocimiento. En este sentido, no es la realidad en
si, sino aquella con que dotamos a los objetos para conocerlos mediante un
significado,*® aunque también se considera como aquello que estd en
interdependencia con las condiciones materiales de la experiencia.'3* Con esto se
refiere al punto esencial de la unidad sintética del conocimiento, porque posibilita
la union entre los juicios sintéticos en tanto que permite la concatenacion del
conocimiento a través de la aplicacion de las categorias.

De este modo, la apercepcion es lo que preside idénticamente ante toda
experiencia y representa al yo pienso en todas y cada una de sus presentaciones.
La unidad sintética de apercepcion posibilita la vision de un mundo con sentido,
puesto que hace posible que el intelecto humano perciba los objetos como algo
determinado. La participacion de la apercepcion es tan importante que, si no
permaneciera la subjetividad idéntica ante la multiplicidad de representaciones,
entonces la experiencia no se incorporaria en un mundo, ni en un conjunto
ordenado de fenédmenos, asi mismo el conocimiento no formaria un sistema.

Asi que, si estos elementos no fueran mi experiencia o mi conocimiento, no
habria unidad entre la pluralidad de experiencias y, por ende, ningun tipo de
percepcion de lo “real”.13®> No obstante, la apercepcion condiciona y posibilita toda
sintesis, por eso ella misma no es sintesis, es decir, que la fuente de toda
determinacién no puede ser algo determinado, sino todo lo contrario. En la Critica
de la razdn pura este proceso permanece en la rotunda ignorancia, ya que Kant no
indica qué es lo que subyace bajo la fuente inagotable de los juicios sintéticos.

En esta situacion el entendimiento agente es un acto individual, asi que no
se considera como una participacion singular que se encuentre alineada con un

pensar abstracto, es decir, que no tiene ningun referente para equiparar su accion.

133 “Darse un objeto no significa otra cosa (si queremos decir con ello la presentacién inmediata de
tal objeto en la intuicion, y no un darse que sélo sea, a su vez, mediato) que requerir su
representacion a la experiencia, sea real o posible.” Kant, Critica de la razon pura, op. cit., p.179.

134 Ibid., p. 222.

35 [dem.

50



Pero aquello que puede considerarse como un objeto tiene que verse a contraluz
de este pensar abstracto, el cual debe equipararse con las condiciones en que se
da nuestra facultad de percepcion.

Al igual que para el caso de la libertad y la cosa en si, Kant evitd ofrecer
una explicacion de aquello que reside en la apercepcion trascendental, por lo que
impide saber como es en verdad el mundo. En suma, el autor de las criticas tan
s6lo nos acerca al problema, pero no nos dice qué es lo que sucede tras el telon
que él mismo coloca de fondo.'*® Finalmente, para Kant el mundo es como es,
porque yo soy como soy.'3®” De acuerdo con las directrices que él establecid, la
unidad de apercepcion se refiere a un objeto incondicionado, que no se puede dar
en ninguna experiencia singular.

Entonces, ¢de qué forma una idea trascendental, como lo es la unidad de
apercepcion, que seria el fracaso de si misma, al no poder determinar a la razén
posibilita una cualidad esencial de ésta, determinando su naturaleza y definiendo
en qué consiste su actividad? O lo que es mejor, ¢por qué esconde Kant la
naturaleza de la actividad de la razén pura bajo la indeterminabilidad de la unidad
de apercepcion trascendental, a sabiendas de que, al pretender conocerla, no es
posible retenerla en el entendimiento? Las respuestas a estas preguntas, le
parecieron sustanciosas tanto a Fichte como a Reinhold y ofrecieron su propia
explicacion de lo que acontece bajo esta situacion de la cual emanan todos los
conocimientos. De acuerdo con la interpretacion de Navarro, la conclusién de la
primera critica reside en que la experiencia y el conocimiento son el resultado de

una continua actividad sintética, cuya ultima condicién de posibilidad es un Yo

136 | 3 unidad trascendental, que se expresa en la apercepcién trascendental y que fundamenta y
posibilita a toda unidad del conocimiento, se puede expresar mediante el enlace: “Yo soy yo”. Por
esta razén, Navarro menciona que para Kant toda sintesis derivada de esta autoposicidon del
entendimiento se tiene que referir a esta posicidn del Yo idéntico. Cf. Navarro, Alejandro, Martin,
La Nostalgia del pensar. Novalis y los origenes del Romanticismo Alemadn. Madrid, Thémata, Plaza
y Valdéz, 2010, p. 30.

137 Ibid., p. 33.

51



idéntico.®® En la segunda edicién de Ensayo a una critica a toda revelacion Fichte
identifica al Yo como la causa de la forma originaria de la facultad de desear.3°
También dice que esta causa provoca una facultad originaria que se hace
manifiesta en la conciencia.!*® La facultad para desear devela aquello que la
ocasiona, a traves de esto que se presenta ante la conciencia, por lo que Fichte
asegura que es posible determinar la causa para esta facultad de desear.

Si el material de una representacion no ha de ser producido por la espontaneidad

absoluta, entonces so6lo puede ser dado a la receptividad, y esto sélo en la

sensacion; pues incluso las formas dadas a priori de la intuiciéon y de los conceptos,

en la medida que deben constituir el material de una representacion, tienen que ser
dadas a la sensibilidad, en este caso, a la interna.'*!

La solucién que despliega Fichte, de acuerdo con el marco del descubrimiento de
Reinhold, es erigir una ciencia sobre este mismo principio. El objeto de la filosofia
consiste en abordar sustanciosamente este hecho de conciencia, que es el punto
de fusion del objeto con el sujeto en la consciencia, ya que se considera una forma
originaria de la facultad de desear que se manifiesta en la misma conciencia. Este
principio debe tener un sesgo practico, pues corresponde con la forma en que
deseamos las cosas, en tanto que somos seres racionales. El principio que
fundamenta el acto del deseo no puede ser un hecho, pues un acto no puede
soportarse por algo fijo, ni por un principio, ni férmula alguna, en vistas de que
aquello que lo expresa no puede ser algo fijo, sino una volicién.

Algo semejante sucede en el caso de la apercepcion, puesto que, al
preceder a toda determinacion, no puede consistir en algo determinado. El
principio de Fichte también se expande en una edificacion definitiva, mientras que
el hecho de conciencia de Reinhold no puede referirse a una actividad natural
realizada por el Yo, sino que se refiere a algo concluido y terminado, por lo que
todo lo que remite al término hecho (Tatsache) seria una determinacion concreta

de algun principio. Un hecho es algo concreto, que sucede de cierta forma en toda

138 jdem.

139 ¢f. Serrano, “Introduccién...” op. cit., p. 175.

140 1bid., p. 176.

141 Fichte, Johan, Gottlieb, Ensayo de toda Critica de la Revelacién, Madrid, Biblioteca Nueva, 2002,
pp. 175-176.
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realidad posible, asi que no asegura la gestacion de un acto en si mismo libre. Por
el contrario, al remitir a principios pre estipulados, seria la puerta de acceso a una
especie de idealismo dogmatico.

El principio de la libertad tiene que ser un no-hecho, esto es un elemento
activo que no se pueda estabilizar. Esto condujo a Fiche hacia la formulacion de
una ley eterna que nos redirecciona hacia una forma originaria de nuestro acto de
pensamiento designado por el término Yo. Por lo tanto, el hecho de conciencia del
que habldé Reinhold se deriva de una instancia anterior, cuya forma es segun
Fichte Tathandlung, algo asi como actividad originaria que subyace bajo todo acto
de pensamiento.14?

Kant analiz6 la razén en sus diversos usos para recalcar que hay principios
a priori en toda circunstancia del pensamiento y del actuar humano, sin embargo
no expreso la manera en que es posible el fundamento para todo saber posible.
Con los argumentos de la obra kantiana no se podia saber absolutamente nada
del fundamento del conocimiento a excepcion de la postura contradictoria de la
cosa en si. Por este motivo Fichte profundizara mediante un analisis, en el ambito
donde se abre la realidad de una forma limpia y ordenada para nuestro
entendimiento.

Asi que, para tal empresa, crea mediante el enfoque del Yo un espacio en
el cual describe adecuadamente el fundamento del proceso del conocimiento. De
esta forma evitaria la formacion de la nocion de cosas en si como fundamento de
lo real posible. EI método empleado por Kant en su proyecto del idealismo
trascendental seria inductivo, porque introduce conceptos puros en la formacion
del conocimiento mediante el andlisis dividido de las diversas funciones de la

razén. Ahora Fichte explaya un procedimiento distinto, ya que profundiza con un

142 Tathandlung: palabra alemana, que se ha designado con la palabra griega: génesis, a menudo
mejor comprendida que la palabra alemana. El sentido técnico que esta palabra tiene en el
sistema de Fichte no es, en realidad, complicado: significa origen y principio: una actividad original
de la conciencia, en tanto que ella es principio de algo. Fichte distingue Handlung (accién) de Taty
Thatsache (hecho), aunque los hace convergir en Tathandlung que tiene el sentido de “acto
originario”, de “autoposicion del saber”, de “accién productiva”, donde la accidon de producir
(Handlung) y el ser resultante (Thatsache) estan originariamente unidos. (Cf. Juan Cruz Cruz, “La
doctrina de la ciencia”, en Johann, G. Fichte, Fundamento de toda la doctrina de la ciencia de 1794,
traduccién Juan Cruz Cruz, Pamplona, Universidad Navarra, 2005, p. 41.
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andlisis en el ambito que posibilita la ordenacién de la realidad mediante el

enfoque del Yo en su intuicion intelectual, por lo que su método es deductivo.

2.2.1) Laintuicion intelectual

La actividad es la propiedad originaria
de la esencia; el ser, la esencia
originaria de la propiedad.

Novalis

Cuando Kant aspir6 a mostrar que en la configuracién del conocimiento habia algo
gue no era cedido por las cosas, sino que el saber lo tenia por si mismo, se referia
a la cuestion de la apercepcion trascendental. Esta nocidbn no se trata de la
consciencia de la moral, ya que Kant no hablé de esta determinacion de la
voluntad en la conciencia, porque el objetivo de sus criticas no coindice con tal
empresa.

En la primera critica abordé la parte teorética de la razén y en la segunda la
parte practica, pero en ningin momento expone la naturaleza de la conciencia, ya
que ésta no es sensible sino inmediata. Es por esta razén que no podemos saber
el fundamento de la unidad de apercepcion trascendental, puesto que no es objeto
de la experiencia. En este sentido, Fichte tampoco deja de ser un comentarista
kantiano, debido a que el origen de su filosofia sistematica reside en una vivencia
cognoscitiva. En palabras de Zoller, es una realizacion autobiogréfica que es
atestiguada de manera repentina de que la Unica vivencia primordial, inefable y
accesible corresponde al proceso.'*® Para Fichte, la intuicién intelectual es
obtenerse a si mismo en la realizacion del acto mediante el cual surge, segun dice
el Yo.* En otras palabras, es la conciencia inmediata de que actto y de que hago
tal cosa al actuar.

Para Fichte la intuicidn intelectual no esta aislada de la sensible, porque se

conceptualizan mutuamente. Cada que muevo alguna extremidad o me percato de

193 Glinter Zéller, Leer a Fichte, traduccidon Gabriel Rivero, Barcelona, Herder, 2015, p. 45.
134 Fichte, Primera y sequnda introduccidn..., op. cit., p. 49.
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la presencia de algln objeto soy por completo consciente de tal acontecer.'*® Esto
significa que ambas intuiciones se tienen que dirigir hacia un objeto en especifico
a través del cual afirmen su fundamento. Por lo tanto, el autor de la Doctrina de
ciencia coloco en interdependencia la intuicion intelectual con la sensible, ya que:
“No puedo verme actuando sin ser un objeto sobre el que actio en una intuicién
sensible que es conceptualizada [...]"146

Pero, la intuicion intelectual no solo es posible al estar unida a una intuicion
sensible,'*” sino que también lo es porque de cierta forma afirma una racionalidad
en el sujeto. Puesto que todo lo que llega a mi tiene que estar referido a mi
representacion, dado que las condiciones de aparicion del objeto me pertenecen
en cuanto sujeto, su conocimiento es filosofia trascendental. Entonces, de algun
modo debo saber como es la forma de mi representacion, es decir, qué aspecto
presenta el ambito donde coinciden el objeto, el sujeto y la conciencia de que esto
ocurre. Para este escrutinio, Fichte propone que debemos contemplarnos
inmediatamente al bosquejar el concepto del fin o bien desde una postura en
donde nuestra participacion se considere libre.

El pensamiento se actualiza en cada momento a traves de este acto de la
conciencia, que es en donde se vuelve efectiva la representacion de realizar
alguna accion. Es por ello que la intuicion intelectual se refiere a nuestro modo de
pensar los objetos y no sobre los objetos mismos, asi que cuando el pensamiento
irrumpe su actividad con esta posibilidad no tendria presente la naturaleza intima
de las cosas o la cosa en si, tan s6lo concebiriamos a nuestra capacidad para
formarnos un ser.

Por otro lado, la intuicion intelectual no se refiere a un ser, sino a un actuar
del modo en que pensamos, por lo tanto, la comprensién de lo que ahi sucede no
es hostil a nuestros medios de reflexion. La propuesta de Fichte consiste en que el
lado oculto de la apercepcién trascendental, ese que Kant no pudo caracterizar, no

es un hecho inexorable, sino un acto inevitable. Asi que, la filosofia parte de un

S [dem.

146 1bid., p. 50.

147 para Fichte al negar la ocurrencia de la intuicién sensible también se involucra por definicién a
la intuicidn sensible. Ibid., p. 51.
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acto y no de un hecho, luego, la actividad no supone ningun objeto, sino que lo
produce.

El actuar se trasparenta en el acto, es decir, que aquello que permite todo
proceso del pensamiento, se eleva hasta la conciencia en la reflexion filoséfica.
Solo asi este pensador encontr6é un punto donde se vincula el mundo sensible con
el inteligible; desde aqui se podria abarcar con una sola mirada el fundamento del
conocimiento humano, puesto que al averiguar las condiciones mismas en que se
da todo tipo de saber puede deducir la presencia que adoptan tanto los fenédmenos
del conocimiento como los de la voluntad y, por ende, abarcaria el estudio del
conocimiento humano desde una misma unidad de andlisis, que es el Y0.148 Y por
medio de una formulacion genuina, a través de la intuicién intelectual.

Esta intuicion es la conciencia inmediata de que el Yo sabe que por si
mismo constituye la vision global de su mundo, en otras palabras, es el soporte
intelectivo del proceso de la razén.'#° Mientras Kant habia cancelado la posibilidad
de un principio que nos aportase la vision del fundamento de los fenbmenos,
Fichte reconsidera esta posicion, pero no la considera como cosa, sino mas bien
seria un proceso que no se consuma sino que se realiza interminablemente en
cada pensamiento. La intuicion intelectual corresponde con este fundamento
puesto que en esta nocion el proceso que se realiza interminablemente se

cristaliza en la visibn por la que se vuelve posible toda representacién del

198 para Hegel la intuicién intelectual es condicién para la filosofia, pues en ella se da que la
totalidad objetiva de cualquier saber empirico se equipara con la autoconsciencia, por esto se
superan entre si conceptualmente. Asi que todo lo que se puede experimentar se equipara con la
autoconciencia, por lo cual no hay mas que la conciencia pura, esto es el yo=yo. Esta proposicién
representa lo absoluto, porque la multiplicidad de las conciencias empiricas son productos de este
tipo de conciencia, sin embargo, mediante esto la conciencia empirica estaria negada, puesto que
ahi donde se da el suceso vivencial se tiene que dar algo que no sea puesto por el “Yo”, ni que sea
para este mismo. Sin embargo, el principio del yo consiste en ponerse asi mismo, esto es designar
sus vivencias, asi que al colocar la causa de todo lo que le acontece nada seria fuera de él. De
acuerdo con lo anterior, para Hegel, Fichte encuentra cierta similitud entre la conciencia pura y la
conciencia empirica, con esto el autor de la Doctrina de la ciencia logra explicar que ambas
conciencias son opuestas puesto que en su ser originario estan unidas. No obstante, para Hegel la
oposicion supuestamente originaria que explica Fichte, tan sélo es una abstraccion de su identidad
originaria. Por consiguiente, las dos conciencias residen en idéntica oposicién. Cf. Hegel, Wilhelm,
George, Diferencia entre los sistemas de filosofia de Fichte y Schelling, Madrid, Gredos, 2014, p. 49.
9 jdem.
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entendimiento. Ahora bien, el mismo Kant obstaculizé el conocimiento de cualquier
cosa sin su conceptualizacion previa,'>° asi que cabria preguntarnos: ¢Cémo fue
qgué Fichte interpretd que Kant cede la posibilidad de fundamentar el conocimiento
humano a partir de sus propios principios?

Kant comprende que toda intuicion por definicion se dirige hacia un
concepto, en el caso de la sensible tenemos que captura en el tiempo la forma del
sentido interno y en el espacio la del sentido externo. Fichte se percata de que
este elemento no es el tiempo, sino que es algo con que se llena éste, que es el
espacio.’® De esta forma, todo concepto conformado por tiempo y espacio es tan
s6lo una limitacién del espacio, que es retenido en un idéntico tiempo y cuya
construccion tiene lugar en el libre actuar en general. Es decir, que de lo que esta
hecha la intuicion sensible es de una adicion de tiempo y espacio que son
elementos propios de la capacidad intelectiva del pensamiento humano.

