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INTRODUCCION

En el presente trabajo la guia tematica correspondera a la pregunta por el hombre, como
individuo y colectividad (la humanidad), concebido desde la actividad reciproca entre la
creacion de un cierto espacio de desarrollo de nuestras capacidades y, a su vez, las
caracteristicas que este espacio implementa en los seres humanos que lo integran. En otras
palabras, el ser humano como creador y creacion de la cultura. Me interesa abordar esta
cuestion desde el ambito pedagdgico, ya que es el referente inmediato cuando hablamos de
formacion [bildung]." En este sentido, la cultura es un otro que construye individuos
educandolos a través de la creacion de instituciones, mientras ellos, a su vez se encargan de

modificarla, asi los individuos edifican la cultura dentro de la que se desarrollan.

En primer lugar, hay que sefialar que la relacion entre cultura, educaciéon y hombre,
sera abordada a partir de dos teoricos que desarrollaron su actividad en medio de un
contexto historico de revoluciones y cambios tanto sociales como politicos, pero en general,
culturales. De un lado, nos detendremos con los planteamientos de Immanuel Kant (1724-
1804) sobre la educacién humana con base en la dilucidacién previa acerca del concepto de
hombre que se encuentra en el fondo de su postura. Posteriormente podremos abordar cual
seria el tipo de intercambio entre el hombre y su entorno, para finalizar en el examen del
proposito al que responde este estudio kantiano. No es una tarea menor, pues la intencion
de la filosofia de Kant es precisamente dar respuesta a la pregunta por el hombre, por lo que
sera necesario echar un vistazo tanto a su teoria del conocimiento como a su teoria moral y

estética, para que la propuesta pedagdgica tenga pleno sentido.

El segundo tedrico sera Friedrich Schiller (1759-1805), quien dedico los ultimos
afios de su vida al estudio de la filosofia kantiana. Se intereso, sobre todo, en la teoria
estética llevandolo a formular una propuesta propia, dentro de la cual, el &mbito moral y el
estético se encuentran ciertamente imbricados. Es importante mencionar que esta nueva
propuesta viene de la mano con una nocion diferente sobre la naturaleza de lo humano. El
estudio de dicha nocion y sus consecuencias pedagogicas formara parte de un segundo

apartado en el presente trabajo.

Involucra no solo el ambito espiritual del hombre, sino también el material, en tanto externo.



De la exposicion en los dos primeros apartados tomaré la diferencia de los
planteamientos estéticos de Schiller con los de Kant y sus consecuencias en los aspectos
moral y pedagégico,