Por lo tanto, se refieren al ser interno que el propio hombre desprende de si
para otorgarle explicacion a las cosas. Sin embargo, Kant no habla sobre una
intuicion de un acto, ni de una actividad interminable que esté contenida en una
estructura preconfigurada de manera a priori en el intelecto y que posibilita la
vision en conjunto de éste. Asi mismo, esta actividad siempre se encontrd
relativamente cerca de la intuicibn sensible, pero nadie se percaté de su
existencia. Tampoco se tom6 mucha importancia de que la existencia de objetos y
decisiones verdaderamente racionales debia referirse conscientemente a mi
proceso de pensamiento.

Con anterioridad habiamos dicho que el Yo como principio de la conciencia
no se refiere a un hecho determinado, sino a una actividad de realizaciones

infinitas. Tathandlung es el término con el que se refiere a la actividad originaria

150 para Kant, “nuestro conocimiento surge de dos fuentes fundamentales del dnimo, de las cuales
la primera es la de recibir las representaciones (la receptividad de las impresiones), y la segunda, la
facultad de conocer un objeto mediante esas representaciones (la espontaneidad de los
conceptos); por la primera, un objeto nos es dado; por la segunda, éste es pensado en relacion con
aquella representaciéon (como mera determinacién del animo). Intuicidon y conceptos constituyen,
por tanto, los elementos de todo nuestro conocimiento; de modo que ni los conceptos, sin una
intuicién que de alguna manera les corresponda, ni tampoco la intuicion, sin conceptos, pueden
producir un conocimiento.” Kant, Critica de la razon pura, op. cit., p. 85.

151 Fichte, Primera y sequnda introduccion..., op. cit., p. 52.
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del pensamiento. Mediante este principio, Fichte desarrolla el sistema de la
Doctrina de la ciencia. Esta palabra nos remite a la posibilidad de comprender que
hay un fundamento por el cual el sujeto racional se representa a su propio mundo
y, la actividad incesante que se da en la intuicion intelectual se define con dicho
término.15?

En la postura kantiana la intuicion sensible se concibe como el medio por el
cual nos llegan los objetos de la percepcidn que se encuentra al servicio de la
formacion posible de conceptos reales; la intuicion intelectual tan sélo aclara la
posibilidad de que toda intuicién sea reconocida por su concepto. Por eso dice que
ésta tiene que acompafiar a cualquier movimiento del sujeto, ya sea interno o
externo, pues corresponde con la certeza consciente de que algo en verdad esta
sucediendo.®® Asi que en la filtracién de intuiciones sensibles y en su adecuacion
a su respectivo concepto reside un supuesto I6gico que se resiste a cruzar entre
las rendijas del conocimiento y éste es la operacion misma.

Dejemos de lado por un momento los planteamientos de la cosa en si para
concentrar nuestra atencion en aquel proceso que no se ve, pero que repara en la
manera de proceder del pensamiento. La cosa en si no es real, sino que reside en
el mismo pensamiento del sujeto, entonces bajo este planteamiento resulta mas
sensato precisar qué acaece en este recinto donde estan las posibilidades del
mundo que buscar realidades suprasensibles fuera de la comprension del hombre.

Para Fichte la unica certeza irredimible del sistema del conocimiento
humano inmiscuye al proceso del pensamiento como testimonio vivo de ello. En
este proceso, el pensamiento se encuentra anclado a una determinada manera de
suceder, es decir, que su desempefio es independiente de todo tipo de saber. Este
desplazamiento es algo que no necesita cotejarse, ya que reside por si mismo y
es condicién para toda sapiencia.

Por lo tanto, la intuicién intelectual es la norma desde donde y por medio de
la cual se ha de construir el sistema del mundo de la vida. Asi mismo, ésta se

refiere a un acto, por lo que, no se dirige hacia la consciencia de un ser no-

152 bid., p. 51.
153 fdem.
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sensible. Si fuera de esta manera, estaria reproduciendo el mayor temor de Kant:
referirse a la consciencia de la cosa en si, lo cual, por principio resulta imposible y
devastador para su sistema.®*

En sintesis, Fichte no considera que la creacion de la cosa en si, de la cual
estaria a cargo el propio pensamiento, se abra paso desde el mismo concepto
hacia el ambito real, en si; sino que deductivamente se encuentra alineado en

conformidad con el acto primordial para explicitar su naturaleza intima.
2.2.2) El Yo de Fichte no se deriva del planteado por Descartes

Ayez le courage d'étre vertueux, et vous
le serez.
Novalis

Kant, con su deduccion de las categorias, antecede al principio de Fichte, sélo que
mediante la explanacion de éstas no permiti6 abordarlo en tanto principio
fundamental. Sin embargo, anteriormente Descartes habia formulado un ostento
fundamental que bien podria ser el preludio de la propuesta de Fichte.
Evidentemente, el Yo de la Doctrina de la ciencia no es el ‘moi” del je pensé
cartesiano, ya que éste no se encuentra adscrito sobre el giro copernicano. No
obstante, ya habia considerado en su estudio que el principio fundamental era una
especie de hecho inmediato de la conciencia.

Para el autor de las Meditaciones metafisicas resultaba inconcebible que la
verdad de las cosas dependiese de la facultad de la razon mediante la naturaleza
de la percepcion. En efecto, para Descartes, aquello que persuade al cogito de la
verdad de las cosas aun no era el caracter sensible en que estaba constituido el
correlato del mundo exterior. Por el contrario, para este pensador hay una enorme
desconfianza respecto a lo que nos ofrecen los sentidos, pues asocia su contenido
al engafio de un genio maligno. Pero aun con ello, ya prevé una facultad que
regula la creacion de ideas:

Ademas se encuentra en mi una cierta facultad pasiva de sentir, es decir, de
recibir y de conocer las ideas de cosas sensibles; pero me seria inGtil y no podria

154 1bid., p. 56.
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servirme para nada de ella, si no hubiera en mi, o en otro, otra facultad activa
capaz de formar y producir esas ideas.'*®

Descartes considera que la participacion del intelecto es involuntaria, ya que se
ocupa de las ideas, por lo que el “Je” es una cosa que piensa pero que no posee
contenido propio. Es por ello que lo que el pensamiento abstraia de las cosas no
era algo que le perteneciese consciente o voluntariamente. En Descartes todavia
los objetos exteriores poseen sus propias cualidades y éstas no son posibles de
precisar debido al engafio del que participan nuestros sentidos.®® Pero sobre todo
esto hay que adjudicarle una consideracién donde la percepcion de los objetos se
tiene que conectar con la secuencia del resto de nuestra vida, esto significa que la
certeza de las experiencias se verifica en una unificacibn de experiencias.
Empero, no se refiere a este punto de fusion como la representacién de mis ideas.

Pero cuando percibo cosas de las cuales conozco distintamente, tanto el lugar de

donde vienen, como aquel donde ellas estan y el tiempo en el cual ellas me

aparecen, y que, sin ninguna interrupcion, puedo conectar el sentimiento que tengo

de ellas con la secuencia del resto de mi vida, estoy por completo seguro de que las
percibo en la vigilia y no en el suefio.*®’

Por otro lado, Fichte al igual que Descartes se preocupa por que su método
sistematico esté situado a nivel subjetivo y no en una determinacién de la
idealidad. Asi que, para algunos, el mayor mérito del autor de las Meditaciones
metafisicas consiste en no evitar la dialéctica del inconsciente como momento
determinante para la fundamentacion de un método.'%® Segun esta teoria, el
cogitans se asemeja al Yo fichteano, debido a que ambos son superfluos. Es
decir, que desde estas posiciones el individuo puede pensarse conscientemente

porque esta, de cierta forma, presente en su intelecto.>°

155 René Descartes, Meditaciones metafisicas, traduccién Jorge Aurelio Diaz, Madrid, Gredos, 2014,
pp. 59-60.

136 1bid., p. 63.

157 Ibid., p. 68.

158 philomenko, Alexis, “Sur Descartes et Fichte”, Les Etudies Philosophiques, Francia, Vol. 2.
Num.2, 1985, p. 213.

159 Cabe sefialar que Descartes encontrd el mismo problema que Fichte en el conflicto del método,
pues el planteamiento cartesiano considera que la duda metdédica me permite descubrir el ser. Sin
embargo, debido a esta condicion podemos entender que este mismo recibe su fundamentacién
de la duda metddica. Pero resulta problematico sostener lo anterior, porque no sabriamos en qué
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Como podemos ver, el Yo fichteano no se refiere a la determinacién de un
hecho, sino a la afirmacion de que mediante una actividad es posible concebir una
ley eterna que debe corresponder con el principio del conocimiento.'®® En cambio,
el Yo adscrito a la dialéctica de Kant revela la circunstancia del idealismo aleman,
que seria basicamente en lo que consiste la reflexion filosofica post kantiana, cuya
tarea es pensar la realidad desde la subjetividad como horizonte ontolégico. Esta
postura le permite generar la ilusion a Fichte de que la idea del absoluto es la
figura dialéctica central, que es en si y para si. En suma, el Yo superior ha venido
a reemplazar el lugar que ocuparia Dios para Descartes.6?

se sustenta para establecer al procedimiento en que consiste el método. ¢Qué puedo presuponer
sin poner? Esta tendria que ser la pegunta que guiaria la reflexion de Descartes en ese entonces y
también a Fichte en la formulacidn de la intuicion intelectual. Asi mismo, si yo presupongo la duda
metddica tendré la finalidad o el principio, lo mismo se puede plantear si presupongo la intuicidn
fichteana. Entonces, el rigor filoséfico consiste en admitir que A=A y no que A=B, o que “si”
signifique “no”, de forma elemental. Asi como Fichte no indica que la capacidad del Yo se agote en
la formulacion de identidad A=A; Descartes parte de una guerra contra la ilusién en la cual, espera
tener una victoria estratégica. Asi mismo, el autor de las Meditaciones metafisicas establece en
sus obras que en el dambito filoséfico se da una duda metafisica y no una cuestién metddica,
Fichte, por su parte, considera algo semejante puesto que desarrolla una reflexién sobre la
actividad consciente a partir de la deduccién de la representacion. El seguir de Kant no tiene
inconvenientes en cuanto al principio para realizarlo, de lo que en verdad duda es del sistema
mismo que ha de comunicar (Cf. Philomenko, “Sur Descartes et Fichte”, op. cit., p. 211).

160 Fichte emplea distintos nombres para referirse al principal principio de la doctrina de la ciencia,
estas divergencias dependen de las formas de sus exposiciones y es que Fichte expuso diecisiete
veces el sistema que tenia que llevar consigo la doctrina de la ciencia, este dato concuerda con los
diecisiete acordes de Bethoven. (Cf. Ives Radrizzani, “Les raisons systématiques de I'inachevement
du systéme fichtéen”, Revista de Estudios sobre Fichte, NUm. 12, 2016, p.3).

161 Segln Descartes: “no tengo motivo para quejarme de que Dios no me haya dado una
inteligencia mds capaz, o una luz natural mayor de la que tengo de El, puesto que, en efecto, es
propio del entendimiento finito no comprender una infinidad de cosas, y es propio de un
entendimiento creado ser finito [...]” op. cit., p.45. Asi que, “no puedo poseer ningln conocimiento
de lo que existe fuera de mi, a no ser por medio de las ideas que tengo en mi mismo; por eso
evito, con todo cuidado, referir mis juicios inmediatamente a las cosas y atribuir a éstas unos
contenidos que no he percibido anteriormente en sus ideas.” Ibid., p.58. Es por ello que la imagen
del kiliagono me pertenece como cogitandum, y no al objeto, porque si fuese asi, se formaria la
imagen adecuada de dicha figura, sin embargo, no es asi. El pensamiento para Descartes depende
de un sustrato material en la experiencia para poder consolidar una idea. En el caso de la nocién
de kilidagono o milidgono que se establece en el pensamiento no depende de la imaginacién como
en el caso del tridngulo, donde es facil construirse tal imagen, por lo que, cuando uno piensa en un
kiliagono “no imagina los miles de lados o verlos como si estuvieran presentes” (Ibid. 57), sino que
se representa la idea confusa de una figura con miles de lados como podria ser el miridgono. Por lo
tanto, el intelecto no depende de la imaginacidn, porque esta facultad elabora una representacion
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2.3) La Doctrina de la Ciencia

Este ser-idéntico de toda conciencia empirica
con la conciencia pura es el saber, y la
filosofia que sabe este ser-idéntico es la
ciencia del saber.

Hegel

Cuando Kant definié que aquello que es el objeto se da desde el sujeto convirtio al
hombre en el ambito donde se hace posible el mundo, es decir, que las
dimensiones y alcances se desglosan individualmente. Este es el Ginico camino
para que el conocimiento subsista con independencia de la experiencia, ya que
conlleva la medida del hombre y de su voluntad. Ahora le corresponde a Fichte
demostrar que en verdad hay conocimiento y, ademas, que ése se eleva sobre
toda experiencia posible. Incluso podriamos decir que, al igual que Kant, éste se
apoya en las matematicas para adjudicar que el saber humano se sustenta en
principios a priori.

Este filosofo comprueba a través de la geometria que el pensamiento
humano participa de una intuicién dirigida por la razén, ya que, al abordar el
concepto de linea, se percata de que también inmiscuye la nocién de lo recto.16?
De tal modo, la geometria ofrece un ejemplo de formalizacion apoyada en la
intuicién, que por su puesto inspira a Fichte para asimilar la filosofia como ciencia
de las ciencias que se estructura de idéntica forma.'63 Esta cuestion revela que las
ciencias poseen su respectivo caracter formal algo similar ocurrira con la filosofia,
pero en este caso la intuicién intelectual es la clave para descubrir el primer

principio.

confusa en la que ciertamente no participa el entendimiento con su representacién de una figura
de mil lados. Es posible entender las ideas claras, aun cuando la imaginacion no logra tal ejercicio,
a decir verdad, Descartes demuestra con este ejemplo que el pensamiento puede manipular las
ideas del entendimiento, prescindiendo de toda experiencia sensible que pudiese educar a la
imaginacidn. En otras palabras, que el entendimiento no depende de la imaginacion y por ende las
ideas no dependen de la experiencia.

162 ¢f. Johann Gottlieb Fichte, Sobre el concepto de la doctrina de la ciencia, sequido de tres
escritos sobre la misma disciplina, traduccién Bernabé Navarro, México, UNAM Instituto de
Investigaciones Filosoficas, 2009, p. 36.

163 Cf. Radrizzani, op. cit., p.4.
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La unica diferencia es que aqui no se deduce la linea de algo recto, sino la
forma del contenido del mismo principio del conocimiento. Por lo tanto, el
conocimiento esta fundado por si mismo y desde si mismo. Basta con edificar un
sistema filoséfico que pretenda exponer y fundamentar las bases del
conocimiento, pues con esto no sélo conseguiria concederle un grado de ciencia a
la filosofia, sino que ademas lograriamos proyectar la naturaleza del pensamiento
humano.

La indagacion consiste en la manera de hacerse una visién del mundo, que
sea adecuada para la totalidad de la experiencia. En ella Fichte prevé que desde
un aspecto epistemoldgico desarrollado en la facultad de representacion se
pretende deducir la consistencia del pensamiento y de sus condiciones
ontolégicas.'®* El proyecto de la Doctrina de la ciencia pretende colocar a la
filosofia como la ciencia en si, es decir, que tiene que estipular qué significa ser
cierto, qué significa saber y como se constituye un ser para nosotros.6°

En su estudio Fichte procede mas alla de la concatenacion de las ciencias
particulares y se dirige hacia la inteleccion filosofica. Es ahi donde podriamos
obtener la inteleccion suprema, donde el sujeto recibe la captacion de los
fendbmenos objetivos de la realidad. La Doctrina de la ciencia no es el punto de
partida para los elementos de la experiencia, es decir, que de ella no se deducen
las clases de animales, los diversos planetas, ni ninguna otra especie de
razonamiento humano.

Por el contrario, esta disciplina coloca la presentacion del sistema del
espiritu que es su objeto de estudio. La naturaleza sisteméatica de la Doctrina de la
ciencia tiende a representar la naturaleza sistemética de su objeto, que es el
espiritu humano. En la cabecera de esta estructura sistémica Fichte coloca el
principal aspecto trascendental a priori, que corresponde con el aspecto que

configura y estructura la experiencia de todo ser racional y se da bajo el término

164 “Fsta autoobservacion nos permitird indagar el proceso de conocimiento e iniciar una reflexién
sobre la teoria del conocimiento. El punto de partida en la primera etapa de Fichte serd
indudablemente epistemoldgico porque inicia reflexionando sobre el modo en que nos hacemos
conscientes del yo y su actividad.” Sanchez, op. cit., p. 16.

165 jdem.
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Y0.1%6 Esto es lo que corresponde con el concepto Tathandlung y constituye el
objeto de estudio de la Doctrina de la ciencia.'’

Fichte pretende retener la demostracion de la proposicion inicial sobre la
cual se encuentran edificadas todas las disciplinas que soportan nuestro saber. El
principio que fundamenta el resto de las proposiciones particulares es el
reconocimiento practico del Yo como actividad, el cual esta en el recinto donde se
reunen los principios fundamentales de las ciencias particulares. La doctrina de la
ciencia encabeza y soporta la formacién de verdades que interceden en todo el
auténtico desarrollo del entendimiento humano. Con esta disposicion emite que el
fundamento de las ciencias particulares no esta en ellas mismas, sino en el
principio fundamental de la Doctrina de la ciencia.

La estructura con la que esta provista la Doctrina de la ciencia, ademas de
contener todos los principios de las ciencias particulares, también presenta
adecuadamente al principio fundamental para el saber humano, que se representa
bajo la terminologia Yo. Por lo tanto, el fundamento para el Yo, al igual que sucede
en los casos particulares de las ciencias no esta en la misma doctrina, sino que
esta disciplina se encarga de atestiguar su actividad mediante la proposicion A=A.

Asi pues, aunque el contenido que comunica el principio de la doctrina de la
ciencia es lo que permanece vigente ante toda vivencia posible con los objetos, no
esta por si mismo contenido en tal metaciencia. Por lo tanto, la estructura con la
que esta provista la Doctrina de la ciencia, ademas de contener todos los
principios de las ciencias particulares, también recluye al principio fundamental del
saber humano, que es representado por el Yo.

Este constructo se coloca téticamente respecto de los principios
fundamentales de las disciplinas del saber humano, es la proposicion con la cual
la realidad se abre hacia el conocimiento acerca de ésta. Esta posicion tética del
Yo en la doctrina de la ciencia asigna un ensamblaje perfecto en cuanto
dimensiones. Con esta disposicion del principio fundamental respecto del resto de

las disciplinas particulares, sucede que el primer principio no sélo fundamenta a

166 “a| concepto o el pensar del Yo consiste en el obrar sobre si del Yo mismo; y viceversa, un tal
obrar sobre si mismo da un pensar del Yo [...]” ). G. Fichte, Sobre el concepto..., op. cit., p. 58.
%7 Ibid., p. 20.
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las ciencias, sino que todas ellas, también se dirigen y se explican mediante
éste.168
Es por ello que los fundamentos de las ciencias particulares presentan una
pertenencia doble, porque por un lado configuran su respectiva ciencia particular,
por el otro, se establecen en la Doctrina de la ciencia. De hecho, aqui es donde
estd fundamentado todo contenido posible de cada ciencia particular en el
principio fundamental que explaya Fichte en esta obra. En suma, cualquier saber
se puede equiparar a la disposicion del primer principio que fundamenta a todas
las ciencias particulares:
[...] esto no se puede pensar de otra manera que bajo la condiciéon de que todo lo
gue debe ser principio de una ciencia cualquiera esté ya contenido en un principio

cualquiera la doctrina de la ciencia, y por tanto establecido ya en ella en su forma
correspondiente.®®

La forma en que esta dispuesta la doctrina de la ciencia respecto del resto de las
disciplinas establece un sistema perfecto del conocimiento humano. Cada saber
ocuparia su respectivo lugar al reunirse en torno de una secuencia del sistema del
conocimiento humano de acuerdo a su nivel de aparicién. El primer principio, bajo
el que estéa alineada la doctrina de la ciencia seria el mas elemental al igual que
para la matematica lo son las operaciones mas sencillas, asi que a su alrededor
tendria a los otros principios que serian determinaciones del saber, es decir de sus
propias leyes. Por lo tanto, la Doctrina de la ciencia se entiende como la
historiografia del espiritu humano, al realizar la conceptualizacion de las funciones
que ya estan en el intelecto funcionando.

De ahi que el proyecto de la doctrina de la ciencia se involucre en una labor
configurativa para comprender la forma en que se dan las cosas para la facultad
de representacion. Por medio de este analisis el sujeto racional asimila como es
que se actia y desea lo correcto.'’° La doctrina de la ciencia no estipula su propia
ley para exponer la regla del pensamiento, sino que describe cdmo es aquella

norma que yace independiente de toda determinacién de la experiencia. Asi que

168 |pid., p. 24.
169 fdem.
170 bid., p.14.
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dicha disciplina tiene que llevar el registro de los movimientos propios del espiritu
para sintetizarlos en un principio fundamental del cual ellos dependan.

Fichte se aleja de la postura que expres6 Kant acerca de las normas
juridicas que remarcaba un cierto grado de realismo, ya que afirmaba descubrir
alguna determinacién de un movimiento natural. De ahi que Fichte considere
necesario que todo individuo examine su propia ley moral-intelectual. Esta labor
tiene la finalidad de extraer los preceptos que constituyen la meta de todo acto
moral.t’! La intuicién intelectual en tanto movimiento de la accién del pensamiento
se da cuando éste mismo retorna a su accion, es decir, cada que se da un
pensamiento del Yo. Aqui el individuo pertenece ya a la esfera factica del sujeto,
porque al reflejar esta imagen del proceso también muestra la raiz del mismo
pensamiento.

Asi que, cuando el hombre tiene un pensamiento del tipo Yo o vislumbra su
propia imagen especulativa, no s6lo obtiene su proceso, ademas proyecta el ser
interno del pensamiento. Por lo tanto, el sujeto, al considerarse con su proceso del
pensamiento, inevitablemente se concibe como una actividad libre, ya que en este
caso no depende de los objetos. La base de toda realidad que yace al comienzo
del planteamiento de las cosas de la realidad se encuentra en la intuicion
intelectual, que es un pensamiento del tipo Yo. Para Fichte, el Yo es el
pensamiento que resulta de la intuicién intelectual, porque consiste en un pensar
que retorna sobre si mismo, este concepto se da en el factum (accién). Para ser
exactos, en el pensamiento de Fichte la realidad esta en el factum que seria el
fundamento absoluto para todo saber,'’? por lo que del andlisis de lo real resulta
que esto tan sélo se da en un instante de ser, del Yo. Finalmente, en un breve
acontecimiento se vuelve patente la actividad como principio intelectivo.

El pensamiento del Yo que fundamenta el &mbito posible de lo real es el
factum y no un facto, dado que nada sucede sin estar sujeto a leyes, asi que todas

las normas se encuentran preestablecidas para un fin en especifico. En suma, el

171 yéase cita ler capitulo nimero 68.
172 Fichte, Johann, G., Doctrina de la ciencia 1811, traduccién, Alberto Ciria, Madrid, Akal, 2007, p.
54.
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saber existe con total independencia de la experiencia'’® y se eleva por encima de
ésta a través de ciertas constantes.!’* La diversidad en las configuraciones que
recibe el saber, para hacerse manifiesto no establecen ningun compendio
categorial, sino que las determinaciones del saber se deducen desde éste
mismo.”> Esto es posible en la medida en que el ambito del Yo constituye los
objetos de la vida, pero dado que éste también es practico, entonces aqui no solo
se involucran los fenbmenos que percibimos mediante nuestra sensibilidad, sino
también los que ejercemos voluntariamente.

Asi pues, el pensamiento de Fichte consiste en un estudio de la vida
misma, porque trata del andlisis sobre el &mbito donde es posible que se dé el
mundo, el cual es la intuicion intelectual. Por lo tanto, el andlisis de este nuevo
terreno de estudio no sélo ofrece al entendimiento el principio del conocimiento,
sino también al “ser” interno de la voluntad humana. Esto Ultimo es aquello que
permitiria al sujeto reconocerse como actividad practica. En este caso la intuicién
racional no solo vincula lo lineal con el concepto de linea, sino inclusive, por medio
de esta figura intelectiva del Yo se puede pretender exponer, mas no inventar por

principios, la estructura interna del orden del pensamiento.

173 [dem.

174 La forma mas precisa para reunir ciertas constantes es por medio del lenguaje, sin embargo
éste traiciona el espiritu que ha puesto en marcha la filosofia de Fichte. Puesto que, petrifica y
fosiliza toda fluidez en el acto o Tathandlung, es decir que transforma en cuasi-objeto la presencia
polifacética del acto primordial. Cf. Radrizzani, op. cit., p.4.

175 A esta ensefianza se le antepone un nuevo reto, el cual consiste en evadir el uso de normas
categoéricas que establezcan la aplicacidn de la accidn correcta. Kant ha mostrado las devastadoras
consecuencias de no redimir razonablemente los fundamentos adecuados en las disposiciones a
través de las que pensaria al mundo. Pero, a pesar de ello Fichte piensa que el autor de las Criticas
ha dado en el clavo, en cuanto a los posibles resultados de toda filosofia. Es por ello, que dice que
no le faltan los fundamentos, pero si una ordenacién sistematica de los materiales, una deduccion
genética y completa de los elementos que lo componen. No obstante, Fichte encontré que esta
delicada situacion resultaba razonable, pues Kant no escribid sistemas sino criticas. Asi que era de
esperar que sus fundamentos no funcionarian al efectuarse epistemoldgicamente. Cf. De Rosales,
Los tres primeros actos del Yo..., op. cit., pp. 49-76.
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2.3.1) Yo soy Yo

Cada figura humana anima un germen
individual en aquel que la contempla.
Esta intuicion deviene, de este modo,
infinita —Va unida al sentimiento de una
fuerza inagotable —y por eso vivifica de
un modo tan absoluto. Cuando nos
observamos a nosotros mismos -nos
animamos a nosotros mismos.

Novalis

Como habiamos dicho, el primer principio del conocimiento comunica su propia
disposicion para el resto de las ciencias, pues todas deben poseer una forma que,
de acuerdo a los principios que sean identificados con ella, le convenga al
contenido que pretenden comunicar. Ahora bien, la forma se refiere a la manera
que debe adoptar la unidad de andlisis del Yo trascendental para comunicar su
contenido y el contenido recae en aquello que se sabe en cada momento. Todo
conocimiento se conforma idénticamente, asi que saber significa tener conciencia
de la inseparabilidad de una determinada forma de su respectivo y adecuado
contenido.t7®

Como podemos comprender, aqui sucede un anunciamiento axiomatico que
recae en el contenido que éste mismo comunica, asi que no se trata de una
relacion entre sujeto y objeto, ni mucho menos una armonia entre contrarios. La
proposicién légica de la identidad hace hincapié a una relacion que existe de
manera previa al enlace. Fichte comprende que la manifestacion de la proposiciéon
fundamental, que se refiere al principio de la Doctrina de la ciencia, tiene la forma
A=A, “un hombre es un hombre” 1’7 donde sucede que se da la identidad absoluta
de la imagen con lo representado mediante ella.

Asi mismo, se revela la esencia del conocimiento que por si mismo coloca
algo en la representacién, esto es, su contenido y su forma, ya que la razon es

absolutamente idéntica a si misma.l’® Esta férmula se refiere a la imagen,

176 fdem.
177 1bid., pp. 40-41.
178 Cf. Fichte, Doctrina de la ciencia 1811, op. cit., p. 72.
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mientras que lo que expresa es lo representado, esto es la cohesion del
pensamiento que se expresa en cada procedimiento del mismo. Pero falta
cuestionar: ¢como asegura que mas alla de la misma proposicion no puede
aparecer otro nuevo principio del cual éste pudiera deducirse? O mejor dicho,
¢bajo qué condiciones se vuelve inadmisible algun otro principio con la misma
finalidad? Este principio se tiene que adecuar con la tendencia que se extiende
hacia la intuicion intelectual que como habiamos dicho expresa sintéticamente la
capacidad que tiene el pensamiento.'’®

La Unica salida posible a estas cuestiones es la formacién de un principio
fundamental que revele aquel secreto arraigado ante toda verdad habida y por
haber. Este principio debe tener una forma que retenga su mismo contenido, es
decir, que lo vuelva explicito y exacto.'® Pues ya habiamos comentado que en el
ambito de estudio, tanto el pensamiento como la consciencia acaecen al mismo
tiempo, es decir, no podemos pensar en algo sin estar conscientes de que lo
estamos haciendo. De ahi que este principio resulte capaz de fundamentar todo
saber posible en el hombre, ya que se instituye por si y para si mismo.

En cada representacion aparece de fondo una consciencia a traves de la
cual el sujeto logra unificar en una determinada forma las multiples perspectivas
de ciertos fendmenos contiguos. Cualquier sujeto que se percate de sus actos se
daréd cuenta de que es él quien actta por si mismo y, por si fuera poco, por esto
adquiere una intuicion (evidencia intelectual) de si mismo, como actividad
simultanea.®! El Yo para Fichte esta provisto de realidad-idealidad propia,*®? por
lo tanto, en el despliegue de este Yo se abre el campo en donde se hace posible
la autoconciencia y con ello también la conciencia de lo otro respecto de si mismo.

La Doctrina de la ciencia esta alineada con las intenciones del idealismo
trascendental kantiano, puesto que permite ordenar el sistema del saber humano
sobre este a priori que es el Yo fichteano. Por consiguiente, mediante esta

disposicion la finalidad del conocimiento humano queda consumada al avalarse en

17 bid., p. 32.
180 hidl., p. 33.
181 1bid., p. 57.
182 Cf. De Rosales, Los tres primeros actos del Yo..., op. cit., pp. 49-76.
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conceptos que tienen validez para toda experiencia. Asi que la experiencia posible
se aborda mediante su condicién de posibilidad, que es el Yo. Por otro lado, la
formulacion de esta unidad de estudio debe proceder de un acto libre, que exista
previamente al momento en que se hace expreso por parte del principio del Yo.

La forma se refiere a la manera que debe adoptar la unidad de analisis para
comunicar su contenido y el contenido a aquello que se sabe de ésta. El
contenido, ademas, se refiere al fragmento del momento de la facultad de
representacion que hemos desplazado (arrancado) con ayuda de la conciencia; y
por forma Fichte entender4d que es lo que se sabe sobre este contenido
(desarraigado).*® Asi mismo, lo que se sabe acerca de este fragmento de realidad
coetadnea a la existencia del Yo es que se trata del fundamento ultimo o primero
del sistema del conocimiento humano.

Esta certeza se puede corroborar cuando su contenido determine la forma 'y
la forma el contenido, de este modo, tanto base como fundamento son
convenientes entre si. Entonces la forma del principio fundamental de la Doctrina
de la ciencia se da por si misma y ésta se establece como absolutamente valida
para su propio contenido.’® Sélo asi el conocimiento logra fundamentarse desde
si mismo, ademas de que todas las formas estarian remitidas a su adecuado
contenido. Idénticamente el principio fundamental no es el resultado de una
reflexion del Yo sobre si mismo, como si me objetivase en el reconocimiento
propio. Por el contrario, este recinto al cual retorno para visualizarme en
movimiento, siempre existe previamente al acto, ya que, recordemos, la doctrina
de la ciencia es la historiografia del espiritu.185

Por eso afirma que el Yo busca saber de si y por ello mismo realizarse
como tal, esto es, como razoén tedrico-practica. El Yo sélo es cuando sabe de si

183 “En |a proposicidn: oro es un cuerpo, aquello de lo que se sabe algo es el oro y el cuerpo; lo que
de ellos se sabe es que en un determinado aspecto son iguales, y que en tal sentido podria ser uno
colocado en el lugar del otro. Es una proposicion afirmativa, y este respecto es su forma.” Ibid.,
p.22. El contenido es tanto el oro como el cuerpo, que corresponde con aquellos elementos de los
cuales se habla o dice algo, y en cuanto la forma, nos esta diciendo tal proposicion: que son
iguales.

184 [dem.

185 Ibid., p. 60.
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como inteligencia practica y no cuando tiene certeza de su existencia teorica. Otra
forma de asimilar al pensar del Yo es como identificacion entre ser y saber: “el
concepto o el pensar del Yo consiste en el obrar sobre si del Yo mismo; y
viceversa, un tal obrar sobre si mismo da un pensar del Yo, y absolutamente
ningln otro pensar.” Este tipo de intuicién es un pensamiento que tiene como fin
mostrar al Yo, éste es el portal por donde este tipo de saber se asoma de entre la
penumbra que esconde al fundamento del conocimiento en su totalidad. Mediante
éste no solo demuestra que el hombre es un ser racional, sino inclusive otorga la
idea del estamento de la configuracién de su capacidad en cuanto tal.

En cambio, en la certeza del proceso se da la modalidad esencial por la
cual se da el conocimiento consciente y racional.*®’ Asi pues, el dintel que soporta
este poértico tiene la forma Yo soy yo (Yo=Yo0), ésta es el punto de partida y de
llegada para todo saber enfocado hacia los fenomenos. Fichte propone deducir la
conciencia objetiva a partir de este principio, ya que todo lo que podemos asimilar
aparece bajo este formato. El Yo es el principio de este dintel, que presencia la
vivencia de todos los fenbmenos de la realidad. Pero, ¢como lograr que la
experiencia de los fendmenos surja bajo esta forma, sin que ello afecte el
contenido de éstos? En otras palabras, Fichte se plante6 la manera de remitir un
conocimiento verdadero del objeto sin dejar de lado que el Yo no coloca el
contenido de las representaciones, ya que éste de cierta forma tiene que ser
otorgado por la sensibilidad. ¢ Cémo remitirnos al contenido preciso de un objeto,
si lo asimilamos mediante la forma que le concede nuestro pensamiento?

Para responder estas cuestiones Fichte no puede vincular ninguna nocion
de cosa en si, como lo malinterpreté Jacobi. Por el contrario, Fichte replanteé las
dimensiones de la representacion en cuanto tal. La representacion desde Fichte

186 pid., pp. 58-59.

187 Dice Zéller que en el origen de la filosofia sistematica de Fichte reside una vivencia cognoscitiva,
gue es atestiguada repentinamente, ya que, en ella se da la realizacion autobiografica de que la
Unica evidencia primordial, inefable y disponible, para suponer que la conciencia de si mismo tiene
lugar en relacidon con otras semejantes, concierne al proceso y no al hecho del pensamiento o
conciencia. Cf. Zoller, Leer a Fichte, op. cit., p. 36.
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no es una simple imagen en donde refluyan similarmente las dimensiones del
objeto, pero tampoco es un concepto o idea alejada de este mismo.88

La representacion es una determinacion inmediata de la conciencia, que se
cumple cada que se relaciona el sujeto con el objeto. Para que ésta se dé no sélo
es indispensable que primero exista el objeto, en tanto intuicién sensible, sino que
también la referencia inmediata que hace el sujeto respecto del objeto y la union
de ambos aspectos.® Ademas, las representaciones, segln sea su caso, pueden
acompanarse del sentimiento de libertad o de necesidad.

Primeramente, las representaciones de la experiencia se refieren a una
verdad independiente de nosotros, la cosa existe por si misma, sin embargo,
somos los unicos que le concedemos una configuracion adecuada por medio del
principio fundamental de la Doctrina de la ciencia. Es decir, que todo pensar sobre
algo particular, no sélo involucra la cosa en si, sino que ademas incluye una
actividad en donde es imposible distinguir la naturaleza del pensante al pensar, del
objeto en el cual se esta enfocando. Es decir, en cada acto del pensamiento soy
consciente de que estoy en presencia de lo que no es producto mio, éste se
manifiesta mediante las representaciones que acompafian el sentimiento de
necesidad. Asi que, cuando el sujeto piensa en el objeto particular, esto se da en
un obrar en donde se distingue lo pensado del pensante.

En esta determinada manera de accionar puedo percatarme de que aquello
en lo cual pienso no es introducido por mi pensar, Sino que es ajeno a mi
actividad. La cual es efecto de una representacion necesaria que no depende de
mi libertad, en conformidad con Fichte esto es el no-yo.'®® En todo caso, la
representacion después de Kant ya no pretende penetrar en la esencia misma del
fenémeno vy, con esto, reflejar lo que éste puede significar por si mismo. Pero
tampoco se refiere a algo que exista inmediatamente al ser enunciado y que no

esté en cuanto esto no se ejerce. Como bien expresa K. Sanchez, la

188 Sanchez, Del idealismo al romanticismo...op. cit., p. 16.
189 1bid., p. 17.
190 jdem.
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representacion ya no se trata de una correspondencia real entre sujeto y objeto,
sino tan sélo en una relacion légica entre ellos. 19t

De acuerdo con esto, la relacion entre el objeto y la inteligencia se puede
establecer a través de las siguientes variaciones: cuando la percepcion del objeto
se ha producido unicamente por la mediacién de la inteligencia, cuando el objeto o
el cumulo de sus representaciones puede estar presente sin intervencion del
intelecto y cuando la presencia del objeto se encuentra presente, pero en la
medida de que es una parte de la naturaleza de nuestra sensacion determinable
por la inteligencia. En la primera situacion tenemos que la inteligencia emite el
objeto, lo crea, algo parecido sucede con la nocién de la cosa en si, ya que tal
concepto se volvia problematico cuando se le considera receptaculo-fundante del
mundo exterior.

Para Fichte esta nocion es indispensable para abrirse paso en el proceso
del conocimiento y remitir el despliegue de la conciencia sobre la certeza, de
efectivamente dar al objeto su ley correspondiente. Este filésofo consider6 a la
cosa en si como una cualidad del propio pensamiento, ya que por medio de su
presencia en el proceso del conocimiento el sujeto comprende al mundo integrado
por fendmenos. Asi pues, Fichte desplaza el reino de los noumenos un nivel
respecto a la idea de Kant, porque cuando analiza la regla por la que actua el
pensamiento también define una visién del mundo de determinada perspectiva.

Como podemos ver, esta postura se expresa como consecuencia de la
intuicién intelectual. El fundamento de la representacién ya no nos parece tan
misterioso como el noumeno, por lo pronto valdria la pena cuestionarse sobre el
alcance que posee dicho fundamento en cada conocimiento a priori. La mesa, la
pared o la silla tienen existencia propia, por si misma independiente como objeto,
sin embargo, los datos sensibles que de estas cosas se obtienen solo se pueden
configurar por el sujeto.

Es de esta forma que el No-yo se define para el yo; mejor dicho, tales

objetos externos tienen que transformarse en mi representacion de mesa o de silla

191 “ 3 representacién es una intuicién que se da en el momento en que la inteligencia se relaciona
con el objeto...” fdem.

73



para participar de algin conocimiento, por lo que cuando el objeto esta sin la
intervencion de la inteligencia de todos modos se refiere a un suplemento de la
experiencia. En suma, Fichte no niega la existencia del objeto, pero tampoco la
determinacién que el intelecto le puede otorgar.1%? Este pensador evit6 caer en los
mismos errores de sus antecesores, quienes, fieles al idealismo dogmético, creian
gue todo conocimiento llega a la conciencia y al entendimiento por este constructo
que ha sido proporcionado por el mismo entendimiento. Por su parte, este
pensador no considera que las cosas existan por si mismas, puesto que seria
imposible recluirles con una forma logica mediante la cual se puedan comunicar.
Es decir, que si fuesen en si mismas, no habria forma de apropiarselas por el
pensamiento sin que esto afectase su naturaleza interna. Por lo tanto, aquellas
leyes que constituyen el pensamiento de las cosas, que se consideran reales son
inducidas por el filésofo. Asi mismo, el fisico efectia algo parecido respecto de la
naturaleza, pues con ciertas caracterizaciones se permite identificar los objetos
gue participan de cierta férmula verificable.

Entonces, para Fichte las leyes de la naturaleza no se pueden aprender
mediante observacién, sino que las asignamos como fundamento ante toda
observaciéon. Por lo tanto, toda ley llega a la conciencia con el objeto al cual es
aplicada, por lo que es imposible retener las constantes sin un objeto al que se
encuentren referidas. Pero no es que forzosamente requieran de un objeto para
volverse patentes ante la conciencia, porque las leyes tan sélo dependen de
nosotros para relacionarse con las vivencias, asi que producimos la mayor parte
de la conexién por medio de la cual absorbemos los objetos. Cada relacion con los
objetos se da en una vinculacion necesaria donde se involucra lo que es el objeto
para el intelecto con la forma por medio de la cual éste aparece.

El Yo proporciona la forma necesaria a los objetos para que adquieran una
presencia digerible por nuestras capacidades intelectivas. En el pensamiento de
Fichte el fin de cada cosa es producir un determinado contenido en mi

pensamiento y este contenido no solo corresponde con la presencia de los

192 fdem.
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objetos, sino también consigo mismo.'®® Asi pues, el planteamiento de este
filésofo consiste en fundamentar el conocimiento humano a partir de sus propios
principios. Es por ello que, tanto el contenido como la forma en que se presentan
las representaciones se derivan del Yo, porque la finalidad de este factor para el
pensamiento fichteano es reconocer al contenido que previamente se ha
introducido en una representacion con el Unico motivo de ser identificado y
rastreado por el Yo. Pero esto no significa que la esencia de los objetos reales se
concentre en ellos mismos, ni tampoco el sujeto cubre esta funcién, de
proporcionar fundamento a las percepciones. Por el contrario, Fichte sostiene que
el ser se da en una relacion de oposicidn entre ambos elementos.

La propuesta radica en una triada dialéctica entre el Yo, el No-yo y el Yo
superior. El Yo es este movimiento del pensamiento que se presenta en todos los
hombres, esta agilizacién se da en todas las representaciones. Mas exactamente,
en la intuicion intelectual que es donde esta actividad retorna sobre si misma, por
lo que reconoce poseer los medios para percibir el mundo externo. Lo que en
verdad sucede es que lo real sélo le llega al sujeto bajo los precisos datos con los
que cuenta para caracterizarlo. La realidad es un conjunto de informacién
desplegable, pues es potencialmente representable por el Yo individual.

De esta manera, no so6lo éste adquiere la forma del conocimiento, sino que
este ultimo se adjudica la forma de un Yo. Con entera razon Fichte afirmé que el
Yo se provee a si mismo de su propio conocimiento, el cual ya le pertenece
previamente ante toda postura del sujeto. Paralelamente, la proposicién “Yo soy
yo”, “A=A”, simboliza a algo que ya existe, es por ello que tan s6lo ha sido
representado. Pero las relaciones que representan los saberes posibles no existen
de manera previa en el hombre, aun cuando éste es su motivo para ser emitidas.
El soporte para las relaciones entre contenidos y formas tiene que extenderse mas
alla de la experiencia posible.

Fichte plantea su sistema de la Doctrina de la ciencia'® sobre la tarea del
que deja la fundamentacion del saber. Para Fichte no solo el actuar del Yo

193 Fichte, Sobre el concepto de la doctrina de la ciencia..., op. cit., p. 21.
19 1bid., p. 32.
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conforma a los desplazamientos del espiritu, sino que también el espiritu se
conforma por medio de éstos. Ahora bien, el Yo superior del que habla Fichte no
es un depositario de las condiciones de las relaciones que configuran al
conocimiento, sino que es un ambito de intercambio tras el cual esta dispuesta
toda relacion dada entre el Yo y el No yo. Asi pues, toda relacidon no se encuentra
cerrada por influjo del Yo propio, puesto que de esta forma seria una relacion de
reciprocidad donde el objeto es lo que es, porque el Yo asi lo considera. Por el
contrario, se trata de una interdiccion planteada del siguiente modo: el Yo por si
mismo no puede oponerse a si mismo, es decir, necesita al No yo para definirse
como Yo, pero tanto el uno como el otro estan pre-estipulados por el Yo absoluto.
En éste se encuentra la manera en que se oponen y la consulta que prepondera el
Yo al inclinarse hacia cada uno de ellos.'%

Desde esta perspectiva fichteana, todo saber versa sobre algo, esto es su
contenido, pero aquello que sabe acerca de éste corresponde a su forma. El
sustrato de toda relacién del conocimiento es asignado por el Yo, puesto que sus
leyes revisten toda representacion. Luego, la forma es lo que alcanzamos a definir
sobre el correlato de esto, es decir, que toda representacién se desglosa en
contenido y forma, donde ambos elementos son asignados por el Yo. En la
representacion no sélo se muestra el objeto, sino ademas prevalece la funcién
l6gica, la cual siempre es posible idénticamente en toda situacion.

Por lo tanto, el contenido de las representaciones no sélo esta conformado
por algo sensible, el objeto, también participa la relacion légica mental por la cual
se manifiesta dicha representacion. Esto es posible dado que el objeto de la
representacion existe previamente a la interaccion que ejercemos con éste, de ahi
que podamos referirnos con alguna determinacién del pensamiento. Pero si el
hombre asigna todo al proceso del conocimiento, entonces seria la materia prima,
gue no depende de él, sino que llega externamente y ha sido colocada, segun
Fichte, por el Yo superior.

Como deciamos, en este lugar no solo se respalda lo que son las cosas,

sino también las condiciones para su aplicacion, es decir, lo que pueden llegar a

195 Ibid., p. 51.
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ser para nuestro entendimiento. Por lo tanto, el contenido reside en este Yo a
disposicion del factum que es emitido por la intuicion intelectual y la Doctrina de la
ciencia la prevé como unidad de analisis para abordar una meditacion sobre el ser
del pensamiento humano. Cuando el sujeto es lo pensante y lo pensado es su
obrar, que se condensa en la intuicion intelectual y que precisamente por ello
regresa hacia si mismo, entonces Yo en tanto sujeto activo del conocimiento soy
capaz de captar la naturaleza de la consciencia, lo cual es posible porque no
puedo disgregar el sujeto del objeto, pues, deciamos, soy lo pensante y lo
pensado. Por ende, en esta certeza inmediata de que actlo también se da la
conciencia de la inseparabilidad de lo objetivo y lo subjetivo, ya que lo que al
mismo tiempo caracteriza al hombre en general es el proceso del que yo participo.
La intuicion intelectual es un acto filoséfico que se dirige a la conciencia
ordinaria y no a una conciencia mistica, ya que el “Yo puro” es trascendental y no
es una realidad que se encuentre oculta tras las manifestaciones fenoménicas,
sino que esta presente en cada una de ellas. Por eso Fichte considera importante
deducir el sistema del conocimiento humano a partir de este tipo de intuicion,
porque en ella se trasmite todo lo que resulta necesario en una representacion.%
La Doctrina de la ciencia es una metaciencia del acto originario de la
inteligencia, este acto que por si mismo antecede todo elemento objetivo del
conocimiento es la materia de la disciplina de la Doctrina de la ciencia pero no es
la ciencia misma. Esta requiere de otro acto, que no esta contenido en las
operaciones necesarias del espiritu y que son el objeto de escrutinio de la Doctrina
de la ciencia. Dicho acto ajeno al compendio de acciones del pensamiento

humano es el de elevar a conciencia el mismo modo de nuestro actuar. En este

1% En contraparte, Fichte considera movimientos libres del pensamiento humano a aquellos que
no requieren otra accién ni presuponen ningun otro acto para efectuarse, la intuicién intelectual
no es de éstos, ya que le debe anteceder la accion originaria del espiritu, la cual se representa
mediante la intuicion intelectual. En cambio, la abstraccion y la reflexion son los Unicos
movimientos que no involucran ningun otro, tan sdlo ocurren por si mismos. La ldgica es el recinto
donde sucede la abstraccién de la forma de los contenidos del pensamiento, ya que: “establece la
pura forma separada del contenido [...]" Ibid., p. 39. Por otro lado, el modo de actuar necesario se
da en toda representacion con los objetos que son considerados como no-yo, es decir, que se
distinguen de lo que soy yo, es decir, de una intuicion intelectual.
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acto la inteligencia se vuelve contenido en una nueva forma de la forma misma del
saber o de la conciencia.

La reflexion para Fichte es reflejarse en una forma, que es la forma de la
forma misma del primigenio acto de la inteligencia, ella se legitima en un
conocimiento inmediato que se dispersa de la intuicion intelectual. En Fichte la
reflexion fundamenta un conocimiento cierto a través de la proyeccion entre dos
formas de la conciencia. La forma de la inteligencia y la forma de la forma de la
inteligencia. Entonces, la reflexion se convierte en una forma donde se da la
inmediatez del conocimiento. De acuerdo con esto, con la reflexién se despliega la
base de las multiples facetas en que se puede determinar un contenido respecto
de una forma. Benjamin, en un estudio expresa que el centro de la reflexion es el
sujeto absoluto, de ahi que se conozca inmediatamente como libre de ejercer
algin acto.’®” Por lo tanto, este sujeto absoluto se presenta con el
autoconocimiento de un método de una esencia formal y no del conocimiento de
un objeto a través de la intuicion. Para Fichte Yo en tanto sujeto absoluto no soy
objeto, sino proceso interminable de un método, ya que lo Unico que deviene
objeto de conocimiento son las formas de la conciencia en su traslacion reciproca.

Este desplazamiento es lo Unico que logra fundamentar la inmediatez y
hacerla comprensible para conceptualizarla.'®® El romanticismo cimentd su teoria
del conocimiento sobre el concepto de reflexibn porque las oposiciones
determinadas que indican su No-yo del Yo transfieren la efectividad del
pensamiento, por medio de la cual el sujeto avanza hacia sus infinitas
posibilidades y encuentra la posible direccion hacia el Yo absoluto.

Asi que, el yo se encuentra a si mismo mediante oposicion en el Yo
absoluto. Entonces, la reflexion queda replanteada y se asimila como la
representacion del representante. Por lo tanto, la condicion de posibilidad de la
reflexion en Fichte es la limitacion del infinito acto de poner en el “Yo absoluto”. La
condicion para la reflexion es obstaculizar el flujo del acto primordial del Yo, que
es el de poner su propio contenido y forma. En la obra que revisamos, Sobre el

197 Benjamin, Walter, El concepto de critica de arte en el romanticismo alemdn, traduccién J. F.
Yvars, Barcelona, Peninsula, 1988, p. 44.
198 1pid., p. 45.
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concepto de la Doctrina de la ciencia, de 1794, Fichte termina diciendo que es una
forma en donde se da la inmediatez del conocimiento, pero que en esta
confluencia involucra una vision de un proceso infinito, porque la experiencia tiene
posibilidades infinitas de realizarse. Pero sobre la base infinita de la reflexion la
conciencia permanece inconcebible, es por ello que busca una actitud espiritual en
donde la autoconciencia, al hallarse presente inmediatamente, no requiera
producirse por la reflexion infinita, y esta actitud es el pensamiento mismo.

A Fichte le parecioé que la conciencia del propio pensamiento no es causal
ni ningn sobre afiadido, sino que es inmanente e inseparable de esta
presentacion. En este sentido, para este pensador la conciencia inmediata del
pensamiento es igual a la autoconciencia y debido a su inmediatez es intuitiva. En
esta autoconciencia la reflexion es capturada y despojada de su infinitud, puesto
que esta infinitud se ha superado en el Yo absoluto, por oposicion del No-yo. En
conclusidn, el sistema de Fichte no tolera infinitud en su parte teorética, sino que
lo hace en su aspecto practico.1%

Entonces, el punto de vista fichteano es opuesto al de los romanticos,
porque excluye la infinitud de la accién del Yo del dominio de la filosofia teorética y
lo remite a la practica, mientras los romanticos hacen lo opuesto. El culto de los
romanticos al infinito los llevé mas alla del planteamiento fichteano, asi que esta
corriente de intelectuales parte del hecho de pensarse a si mismos en tanto
fenébmeno en constante actividad. Todo ente que el hombre puede percibir a
través de su representacion aparece bajo la misma condicion, la cual es como un
fendbmeno de singular aparicion, un si mismo que se repite y esto favorece a un
planteamiento préactico de la formacion del conocimiento.

La intuicion intelectual es una especie de pensamiento en donde se verifica
gue esta facultad puede crear a su propio contenido, por eso para Fichte sélo al
Yo le corresponde un si mismo. De ahi que, el método de la filosofia de Fichte no
es la reflexion sino la dialéctica del poner. No obstante para los romanticos, en
especial en Novalis, la reflexion se volvera la muestra de que el pensamiento

engendra su forma.

199 1bid., p. 45.
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Lo que ocurre para Fichte una sola vez con motivo del cumplimiento de una
funcién necesaria de la reflexion es la accibn como conversion del espiritu en
forma de la forma como su contenido. Sin embargo, para los romanticos esto
sucede interminablemente y constituye no el objeto sino la forma, el caracter
infinito y el método légico del pensamiento.

Para los romanticos, pensamiento y reflexién son la misma cosa,?® con
esto no solo confinan el pensamiento a la infinitud que se da en la reflexion, sino
que en la naturaleza reflexiva del pensamiento los romanticos garantizaron un
caracter intuitivo del pensamiento mismo. Por eso erigieron su teoria del
conocimiento en la reflexion, ya que, aparte de garantizar la inmediatez del
conocimiento, también aseguraban la infinitud en su proceso.? Como podemos
asimilar, la reflexion desde Fichte es un proceso vacio y sin fin, constituye un
desarrollo sustancial y completo en si mismo.

Por esta razon, lo que se proyecta ahi no es mas que el ser originario, en su
posicion originaria. A decir verdad, el sujeto s6lo conoce un caso de utilizacion
fructifera de la reflexién, al cual le denomina intuicion intelectual. Todo lo que
surge de la funcion de la reflexion en la intuicién intelectual es el Yo absoluto y el
pensante de la intuicion intelectual es un pensamiento objetivo al que todos
pueden acceder sin problemas. Para Fichte la reflexion en cuanto acciéon esta
donde reside la posicion del fundamento, este es el ser originario por el cual se
conoce al mundo de las representaciones.

En cambio, los romanticos prescinden de este movimiento voluntario
originado en la libertad, que funge como determinacion ontologica particular es
decir de la posicion desde donde se ocasionan las representaciones y los
conceptos posibles para el pensamiento.

En sintesis, Fichte asimila que el segundo nivel del pensamiento del
pensamiento es forma originaria de la reflexién, pero a partir del tercer nivel dicha

forma originaria se somete al proceso de descomposicion y se vuelve

20 1pid., p. 42,
201 jdem.
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ambivalente.?°2 Y es que en la postura de Novalis el pensamiento del pensamiento
adquiere un tercer nivel, es decir, el pensamiento del pensamiento del
pensamiento se puede asimilar por partida doble, es decir, que puede ser el objeto
pensado o bien el sujeto pensante. Es ambivalente, puesto que la segunda forma
del nivel se conmociona y resulta afectada por el planteamiento de la tercera. Asi
que se disolveria la unidad compacta de la reflexion ante el absoluto y asi
devendria en una expansion sin limites.

El pensamiento formado en la reflexion se encuentra desprovisto de forma y
por esta razén tiende hacia el absoluto. Para Fichte la conciencia es Yo, para los
romanticos la conciencia es si mismo; en Fichte la reflexion se refiere al Yo y en
Novalis remite al mero pensar. Asi pues, la relacion del pensamiento consigo
mismo, que se presenta en la reflexion, es la més inmediata para el pensamiento
en general, porque desde ahi se desarrollan las demas. La reflexion es el estilo del
pensamiento con el que los primeros romanticos por necesidad expresaron sus
puntos de vista, asi las consideraciones gnoseoldgicas de Novalis parten del
hecho fundamental del pensamiento que se refleja sobre si mismo en la
autoconciencia.

Por eso, dice Benjamin que el fin del pensamiento seria reflexionar sobre si
mismo.2%® Finalmente, tenemos que la salvacion del idealismo trascendental
incluia una inspeccién de la region que escondia Kant bajo la nocion de realidad.
En el aspecto de la apercepcion trascendental Fichte edifica, con ayuda de la
sutileza de Reinhold, la posibilidad de que podamos comprender el mundo. Con el
despliegue de este constructo abarca la relacion entre objeto y el sujeto, junto con
la conciencia de que esto asi ocurre. Gracias a esto logra redimir en un principio la
Unica condicion en la que es posible un mundo perceptible para el sujeto y
despliega un método de estudio sobre la misma.

Luego de erradicar el reinado de la cosa en si, Fichte vuelve subjetivo al

idealismo, en la medida que limita todo conocimiento a las representaciones del

22 pid., p. 56.
203 pid., p. 55
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sujeto finito y confiere un papel regulador para el Y0.?2%* La ampliacién del anélisis
de las condiciones en que se da el conocimiento, posibilita plantear un nuevo
estudio acerca del fragmento de realidad que se abre en este ambito. Fichte aplica
la intuicion intelectual para designar a esta unidad de analisis por la cual se da
toda especie de conocimiento, como bien dijo Novalis: “Kant ha fundamentado la

posibilidad, Reinhold, la realidad y Fichte, la necesidad de la filosofia.?%

204 Bejser, C., Frederick, German Idealism, the struggle against Subjectivism, 1781-1801,
Massachusetts, Harvard University Press, 2002., p. 217.

205 Novalis, Estudios sobre Fichte y otros escritos, traduccién Robert Caner, Madrid, Ediciones Akal,
2007, p. 67.
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Capitulo 3 Yo jeroglifistico.
3.1) Holderlin y el idealismo absoluto

Como en un dia de fiesta, al alba,

sale el labrador a ver el campo

después que los relampagos han caido

sin parar

refrescando la noche célida

y siguen aun a lo lejos retumbando los

truenos.

El rio retorna a su cauce

y el suelo, refrescado, reverdece ya;

los vifiedos gotean por la lluvia benéfica

de los cielos y los arboles del bosque

relucen quietos bajo un sol apacible.
Holderlin

Holderlin es considerado el padre del idealismo absoluto,?°® él fue quien introdujo
a Hegel en este tipo de razonamientos. En 1975, un afio posterior a la
presentacion oral de Fichte en Jena, de lo que seria su ante-proyecto de la
Doctrina de la ciencia, Holderlin ya habia descubierto un matiz postergado en este
pensamiento. Para este poeta el concepto de identidad radica en la oposicién del
sujeto con el objeto,?%” por lo que en la proposiciéon “Yo soy Yo” el sujeto y la cosa
no se encuentran tan soélidamente fundidos como para no ejercer una division. De
hecho, esta nocion resulta de la distincién entre ambos elementos.

Asi mismo, en esta formula se encuentra representado el fundamento del
pensamiento empirico y de toda experiencia en general. El objeto o
acontecimiento se representa asi porque su constitucion depende de una
oposicién con el sujeto. En otras palabras, Holderlin descubrié que la identidad
s6lo es permisible cuando el Yo se distingue del objeto y no recae sobre el solo
sujeto, pues para ello necesita del objeto. Aunque esta separacion también es
posible si éste se hace consciente de su estado puro que permanece intacto antes

de toda relacion objetiva con la experiencia, sin embargo, en una carta que envia

206 Bejser, op. cit., p. 375.
207 Kreuzer, Johann, “Hélderlin y el idealismo”, en J. Marrades y M. E. Vazquez (comp.), Hélderlin:
poesia y pensamiento, Madrid, Pre-Textos, 2002, p. 105.
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a Hegel afirma que no es posible una conciencia sin objeto, ya que cuando nos
representamos junto con éste (inclusive cuando somos Nnosotros mismos ese
objeto), estamos limitados en el tiempo, en cuanto tal.?® En suma, no soy
absoluto, porque como absoluto no tengo conciencia. En cambio, Fichte afirmé
que la conciencia reposa en el pensamiento del Yo actuando, es decir,
demostrando su actividad inmediata mediante la intuicion intelectual:

En tanto tU eres consciente de un objeto cualquiera —sea el mismo la pared situada

enfrente— eres consciente, como poco antes reconociste, propiamente de tu

pensar de esta pared, y sélo en cuanto que tU eres consciente de él, es posible una

conciencia de la pared. Mas para ser consciente de tu pensar, tienes td que ser
consciente de ti mismo. 2%

Esta intuicion no se refiere a un hecho determinado, tal como lo indic6 Reinhold,
sino que es una actividad de mdultiples realizaciones. Con esta operacion Fichte
logré exponer que la experiencia aparecia bajo esta condicion. Asi que la intuicion
intelectual es la posibilidad para concebir la totalidad del mundo, puesto que la
identidad que alli se emite asegura que el Yo Unicamente conozca por este
parametro. Ahora bien, Hoélderlin por su parte propone que aquello que son los
objetos no depende de una inseparable accién entre sujeto y objeto, que
reivindique la forma pura para percibir los objetos mediante la influencia del sujeto,
sino que esta manera para asimilar las cosas depende de una biparticion del
fundamento con el cual se piensa a éstos.

El mundo de los objetos se constituye en esta relacion de oposicion donde
la identidad es tan sélo un momento de una estructura relacional del proceso
mediante el que se conforma la experiencia del sujeto. La identidad no destruye la
oposicidn, sino que reposa sobre ella, es decir que para que “A” sea “A” tiene que
estar opuesta a algo que no sea “A”, esto es “B”. La idea de oposicidon tiene como
presupuesto la de unidad, a ésta Hoélderlin la denomina “ser puro y simple™?'° pues
no podriamos estar seguros de que “A es A” sin la existencia de algun “B”.
Entonces la identidad no s6lo depende del principal implicado, sino que ademas

involucra a su antagonista, mejor dicho, a la oposicion de ambos.

208 fdlem.
209 Fichte, Sobre el concepto de la doctrina de la ciencia..., op. cit., p. 61.
210 Ipid., p. 375.

84



Para Holderlin solo existe la sustancia universal, ya que lo objetivo y lo
subjetivo tan sélo son momentos en el desarrollo de ésta: “La identidad de la
conciencia pura y la conciencia empirica no es una abstraccion de su ser opuesto,
sino que, por el contrario, su oposicidbn es una abstraccion de su identidad
originaria”?'' Con esta disposicion de la identidad Holderlin indica que la
autoconsciencia no es un principio autosuficiente, sino que es una estructura
relacional de contraposicién que trae consigo como presupuesto necesario la idea
de unidad originaria. La base de la experiencia nos conduce al fundamento con el
que identificamos cada objeto, pero también éste es abstraido por conducto del
pensamiento que, a modo de instrumento desentierra el ambito donde es posible
el mundo.

Con la publicacion de Sobre el concepto de la Doctrina de la ciencia, Fichte
habia configurado que la posibilidad en que se presenta la realidad es el Yo. Este
concepto no sélo indica la forma del conocimiento, sino ademas su contenido, es
decir, el alcance y profundidad del mundo de la vida. Ademas, concibié que la
unidad se cristaliza en todas las relaciones con los objetos externos, pues el
sujeto, apegandose a los planteamientos kantianos, permanece idéntico e intacto
en todas las representaciones. Con el planteamiento de Hdélderlin, y en lo sucesivo
mediante las aportaciones de Novalis, esto adquiere nuevas dimensiones.

En resumidas cuentas, la nocién y la experiencia de la particién no se sigue
de la presuposicion de la totalidad entre el sujeto y el objeto, es decir que de la
unidad no se concluye la diferencia. No deducimos una oposicion al contemplar la
unidad, sino que la particibn de estos elementos, que se representa con la
contraposicion de los antagonismos en que nos encontramos al existir y que son el
contenido de las representaciones, contiene el todo del que pensamos como sus
partes al sujeto y al objeto.?*? El autor del idealismo absoluto no constituye como
afirmacion ontologica la presuposicion necesaria que se da con la intuicién

intelectual, ya que esta tautologia esta conformada por el contenido del concepto y

211 Hegel, Diferencia entre los sistemas..., op. cit., p. 49.
212 Kreuzer, “Hélderlin y el idealismo”, op. cit., p.106.
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de la experiencia de la particién.?'® En este sentido, y de acuerdo con Kreuzer, la
perspectiva de Hdlderlin se inclina mas hacia Kant, pues la intuicion intelectual es
una presuposicion necesaria que hacemos al reflexionar y se extiende sobre la
estructura de la autoconsciencia para explicar las contraposiciones en 0 como
autoconsciencia. En todo caso no es algo dado positivamente, sino que se alinea
con la realidad de la experiencia estética.?!* Tanto para Kant como para Holderlin
este tipo de intuicion carece de objeto, los Unicos objetos que adquieren un punto
de contacto teorico son los objetos del enjuiciamiento tedrico y practico.

Entonces no hay objeto preciso para la intuicion intelectual, en vez de ello
hay objetos aunados a la contraposicion de la estructura de la autoconsciencia
que comprendemos bajo la proposicion A=A.2%> Asi pues, la presencia negativa de
este ser puro y simple, cuya Unica referencia se encuentra en lo comunicado en
los juicios de los objetos tedricos o practicos, no se comunica ni antes ni después
de las contraposiciones, sino junto con ellas. De aqui proviene la idea de que este
ser pensado como unidad entre sujeto objeto posee su propia historia, a la cual
habria que comprenderla en la historia de su aparicion, o bien, la identidad del ser

aparece en la historia de su contraposicién.?16

213 Félix Duque sostiene que para Hoélderlin la verdad no consiste en la adecuacion de la cosa
externa con el intelecto, pero tampoco estd desplegada en el seno del lenguaje proposicional.
Duque es de la opinién de que aqui se da una conciliacién entre la postura aristotélica y la
kantiana, ya que, mientras que para este Ultimo tanto la verdad como el error se dan en la relacién
de lo que seria el objeto con relacidon a nuestro entendimiento, Aristételes, en cambio, hace
patente la relacion entre verdad y ser, de lo contrario la entelequeia no se aplicaria mas que a
nuestro pensamiento. A pesar de que ambos coinciden en que la verdad se entrega en un juicio, el
primero remite la verdad al ser de nuestro entendimiento y el segundo al ser de la cosa. Por su
parte, Holderlin concibe que la “d@Andsta” en cuanto develamiento, sélo requiere ser palpada para
que la verdad aparezca, en este sentido, afirma que este ser de verdad es Naturaleza, irrupcion
subita que es contemplada por el poeta, él es quien desea que su palabra sea lo Unico sagrado.
Esto no significa que a través de él todo se nombre, porque asi seria una adjudicacién ajena a la
esencia de la cosa. Juzgar y decir la verdad es remitir un concepto a una intuicién y construir el
conocimiento correspondiente sobre dicha base intuitiva, por lo tanto, concluye bastante cerca de
Fichte en que la intuicion intelectual posibilita toda verdad. Cf. Duque, Felix, “Holderlin y el ser
verdad”, en J. Marrades y M. E. Vazquez (comp.), Hélderlin: poesia y pensamiento, Madrid, Pre-
Textos, 2002, p. 64.

214 Kreuzer, “Hélderlin y el idealismo”, op. cit., p.106.

215 fdem.

216 1pid., p. 107.
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3.2) A=A

Yo soy Yo Gramaticalmente contiene
tres veces lo mismo.
Novalis

Con las declaraciones anteriores, Holderlin fue méas alla de la centralidad del
sujeto del idealismo subjetivista de Fichte, pero no contradijo los estudios de
Novalis. De acuerdo con el planteamiento de Holderlin el concepto de identidad
descansa en la oposicion del sujeto y el objeto; esta misma oposicion es
indispensable para abordar la esencia de la identidad para uno de los primeros
romanticos que se dedica al estudio de Fichte:

El oponer mediante un estar puesto es la analitica - el oponer mediante un oponer -

la sintética- ambas son miembros de la dicotémica. Aquélla va hacia abajo - ésta,

hacia arriba - la monada es el punto que las inicia y las termina. Aquélla la empieza

visiblemente bimembre y la concluye como sintesis; ésta la empieza como sintesis
- y la termina de forma visible como analisis.?!’

El sujeto es un ser analitico, ya que posee la capacidad para oponer su actividad
mediante un estar puesto, lo cual ocurre cuando a través de la intuicion intelectual
el individuo opone un pensamiento del pensamiento entre el influjo de
representaciones particulares, con esto logra proyectar en este poner, que es la
intuicion intelectual, la vision de que el Yo estd puesto en la infinita posibilidad de
la existencia. En este sentido, si el Yo es el objeto, éste no puede investigarse de
ningun otro modo que no sea como objeto, esto es “en la accion en la que es
objeto.”?'® Asi pues, la definicion de lo que es el hombre le adviene de una
oposicién con su propia accién sin la cual no podria comprender la constitucién
intima de su conocimiento.

El ambito del conocimiento tan sélo es posible en el Yo y viceversa, el Yo tan
so6lo es posible en el conocer, es decir, en la oposicion con el No-yo (objeto), tal
como lo habia previsto Holderlin. Entonces el Yo indica su conocer y el conocer

indica su “ser-yo”,?° pero en este develamiento el sujeto no es completamente

217 Novalis, op. cit., p. 84.
218 Ibid., p. 194.
219 1pid., p. 34.
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consciente mas que de la certeza de que el mundo se descubre en nosotros, en el
germen interno que todos llevamos dentro:
Cada figura humana anima un germen individual en aquel que le contempla. Esta
intuicion deviene, de este modo, infinita - Va unida al sentimiento de una fuerza

inagotable - y por eso vivifica de un modo tan absoluto. Cuando nos observamos a
Nosotros mismos - Nos animamos a nosotros mismos.”2°

En esto consiste la filosofia, en meditar sobre un fundamento que no es la causa
directa de la identidad, sino la hechura interior de la cual depende la conexion del
Yo con los objetos.??! Aunque se sabe de qué forma el Yo se crea su vision del
mundo, sin embargo se desconoce cdmo es aquello que subyace bajo esta
posibilidad o por asi decirlo, el no-mundo que seria el germen tipico de un mundo
inconmensurable, el cual da la pauta para que el yo defina los fenbmenos
mediante su representacion.

Ahora bien, para Novalis todo filosofar tiene que alcanzar este fundamento
absoluto, el cual de cierta forma nos tiene que ser dado, porque si fuese imposible,
el impulso del filosofar se vuelve una actividad infinita. Asi que el ser-yo del
conocimiento se muestra de manera negativa en la esencia analitica del sujeto.
Este ser-yo es el fundamento de toda determinacion, es decir, de toda forma y
contenido posibles dentro de las regiones del saber humano. Por lo tanto, el ser-yo
del conocimiento es la manera en que se determina a si mismo el contenido, el
cual es comunicado por el Yo bajo la forma de identidad en que se presentan los
objetos de la experiencia.

El acceso a este tipo de saber reclama un dispositivo que sea semejante a
la manera en que se determina asiduamente la fuente inagotable de contenido con
forma, es decir, tiene que ser una determinacion libre, idéntica a la que ejerce el
Yo cuando se determina coloquialmente en tanto objeto, a saber, que dicte las
condiciones necesarias para que haya identidad. De ahi proviene la preocupacion

de Fichte por redimir la reflexiéon sin ninguna otra accién previa para concederle

220 1bjd., pp. 217-218.
21 pid., p. 172.
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una libertad en el acto, lo que encamina a representar lo mas fiel posible de qué
manera se da la fundamentacion del saber dirigido hacia un Yo0.222

Entonces, para Novalis el concepto de identidad reposa en la particion del
Yo, pero sin fraguar el vinculo hermético entre sujeto y objeto. Pero, ¢qué sucede
en la proposicion que simula la identidad y que representa el poner el contenido
por parte del sujeto? Novalis de inmediato responde diciendo que “sucede lo que
ya es: un poner, distinguir y reunir imaginarios por el ser analitico. Lo idéntico se
divide y se presenta ante si mismo y lo hace bajo su propia forma.”??3

Es asi que el concepto de identidad, desde la posicion de Novalis, también
reside en una particion, como con Holderlin, pero a diferencia de éste dicha nocién
no descansa en la oposicién, sino que retorna hacia si misma para ser
contemplada por medio del mismo acto que la formulé. “Para determinar al yo
tenemos que ponerlo en relacion a algo. El relacionar se produce mediante una
distincion - ambas cosas, mediante la tesis de una esfera absoluta de la
existencia. Esto es el sélo-ser - o el caos”.?** En esto consiste la imagen
especulativa del pensamiento de Novalis, el acto es dividido por su propia
naturaleza,?®® para después reintegrarse en una Vvision que posibilite la
clarificacion de la disposicidén esencial del mismo pensamiento.

La analitica consiste en un oponer mediante un estar puesto, asi que con un
movimiento descendente se devela lo que ya es, mejor dicho, se hace patente
para si mismo al distinguirse y reunirse con el mismo acto del pensar.??® En otras
palabras, la accién del ponerse se da por distincion, la cual se presenta ante la

misma accién que distingue. Desde la postura de Novalis el sujeto se concibe

222 5j el sujeto tiene la capacidad para expresar el acto originario por el que son posibles todos los
pensamientos, entonces nada interfiere al afirmar que la totalidad de lo que seria el mundo para
nosotros se presenta por conducto de esta particula subjetiva de la intuicidon. En este sentido,
cabria preguntarse “éy si el Yo no tuviera conciencia, sino la conciencia tuviera Yo y se produjera
desde si misma? El Yo no funda la conciencia, es la conciencia en su proceso critico implicito, en su
reflexion, la que empuja a forjar la hipétesis de la subjetividad como médium de todo contenido.”
Ballestero, El Principio Romdntico, op. cit., p. 41.

223 Novalis, op. cit., p. 32.

224 Ibid., p. 36.

225 hid., p. 54.

226 “Abandonamos lo idéntico para exponerlo [...]” Ibid., p. 33.
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como “Yo-indirecto”, a partir de esta definicion el filosofo diferencia a esta faceta
del Yo del pensar abstracto. Novalis identifica al “Yo-indirecto” como un
pensamiento que puede irrumpir en el sentido de su facultad para desarrollar una
vision intelectiva y asi develar aquel secreto en que consiste la sintesis del
pensamiento. Asi que el fundamento del conocimiento con el que se piensan las
cosas se puede alcanzar a dilucidar individualmente, porque las maneras de

pensar las cosas se desprenden del mismo pensamiento del sujeto.??’

Por lo tanto, la disciplina que despliega a través de las ramificaciones del
propio conocimiento corresponde racionalmente con las disposiciones requeridas
por el sistema del saber humano. Cuando el sujeto dice: Yo soy Yo (A=A),
entonces esta remarcando su ser-analitico, el Yo pone su propia accion de “poner”
mediante dicha férmula.??® En este enunciado se encuentra configurado el punto
de despliegue y de conclusion para todo saber posible, asi pues es el poner
mediante una oposicion.??® Cuando expresamos nuestra propia existencia bajo
esta perspectiva nos percatamos de una oposicién emitida en el acto originario de
ponerse, es decir, que solo podemos abstraer de su relacién a esta oposicion por
el mismo acto de pensar, pero por medio de una proposicion aparente.?30

La proposicion “A es A” es un poner, distinguir y reunir, puesto que la accion
originaria se divide para presentarse ante si misma bajo su propia forma, esto lo
consigue mediante el “Yo-indirecto”. En esta oracion el verbo “es” alude al
contenido y las letras “A” fungen como forma, el “es” hace referencia a aquello que
se sabe, es decir el objeto del conocimiento. Ahora bien, lo que se predica de
dicho sujeto es su identidad con cierta forma que se simboliza a través de la letra
“A”. En la expresion de este principio se trasmite la existencia de un vinculo triple,

entre formas del tipo “A” en adicién con lo idéntico.?3! Es por ello que para Novalis

227 “lgs categorias son formas analiticas del pensamiento del sujeto.”, Ibid., p. 57. Ademas, revisar
fragmento 13 en p. 41.

228 |pid., p. 33.

229 Ibid., p. 84.

B0 “g |o representamos mediante su no-ser, mediante un no-idéntico -un signo- algo determinado
par algo andlogamente determinante [...]", Ibid., p. 34.

21 pid., p. 32.
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la identidad es efecto secundario del acto originario, es el ser perceptible de éste,
es decir, la forma en que se hace visible la presencia del “Yo absoluto”.

Asi pues, la esencia de la identidad se proyecta en la proposicidon “A=A”, asi
que procedemos mediante el efecto hacia el impulso originario. El efecto es
aquello que se presenta con la intuicion intelectual, para ello requiere expresar
este separar y unir con su no-ser, que es su no-idéntico, lo cual corresponde con
el signo “A”, que se transforma en algo determinado ante el acto, el cual se
considera como determinante. El impulso que ocasiona la idea de la identidad se
encuentra opuesto a la intuicion intelectual pues, con ella se ha conceptualizado el
impulso de pensar, de “Ser-Yo”.

Entonces tal impulso que ocasiona la identidad y la formulacion de la
intuicion intelectual permanece desconocido, no se puede conceptualizar, ya que
éste nos posibilita percibir: “El ser percibido no pertenece a su esfera.”?3? Esta
fuerza originaria de ser Yo no puede abandonar su esfera, como lo hace el
pensamiento analitico cuando expone a otra esfera mas general, a saber, la del
pensar mismo; a esto le denominamos reflexion.

Pero: ¢cdémo abarcar un conocimiento sobre dicho impulso si no se ha de
conceptualizar?, ¢con qué medios captar la verdad del impulso originario por el
gue las cosas son, si este ambito no puede darse racionalmente? En este aspecto
Novalis no difiere mucho de las ideas de Hoélderlin. Cuando el sujeto plantea la
intuicion intelectual con sus propios medios se puede entender que reside en

inmediata relacion negativa con el “Yo absoluto”.

22 Ipid., p. 35.
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3.3) Yo absoluto

Sin duda alguna, la voz hablaba de
nuestro Maestro, ya que él relne
todos los rasgos esparcidos por
doquier.

Novalis

Tal pareciera que con este discurso nos distanciamos de nuestro eje
argumentativo. Con exponer la consistencia de la identidad no logramos
acercarnos al punto que mas problemas le produjo a Fichte, que es el itinerario del
contenido de las representaciones. La oposicion del Yo ante si mismo para su
posterior presentacion no nos acerca a ningun dato que corrobore la validez de
nuestro conocimiento. Fichte comprendié que el “Yo-sujeto” no podia contenerlo
todo, sino era por influjo de algo que él denominé “Yo-absoluto”, que, por cierto, no
es tan ajeno al individuo como podriamos pensar.

El “Yo-absoluto” representa el pensar en infinitivo, es decir, contiene toda
accion posible de manera interminable, inclusive las normas para pensar cualquier
acto imaginable. Fichte no habria tenido necesidad de plantear este concepto
problematico si el idealismo trascendental que intentaba revivir no fuese
susceptible a ser derribado mediante criticas. Ademas, el “Yo-absoluto” es el ideal
del filésofo trascendental, ya que solventa la manera en que se ejercen ciertas
aplicaciones del pensamiento. Este fundamento es el soporte para el conocimiento
que segun esto se de en la interaccion de las conexiones entre sujeto y objeto.
Novalis consideré que el soporte de las conexiones entre el individuo y su exterior,
esto es el punto de referencia esta en este concepto fichteano. “Ahora todo esta
justificado. Si el sujeto no postulara aqui el yo absoluto, caeria en un error abismal
- lo cual, sin embargo, solo puede suceder para la reflexion -y, por tanto, sélo para
una parte del sujeto, la parte meramente reflexionante.”?33

En este sentido, el “Yo-absoluto” es el depositario mediato de los
contenidos de las representaciones, ya que todo lo que puede conocerse y la

manera de conocer esta ahi. Con estos medios podemos describir la relacion

233 pid., p. 57.
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entre dicho concepto y los contenidos particulares de los objetos, pero falta
precisar la forma en que el “Yo-indirecto” se relaciona con el “Yo-absoluto”. Que,
de acuerdo con la estructura argumentativa, también corresponderia con la
disposicion en que se encuentra el saber posible para el sujeto. Es decir, la
configuracion inicial de los concetos a priori, mediante los cuales puede remitirse
nuestro intelecto.

Con todo esto, tenemos claro que la condicidén de posibilidad para todo tipo
de saber se presenta en la intuicidn intelectual, ya que representa la sintesis de la
actividad intelectiva de la accién originaria del pensamiento del sujeto. La intuicién
intelectual es el material dado para la filosofia en la reflexion,?** es decir, es la
base de la que parte la filosofia de Novalis, entendida como una meditacién sobre
la unidad de analisis de la Doctrina de la ciencia. Este autor analizé de nueva
cuenta el panorama de estudio que habia desenterrado con anterioridad Fichte.
Ahora bien, dado que la sintesis es opuesta a la tesis, entonces mediante aquélla
es como el pensamiento avanza para develar la postura originaria del pensar, esto
es, su naturaleza interna. He aqui la clave para comprender la sofistica del Yo que
pronuncia Novalis y que emplea para explicar el proceso intelectual y su reflexion.
De este modo tenemos que aquello que es uno en el Yo-absoluto se encuentra
dividido en el sujeto, Yo-indirecto.

El Yo-absoluto esta separado conforme a las leyes de si mismo, es decir,
que lo que vale para éste también corresponde para el Yo-indirecto pero en orden
inverso.?® El yo puro no estéa dividido sino en la medida que es uno, y no es uno,
sino en tanto que esta dividido.?®® Con esto nos percatamos de que ambos
elementos son uno y el mismo, sélo que no llegan a coincidir sobre la misma linea,
ya que cuando estd dividido posee conciencia empirica y, cuando no, es
plenamente puro.

El Yo-dividido es el Yo-indirecto, asi como el Yo absoluto es el Yo-puro, sin
embargo ambos acaecen en el mismo sujeto, entonces el Yo-dividido esta dividido

de acuerdo con las leyes del dividir del Yo-puro, por lo que este ultimo es siempre

24 bid., p. 45.
25 Ibid., p. 55.
26 pid., p. 53.
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la unidad en la totalidad de la forma, mejor dicho, en la divisibilidad del material. El
primero es la continuacion del otro, ambos estan vinculados por el impulso de ser-
Yo. En conjuncidn, nosotros somos Yo, por lo tanto, somos idénticos y divididos:

Yo-indirecto y Yo-puro e inmediato a la vez. 2%’
3.3.1) Sentimiento y reflexion

Yo me vuelvo hacia la noche
secreta, inefable y santa. Alla lejos,
el mundo desierto y solitario ocupa
su sitio hundido en una fosa
profunda. Profunda melancolia,
sopla en las cuerdas el pecho.
Novalis

En este momento se preguntara el lector acerca del idioma que estoy utilizando
para erigir mi exposicion sobre uno de los aspectos mas sencillos de la tradicidon
filoséfica, que es la del fundamento del conocimiento en cimientos a priori.
¢ Qué teoria busco? Pretendo ordenar aquello que piensa, etc, en nosotros —
describir mediante leyes las modificaciones de nuestro interior — formar con ello un

un todo claro y comprensible que me permita entonces ordenar y explicar mis
manifestaciones interiores —un esquema para mi.2%

Novalis entiende que la reflexion es fundamental para describir la manera en que
el intelecto se involucra con el concepto a priori mas elemental del proceso
cognitivo, que es el de la identidad. Pero este proceso descubre otra cosa, que la
efectividad de la aplicacion de la identidad a todas las relaciones posibles con las
cosas so6lo puede sentirse. Es por ello que consiste en un conocimiento negativo,
es decir, que es una certeza intuitivamente inmediata de la capacidad absoluta del
Yo. Ahora bien, Holderlin rechaz6 la posibilidad de una conciencia sin objeto, es
decir que el sujeto accediera conscientemente en la conciencia absoluta, entonces
¢por qué nos permitimos el uso de estos conceptos para proponer algo
semejante? Al comienzo, afirmamos que al Yo soOlo puede ser opuesto al objeto,

por qué ahora afirmamos lo contrario.

27 bid., p. 54.
238 Ipid., p. 155.
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La intuicidn intelectual tan sélo nos permite vislumbrar el contenido y la
forma del pensamiento que se presenta en el Yo-indirecto, en cambio lo que
subyace bajo el Yo-absoluto es de dificil acceso, es decir, no se puede contemplar
directamente, sino que tan sélo puede sentirse.?®® A esto le denomina
conocimiento negativo; es el entendimiento ampliado por la imaginacion en virtud
del impulso que surge de manera libre para conocer voluntariamente el
fundamento del conocimiento.?*? Es por ello que podemos continuar hablando del
absoluto aun careciendo de los medios para reconocerlo.

Como hemos mencionado, el resultado del filosofar surge por interrupcion
del impulso de conocer para ser re-direccionado hacia su propia raiz.?*! En ésta la
variacion subita de la presencia del pensamiento se detiene en el Yo y con
abstraccion del fundamento absoluto vincula aguello con lo cual hemos de explicar
el todo.?*? Por lo tanto, si el Yo es el fundamento de mi pensar y el principio activo
de mi propia filosofia de vida, entonces sélo alternando su presencia en sentido
negativo, puedo convertir a este mismo Yo en el fundamento de mi pensar en
general. Tanto para Novalis como para otros integrantes de la escuela romantica
pensamiento y reflexion son la misma cosa. Bien lo sostiene Friedrich Schlegel:
“La facultad de la actividad que retorna a si misma, la capacidad de ser el yo del
yo, es el pensamiento. Este pensamiento no tiene otro objeto que nosotros
mismos.”>*3 Asi que, la reflexion es la forma en que se presenta el pensamiento
que, a su vez, encuentra adecuada la forma de ésta para emitir su naturaleza.

Todo lo que explicita la reflexion se ostenta siguiendo sus propias reglas,
por lo que para descubrir lo opuesto, es decir, lo que subyace bajo de ellas, habra
que hacer abstraccion de estas mismas normas. Novalis comprende que el
sentimiento es el camino adecuado para comunicar el material de toda reflexion,

con esto indica que la accion originaria y el impulso que lleva consigo se dividen

239 para Novalis “este absoluto que no es dado sélo puede ser conocido negativamente en la
medida en que actuamos y descubrimos que ninguna accion alcanza lo que buscamos.” Ibid.,
p.173.

240 fdem.

241 fdem.

242 jdem.

243 Benjamin, El concepto de critica de arte... op. cit., p.13.
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en sentimiento y reflexion. La presentacion de la accion originaria esta en el
sentimiento, porque no lo podemos pensar y la manera en que esto se cumple
radica en la reflexion.?4

Como podemos indagar, mas que una division es una desfragmentacion
interna, ya que ambos aspectos estan intimamente unificados y se proyectan en la
accion originaria. Es por ello que la forma pura del sentimiento no se puede
exponer, dado que es uno, asi forma y materia son conceptos que no se le pueden
aplicar.2*®> En cambio la reflexion podria exponer su forma pura si denominase de
esta manera a su funcién parcial en la comunidad con el sentimiento y transfiriese
tal nombre a su efectividad abstracta.?*

En este sentido, sdélo la reflexion logra exponer su forma y con ello, dice
Novalis, ésta descubre la necesidad de una filosofia, de ubicar la conexion
sistematica entre pensar y sentir.?*’ Esta necesidad reside en el sentimiento, pero
como su material no puede mas que sentirse, entonces el pensar no lo encuentra
conveniente para exponer su forma, por eso la reflexibn destaca ante el
sentimiento y cumple con esta labor.248

La forma pura del sentimiento es, segun Novalis, un ser puesto mediante un
no poner; o en un poner condicionado por un no-poner, es decir, que éste resulta
de una volicién involuntaria, sin embargo esta respuesta no nos dice nada de
cOmo estd puesto este ser originario, ya que mediante esta disposicién sélo
sabemos que esta puesto porque esta puesto, y esto no nos conduce a ninguin
otro lado. En cambio, la forma pura de la reflexibn es un no-poner mediante un
ser-puesto no condicionado por un poner,?*® esto significa que la volicién
involuntaria adviene de un mecanismo asignado concienzudamente.

En este sentido, la reflexion tiene forma pura y un material para dicha forma
pura que se desprende del sentimiento, esto es lo firme e inmutable que se

requeria para exponer la forma en general del pensar. Asi es como Novalis

244 Novalis, op. cit., p.45.
245 fdem.

246 fdem.

247 fdem.

248 fdem.

29 bid., p.52.
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encuentra en la reflexion la manera de que este ser-puesto emita y se presente
bajo una adecuada forma.

El autor de Himnos a la noche obtiene una filosofia sistematica, que
comienza la estructura del saber humano con una tautologia, con una inflexion
sobre el mismo Y0.2°° Asi mismo, la accién originaria que se devela con el
abatimiento de la reflexion es la subjetividad del sujeto y la accidentalidad del
accidente, no es una configuracion subjetiva que se anteponga a la manera en
que deben darse las cosas.?®' Entonces la reflexién erige su forma en el
sentimiento, ésta consiste en un nuevo dato sobre la correlacién entre opuestos,
puesto que en su contracara se ubica la verdad que impera por doquier.252

La reflexion devela la manera en que se da el proceso del pensamiento y en
virtud de ello presenta la forma abstracta que muestra nuestro comportamiento
intelectual al engancharse con un determinado objeto. Asi que lo que desentrafa
este movimiento libre se caracteriza con las reglas del entendimiento y para
obtener la nocion de lo que subyace bajo estas condiciones habria que hacer
abstraccion de esta posicion especulativa. La Unica manera para acceder a su
opuesto es mediante el sentimiento, que solo reside en el sujeto, ya que el hombre
es el Unico ser capaz de sentir y por esto se vuelve objetivamente idéntico con los
de su especie.

En suma, todo aquello que no puede ser pensado, como la situacion del Yo-
sujeto en tanto absoluto, de cierta forma tiene que presentarse a través del
sentimiento. La forma de la intuicion intelectual “A=A" puede analizarse para
desprender una valoracibn de lo que acontece bajo ella, sin embargo su
contenido, que es el impulso por el que la accién originaria imprime su tendencia
hacia la identidad, s6lo puede sentirse para el sujeto. Por lo tanto, la filosofia mas
que una autocontemplacion es un autosentimiento,?®® porque ordena las

disposiciones interiores y libres, las cuales sélo pueden ser sentidas: “Los limites

20 bid., p.45.
251 fdem.
252 fdem.
23 Iid., p.42.
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del sentimiento son los limites de la filosofia”.?>* Para Novalis la intuicion
intelectual es la materia dispuesta para el analisis, pues tiene que dividirse en
reflexion y sentimiento.?®> El objetivo de esto es descubrir el material que se
antepone a la reflexion y con ello transmitir la forma de la forma del pensamiento.
Es decir que, si el sentimiento se asignase como material, que so6lo se contempla
en la reflexion, entonces seria posible deducir el productor del producto.

Cuando la forma se vierte en un contenido, del cual trata este tipo de saber,
este recipiente es la forma de la forma del contenido originario del pensar. En
suma, podemos advertir que la reflexion proporciona estas circunstancias para
satisfacer la necesidad de descubrir el dintel sobre el que se apoya nuestra vision
del mundo real.?®® Asi, mediante la reflexion esta actividad originaria retorna sobre
ella misma para comunicar las condiciones a través de las que se refleja y

funciona el pensamiento.
3.4) Sofistica del Yo

En la reflexiéon, el material y el
Objeto, la forma y el sujeto son
lo mismo.

Novalis

La sofistica del Yo es la busqueda de un extremo en el otro lado, es decir, el
intento de ubicar la tesis que seria la accion originaria del ser del pensamiento del
sujeto en la intuicion intelectual. Aunque no hay similitud entre la forma pura del
pensamiento respecto de la accién del sujeto, dado que esta Ultima es la sintesis
de todas las posibles realizaciones del pensamiento y la otra el fundamento para
todo ello, sin embargo, se puede entender esta relacion como una obstruccion del
curso del pensamiento, puesto que representa la indagacion a favor del
fundamento de la regla primordial, pero en el efecto que ella produce. En palabras
de Novalis, “La busqueda de un extremo en el otro, de la tesis en la antitesis y de

ambas en la sintesis, eso es sofistica. 2%7

24 Ipid., p. 43,
255 fdem.

26 Ibid., p. 45.
27 Ibid., p. 63

98



En el Yo-indirecto se proyecta tanto la necesidad como la capacidad de la
accion del pensamiento a través de la intuicidon intelectual. El pensar en sentido
abstracto se deja ver en el sujeto cuando se opone a si mismo a partir de una
forma de pensamiento particular, pero que tiende a lo universal. A partir de la
intuicion intelectual no comprendemos directamente como es posible un ser para
nuestro entendimiento debido a que el sentimiento se presenta como una
suposicion abstracta. Asi que, para esclarecer al punto de partida de la reflexion
en Novalis debemos asimilar que la sofistica se refiere al ser analitico como
propiedad de su efectiva realidad.?®® Entonces la accioén originaria seria la tesis y
la identidad tan solo es un reflejo de ésta. Un reflejo no es algo contrario, sino que
es algo inverso, algo que tiene su propia realidad, pero que por su naturaleza es
opuestamente inversa a como aparece la imagen original.

La intuicion intelectual se vuelve el material de la reflexion para comunicar
por medio de ésta a un nuevo conocimiento, que consiste en la forma de la forma
del pensar. Asi que la accién pura se debe buscar a partir y desde esta intuicion
intelectiva, que es formulada por el Yo-indirecto. En esta intuicién el sujeto deja de
ser sujeto y se convierte en objeto, pues es el objeto de su propio pensar. El
medio se refiere aquello por lo que el sujeto deja de ser sujeto. Para Novalis el
medio es precisamente aquello en que se divide el “Yo-absoluto”, es decir, sujeto y
objeto; sentimiento y reflexion; material y forma.?>°

Ahora bien, si el sujeto deja de ser sujeto por el medio en que se divide al
pasar de la accidn objetiva a la forma reflexiva que conlleva subjetivamente resulta
dividido en sujeto y objeto. En suma, el objeto deviene sujeto y éste corresponde
totalmente con su contrario o lo que es mejor, el “Yo-absoluto” es “Yo-sujeto”
cuando se ha dividido, asi que el sujeto al suprimirse en torno al objeto se supera
a si mismo pero se convierte hasta disolverse en “nada” o mejor dicho para
retornar al “Yo-absoluto”, que por su parte no puede ser dividido. “El yo analitico

es fundado por el yo y consiste en un oponerse a si mismo mediante un oponer.

258 Ibid., p. 46.
259 Ibid., p. 57.
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Se pone para si mismo al poner una imagen de aquello que lo fundamenta y, de
este modo, reproduce la accion de su fundamentacion.”260

Es por ello que la accién originaria es la intuicion intelectual, sdlo que de
forma abstracta, ya que se constituye primero a si misma como opuesta a esta
Gltima para después avanzar “hacia la intuicién intelectual [...] en virtud del
impulso de la accién originaria.”?®* Cuando el Yo-indirecto detiene el impulso del
pensamiento para analizar la consistencia de su configuracion la accion originaria
permite mostrar la condensacion de la sintesis, dispuesta entre el sujeto y el
objeto. La intuicién es la proyeccion de la accidn originaria que por supuesto es la
causa del impulso de ser yo, porque en éste encuentra su reflejo, cuya emision
esta en el principio de identidad que se simboliza A=A.

En cambio, al avanzar hacia la reflexion develamos el ser oculto bajo el que
se despliega nuestro pensamiento. La reflexion es la cualidad mas importante del
sujeto, con ella éste logra asimilar la finalidad de obstaculizar su flujo de
pensamiento y, con ello, satisface la necesidad al descubrir la conexion
sistematica que hay entre pensamiento y sentimiento. Con esta actividad libre el
Yo-indirecto se aleja de sus parametros permisibles, pues demuestra que no
solamente se puede oponer a los objetos, sino inclusive a su propia accion. Pero
al oponerse a si misma no sélo encuentra su constitucion interna que es
sentimiento y reflexiéon, sino ademas su oposicidon antitética respecto del Yo-
absoluto.?%? La sofistica del Yo nos remite a la capacidad que tiene el Yo para
actualizarse y oponerse a si mismo a través del impulso que dirige su accién con
la que se refiere a los objetos singulares.

Por consiguiente, la accion que se desarrolla en el pensamiento del Yo
como sujeto se delibera por intervencion de una accion libre, ya que, esta
interaccién del Yo consigo mismo depende de mi decision. Asi que esto no puede
considerarse antagonismo, sino que es lo que se deriva del ordo inversus del Yo-

indirecto.?®® Este ordo inversus del que habla Novalis le debe su nocién al

260 Ipjd., p. 65.
21 Ipid., p. 59.
22 |pid., p. 57.
263 Ipd., p. 54.
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planteamiento fichteano acerca de la situacion en la que se encontraba el principio
“Yo soy Yo”.

Fichte creia que si el fundamento del sistema del conocimiento humano
consistia en éste, entonces cualquier otro sistema de saber deberia no sélo ser
distinto sino contrario.?®* Este otro sistema ha de ser el del “Yo-puro”, porque su
mismo desarrollo se encuentra en oposicidon a esta sintesis del pensamiento.
Cuando la intuicién intelectual se divide por ser una sintesis para asi encontrar su
tesis y su antitesis en oposicion, entonces el sujeto y el objeto se develan ahi
cubriendo estas posiciones, solo faltaria ubicar el tercer elemento por el cual se
unen. De este modo, el propio sujeto es el que se divide, pero no en tanto Yo-
indirecto, sino como Yo-absoluto. Y es que el sujeto es ambos, por lo cual somos
idénticos y divididos, somos Yo-indirecto y Yo-inmediato a la vez.2%°

El Yo-indirecto quiere ser uno y por eso quiere partirse, no es que aunque
no quiera le sea inevitable esta division, es por ello que muchos hombres pueden
andar por ahi sin percatarse de su alineacion inversa con el pensar en general.?%®
De modo que, si la intuicion intelectual es un ponerse del sujeto como objeto,
entonces, al separar dicha sintesis en sus contrarios, se espera que si la sintesis
esta en relacion con el sujeto como el objeto, con su particion no so6lo se obtiene la
antitesis como lo esta en oposicion al sujeto, sino ademas la tesis que seria la
imagen de la accion originaria devuelta por el espejo de la reflexién, la imagen del
Yo-absoluto.

Con esto Novalis descubre la condicién de posibilidad de la identidad y del

conocimiento humano, la cual consiste en una subversion de polaridades, en

264 “Se tendria que llegar, mediante una deduccidn inversa ulterior, a un principio fundamental
directamente opuesto al primer principio fundamental; y si el primero, por ejemplo, fuera: Yo soy
Yo, el otro tendria que ser: Yo soy No-Yo.” Fichte, Sobre el concepto de la doctrina de la ciencia...,
op. cit., p. 34.

25 Novalis, Estudios sobre Fichte..., op. cit., p. 54.

266 Fichte adjudicaba esta cualidad a lo que él denomind como laboratorio ambulante, piensa lo
que digo y llegaras al punto que digo, este es el método que preferia. (Cf. Ibid., p.58). Asi mismo,
Novalis emite la misma idea en un fragmento donde propone que se puede explicar cualquier
saber, a partir de los elementos adecuados para formularlo y vislumbrarlo, como el movimiento
traslatorio de la tierra con los elementos epistémicos que ya posee. “Le muestro la aplicacion de
algo que conoce a algo desconocido...” Ibid., p. 154.
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donde el contenido de las representaciones yace en el mismo sujeto, s6lo que en
tanto absoluto. Pero tenemos que explicar o que es el objeto en relacion al sujeto,
es decir, de dénde procede el contenido de su ser, o donde reside el fundamento
de la identidad de las cosas, es decir, las condiciones por medio de las cuales se
vuelven posibles para nuestro pensamiento. Como hemos venido diciendo, el
sentimiento es relacion con el objeto y dado que, en la intuicion intelectual éste es
el “Yo-puro”, por lo tanto seria indiferente, entonces, tan sélo se acoge como
sentir, mientras que la reflexion es relacion con el sujeto. La sofistica del yo se
refiere a la cualidad por medio de la cual el yo se opone a si y por ello mismo se

contempla a si mismo.

3.4.1) El reflejo del mundo

Qué pobre y simple me parece ahora la luz
- qué despedida bendita y feliz del dia, asi
gue solamente porque la noche te desvia a
los servidores, sembraste en las anchuras
del espacio las esferas refulgentes que
anuncian tu omnipotencia - tu retorno - en
los tiempos de tu lejania.

Novalis

El sujeto es un Yo dividido y su aspecto principal es el ordine inverso,?®’ cuya
Gnica salida es la intuicidn intelectual como el conducto entre el Yo indirecto y el
Yo-absoluto o puro; estos aspectos por si mismos no pueden solidificarse, ya que
no estan directamente vinculados. No habria ninguna necesidad para vincular uno
con el otro, puesto que son esferas contiguas; de hecho, siguiendo las ideas de
Fichte, serian contrarias. La Unica forma para enlazarse es mediante un
movimiento interior, que inversamente penetre en si mismo para profundizar en el
otro aspecto. Por consiguiente, si el contenido de las representaciones esta en el
Yo-absoluto, pues de lo contrario el sistema caeria en un solipsismo, entonces,

coémo es que se relacionan ambas fuerzas. Sucederia lo mismo que cuando Kant

27 Ibid., p. 57.

102



dej6 escindidas las regiones de Naturaleza y libertad. Ambas regiones
funcionarian con sus parametros propios, dentro de los cuales ninguno apuntaria a
una conexiéon con su opuesto. En suma:
La autoalineacion es el origen de todo rebajamiento, como también, al contrario, el
fundamento de toda verdadera elevacion. El primer paso serd la mirada hacia
dentro - la contemplacion separadora de nuestro si mismo - Quien se detenga ahi

s6lo habra llegado a la mitad. El segundo paso debe ser la mirada eficaz hacia
fuera - la observacion espontanea y sostenida del mundo exterior.2%8

Para Novalis el Yo-puro no esta dividido en alguna referencia con una conciencia
empirica, sino que es absolutamente uno y nada se le opone, ni siquiera en si
mismo. Asi que con la intuicion intelectual no se divide el Yo, no se opone, sino
que, es una actividad que retorna a si misma, pues es lo mismo en el pensar el
sujeto y el objeto. El Yo no se divide en ninguna experiencia, puesto que lo que
sucede aqui se sobrepone a todo experimentar y, por lo tanto, subleva toda
variacion empirica. El Yo-puro aqui es absoluto, no se limita dentro de alguna
relacion temporal, sino antes bien profundiza en si mismo para alcanzar el otro
extremo, para ello sélo interactla consigo de la manera mas natural, de ahi que
quiera dividirse con entera libertad. EI Yo es absolutamente uno y el sujeto
absolutamente fragmentado en sujeto y objeto, ademas el sujeto es ordine inverso
del Yo, pues soOlo posee el caracter de lo dividido, de lo que continda de la
actividad en relacion al objeto, su caracter es una calma que es condicionada por
la actividad, en este sentido es uno mdltiple.?°

El Yo es Yo y no puede ser absoluto de manera simultanea, es decir, el Yo-
sujeto y el Yo-absoluto nunca coinciden. En Novalis lo que para el Yo-absoluto es
material, para el sujeto es la forma, lo cual corresponde con la intuicion intelectual.
Y viceversa, lo que para el sujeto es forma, como la reflexion, es material para el
Yo-absoluto. Asiduamente el hombre tiene la forma de su pensar en la reflexion y
el pensar, por consiguiente, obtiene su materia pura en el mismo movimiento.
Entonces, para darnos una idea de la imagen del sujeto en relacion al Yo,

tenemos que colocar esto al lado con las relaciones en que se dan los objetos.

268 |pjd., p. 204.
269 |pjd., p. 59.
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Tanto para Fichte como para Novalis el saber proviene de un “qué”, es, por
lo tanto, una relacidbn con el ser, pero cuya justificacion aun nos parece
desconocida, es decir, que el tipo de relacion que tiene con el ser es adn
imprecisa. El saber en general es una relacion “con el ser dentro del ser
absolutamente determinado, esto es en el yo.”?’° Asi mismo, la conciencia de que
este saber es asi seria por lo mismo, “un ser fuera del ser en el ser.”?’! En suma,
en la reflexion sucede que la accion originaria aparece, pero no en tanto lo que es,
sino transformada en cuanto que ya es, para ese instante el retorno a la accién
misma. El caracter de la accién pura es el intercambio incondicionado en el yo,?"?
puesto que de éste se desprende el objeto.

El objeto es opuesto al sujeto de manera impropia, esto es, sin ninguna
relacion con el Yo-puro, de modo que el sujeto sélo es sujeto al oponerse a un
objeto, por lo tanto, material y forma sélo son objetos posibles para el sujeto. Asi
gue mientras el Yo-puro tiene la posibilidad de pensar y de sentir, el sujeto es la
realidad efectiva de ello.?”® Pero entonces el Yo-puro es ambas cosas, se
encuentra en todas partes y en ninguna, por ende actian ambos partidos en el
sujeto. Sin embargo, si la actividad se encuentra aislada de un objeto, es un
esfuerzo, porque es mutua relacién y no se entretiene en ninguna otra disposicion
del Yo mismo con el ser.

Ahora bien, dicho esfuerzo con la intuicion intelectual intenta ser uno, esto
es de nuevo el todo como cuando era yo-absoluto. En cambio, cuando esta accién
originaria procede hacia algun objeto concreto entonces se convierte en una
tendencia. El hombre tiende a los objetos, mas especificamente a intentar ubicar
Su posicion respecto al ser, por lo que un objeto es un elemento que se desprende
del proceso de interaccion con el Yo. Y por ello es una concentracion e

270 Ipid., p. 35.
271 Ipid., p. 36.
272 fdem.

273 |bid., p. 58.

104



intercambio de fuerzas.?’”# Para Novalis, “El objeto en si, sin embargo, no es mas
gue una relacion reciproca, absoluta e idéntica del yo puro y el sujeto.”?’®

En el momento de reflexidon el sujeto corresponde con el Yo puro, dado que
el pensamiento muestra la forma de pensar del sujeto, mientras que el objeto yace
como una entre las distintas capacidades que tiene el Yo puro en el ambito
practico. Asi pues, el objeto por un lado contiene la imagen del puro ser y por el
otro lado el sujeto. La cosa en si es en el sujeto o Yo-indirecto una realidad, pero
en el Yo-absoluto corresponde tan solo con una fuerza. En otros términos:
‘contiene o es, por un lado, la imagen del puro ser, por otro, la imagen del
sujeto.”?76

Pero entonces, si todo esta en el sujeto por intermediacion inmediata del
Yo-absoluto, de dénde viene el auto engafio. ¢ Por qué el sujeto al ser todo intuido
también es la parte intuida, puesto que el todo no intuido también se involucra en
la parte y lo es en uno y el mismo momento? Es decir, el contexto de la reflexion
se vuelve un analisis de la disposicion del pensar para volverse pensamiento, de
una u otra forma, esto es, en tanto sujeto como en tanto objeto. Las partes
sustanciales de la reflexion son por ende las secciones de la naturaleza del
pensamiento, que irrevocablemente estarian en el mismo orden del proceso en
gue aparecen. Estas son la capacidad, el impulso y la fuerza; la reflexién es la
capacidad, la intuicion el impulso y el sentimiento es la fuerza. Y donde tanto la
capacidad como la fuerza son subjetivas y el impulso es objetivo, entonces la
existencia del mundo de la vida se da a través de estas variantes.?’’ De entre
estas circunstancias, la cosa o el objeto que se percibe como intercambio de
fuerzas en realidad es un médium:

Con el objeto no se puede hacer nada, es un medio y nada mas. El verdadero
objeto, en cuya investigacion ahora avanzaremos, es la imagen del yo analitico.
Nuestras consideraciones actuales se centraran en la imagen en tanto que imagen,

274 fdem.
275 fdem.
276 fdem.
277 Ibid., p. 60,
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es decir, como Objeto. La imagen en si misma es, [...] la superficie invertida del
objeto [...]"%"8

El Yo con sus respectivos elementos de forma y material es el punto de
intercambio con el yo-absoluto, por lo que, en verdad es el objeto que aparece
invertido respecto del original en el impulso del sujeto. Para Novalis el hombre se
define como un yo analitico, puesto que potencialmente esta en sus posibilidades
sefalar la regla que estipulamos en cuanto formamos parte de la especie racional.
Esta facultad de acuerdo con este pensador se aplica en la intuicion intelectual y
su producto se deriva hacia la derecha. Este lado hace referencia a la inversion
del curso que usualmente mantiene el pensar, porque de acuerdo con este
pensador la imagen originaria del pensamiento se encuentra a la derecha.?’®

Asi mismo, cuando la conciencia se encuentra en relacion con algun objeto
la forma en que éste aparece, es decir, la delimitacion con el ser se deriva en esta
relacion logica. En cambio, la imagen que guarda la conciencia con el ser se
puede deducir desde la dimension opuesta. Como podemos comprender, al
obtener el yo analitico en la imagen inversa del yo absoluto no estamos
avanzando hacia fuera, sino hacia nuestro interior. Es como dice Novalis:

Volver al interior de uno significa para nosotros hacer abstracciéon del mundo

exterior. De forma analoga, la vida terrenal significa para los espiritus una

contemplacién interior - un ir hacia dentro de uno mismo - un efecto inmanente. De

este modo la vida terrenal surge de una reflexién originaria -un primitivo ir hacia
dentro, recogerse en si mismo - que es tan libre como nuestra reflexion.?&

Cuando realizamos los enlaces que conforman a nuestro conocimiento no
procedemos hacia los objetos, sino hacia dentro de nosotros, es ahi donde los
ubicamos en su conexion con el Yo-puro. Desde este planteamiento convendria
denominar yo puro al objeto, ya que al presentarse mediante una conciencia
empirica el mismo yo-puro también se actualiza en cada momento consciente de
la experiencia, sin embargo, debido a su inmediatez, el sujeto dificilmente se da
cuenta de esta ordenacion. Afirmamos lo anterior porque la intuicién intelectual no

solamente se limita a transferir mediante un contenido a la reflexion, sino que

278 Ibid., p.67.
279 fdem.
20 1pid., p. 207.
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también beneficia con nuevo tipo de no-conocimiento al transparentar la forma de
la forma del pensar, ascendente de cada momento de la conciencia empirica.

Mediante esta exposicion se ha ratificado que el yo puro no puede
estudiarse y lo que en su lugar se analiza es la sofistica del yo-sujeto. Tal como se
ha venido sosteniendo la filosofia es la sofistica del Yo en tanto imagen
trascendental de nuestra conciencia, ya que mediante la sintesis del pensamiento
avanzamos hacia lo trascendental que es la piramide ascendente, a través de ella
el sujeto se explica a si mismo que la reflexion no es un movimiento que se
aprenda a hacer.?8! Lo trascendental estd donde hay tesis-antitesis-sintesis y
donde esto acontece estamos nosotros: “La vida es algo compuesto de sintesis,
tesis y antitesis y, sin embargo, no es ninguna de las tres.”?®?

De este modo, la filosofia consiste en la dialéctica del Yo, pues se refiere al
punto de la conciencia empirica, pero en realidad siempre nos hemos quedado
varados en el mismo punto, en el Yo-indirecto. Solo con la ayuda de la fuerza de la
vision intelectual podemos abarcar con la mirada algo que se considera
trascendental, pero tan sélo se ha sentido su necesidad, lo cual no significa méas
que dibujar en direccién invertida la imagen piramidal que se extiende tras de
nosotros, es el engafio necesario del objeto encontrandose a si mismo.?83
Finalmente, cabe recalcar que el movimiento libre de la reflexién no es algo que se
aprenda, sino que es un acto involuntario, cuya forma de expresion si depende de

una decision, que se plasma voluntariamente al decir: Yo soy Yo.

21 1pid., p. 61.
22 Ipid., p. 37.
283 |pid., p. 61.
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Conclusion

Kant en un intento de enlazar el racionalismo con el empirismo propone el
idealismo trascendental, una teoria que afirma que el hombre mantiene una
posicion estatica en la experiencia, puesto que lo que aparece ante su percepcion
conlleva ya su definicion o conceptualizacion en el pensamiento de Kant la
experiencia depende de que su entorno pueda representarse. No obstante, dejé
sin explicacion el ambito de la apercepcion trascendental, por lo tanto funge como
sentido pero permanece oculto, asi que resulta necesario descubrirlo en la praxis.

Kant dejo inconcluso su sistema, asi que varios filosofos se entusiasmaron
con el punto de partida que repliega el idealismo trascendental que propone al
sujeto como punto de partida. Se puede comprender que, por medio de la
argumentacion de Kant se desaté la controversia de la cosa en si. Jacobi se
encargaria de remarcar este fallo y Fichte de responder a esta duda. Jacobi se
confundié al negar el aspecto trascendental del idealismo de Kant, porque creia
que el noumeno procedia de nuestro pensar de la vida, de manera libre y
esporadica, pero resulta ser un concepto que se desprende del pensamiento de
manera necesaria. Metaféricamente hablando, Fichte dice que al conocer los
objetos desplegaramos hacia atrds como su respaldo y en tanto representacién
perceptible a la nocién de la cosa en si, por lo que dicho concepto no depende del
objeto mismo, sino de nuestra percepcion.

La intuicion intelectual constituye esta réplica, pues designa a la actividad
por antonomasia al simbolizar el acto por el que todas las representaciones
pueden equipararse con alguna categoria. Por este motivo, el principio de la
Doctrina de la ciencia sera la base faltante para fundamentar la filosofia de
trascendental kantiana. Kant y Fichte concuerdan en que nuestro conocimiento no
comienza desde una afeccion que se desprenda de algun objeto, sino que parte
de la configuracion de nuestro pensamiento, por medio del cual necesariamente
nos hacemos de la constitucion de los objetos.

Fichte deduce que los noumenos son parte del proceso del pensamiento al
conceptualizar las representaciones y Novalis, ante esta situacion, concluira que la

cosa en si no consiste en algun agente ajeno a nuestro entendimiento, sino que es
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tan intimo que solo se puede comparar con el proceso por medio del cual nos
formamos nuestros conocimientos.

Para el autor de Himnos a la noche el yo analitico es el sujeto pensante que
realiza la intuicion intelectual de esta forma analiza el funcionamiento interno del
pensamiento. Es decir que el hombre puede realizar una inspeccién intima, en
esta medida puede simular la operacion de algun ordenador cuya complejidad de
funciones se pude sintetizar a partir de un algoritmo. Asi mismo, cuando el
individuo realiza esta actividad intelectiva mediante la intuicion intelectual no se
desplaza hacia fuera, sino hacia dentro, lo mismo sucede cuando entra en relacién
con algun objeto o concepto que considera externo.

El primer enunciado o principio bajo el cual se agrupa la Doctrina de la
ciencia es el principio de identidad, que se representa a través de la proposicion
A=A. esta misma férmula surge como base para cualquier conocimiento. Por
medio de esta formula el hombre en tanto sujeto tiene un pensamiento del tipo Yo,
que para Fichte produce que se vislumbre la imagen especulativa y asi no solo
obtener un bosquejo de su proceso, sino ademas esta la posibilidad de proyectar
el ser interno del pensamiento.

Entonces, la reflexion es una actividad que precede a la intuicion intelectual,
pues la actividad de esta ultima produce la formula bésica a través de la cual actla
el pensamiento. A estas alturas de la tesis, resulta pertinente cuestionarnos sobre
la existencia de cierta correspondencia entre los limites del pensamiento y los del
lenguaje, puesto que éste nos ha permitido desarrollar un concepto que solo se
define a través del sentimiento, la reflexiéon del Yo. Las palabras s6lo nos remiten a
mas palabras, pero en este caso los términos nos tienen que relacionar con
sentimientos y viceversa. De tal forma que las palabras deberian transmitir la
manera en que nos afecta un sentimiento, con todo y el estremecimiento que
algunas emociones desagradables nos pueden inducir.

La funcion que adquiere el lenguaje para comunicar el acontecimiento que
se da en la reflexion desde Novalis no identifica la ubicacion del referente
conceptual en donde se arraiga la fuente de dicho movimiento libre del

pensamiento. Por tal razon, valdria la pena preguntarse si las palabras podrian
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presentar lo que acontece en la reflexion o quiza nos muestren la version a la que
nos permite acceder nuestro intelecto. De acuerdo con el procedimiento
argumentativo, obtenemos a un principio intelectual, que conecta la facultad de
representacion de la intuicibn sensible con la conciencia de tal enlace. Esto
significa que, el fundamento del conocimiento se encuentra en un enlace entre la
subjetividad y la naturaleza intelectual que el sujeto activo del conocimiento posee.

La reflexion desde el idealismo es la posibilidad de formular la multiplicidad
de facultades que posee el Yo activo del sujeto pensante, en la terminologia
romantica “Cuando nos observamos a nosotros mismos - nos animamos a
nosotros mismos”?®* y por ello, tal como indica el desarrollo de la presente tesis,
comprendemos que todo conocimiento llega bajo la forma A es A. El individuo
realiza esta actividad intelectiva mediante la intuicion intelectual, por lo que el
entendimiento no se desplaza hacia fuera, sino hacia dentro, lo mismo sucede
cuando entra en relacién con algun objeto o concepto que considera externo. Aqui
es donde se divide la postura con los romanticos, puesto que mientras Fichte
encuentra en la reflexién al yo con sus multiples funciones el idealismo magico de
Novalis propone que se encuentra el yo con el absoluto.

Este pensador aprende de Fichte que el saber es una relacion con el ser,
por lo que la conciencia de todo saber seria un ser que, al estar fuera del ser,
reside por influencia del yo en el ser. Y la reflexibn, es un momento en que la
accion originaria surge no como es en si misma, sino transformada para esta

precisa manifestacion, que se da como retorno de la accion de pensar.

Desde Novalis en la instancia de la reflexion el sujeto no s6lo encuentra una
nocion de identidad que es consistente con su capacidad para racionalizar a los
fenbmenos del mundo, sino también a las profundidades abismales del espiritu
entendido como el conocimiento posible para el hombre. Esta inmenso vacié funge
como referente para los poemas de Novalis y de algunas novelas de la literatura

fantastica como las de Hoffmann del que haciamos mencién al comienzo.

24 bid., p.34.
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Por ultimo, ubicamos dos posibles problemas que se desprenden de nuestro
planteamiento. En primer lugar, el estudio nos permite entender la literatura
romantica y la idea de identidad desde esta corriente filoséfica, aunque con el
semblante del idealismo que resulta de estos argumentos, el trabajo se puede
interpretar como una critica hacia la modernidad y su tendencia a enaltecer la
razon. Por tal motivo, el ser humano ha privilegiado su capacidad para producir
por encima de su facultad para la creacion. Esto significa que se ha olvidado de su
naturaleza verdadera al equipararse por su capacidad para la praxis.

En segundo lugar, con esta postura de la ontologia roméantica se puede
incluir en futuras investigaciones una critica hacia la modernidad y su tendencia a
enaltecer la razén. La definicion del hombre como sujeto racional ha conllevado al
desastre a los ideales de la llustracion. Aunque no es indispensable replantear su
fundamento intelectual en el sentimiento, es de vital importancia explayar una
definicion de la naturaleza humana, que considere su semblante oculto, que de
acuerdo con lo que hemos argumentado coincide con una conciencia absoluta

bajo la cual se constituye lo que se puede pensar y lo que no.
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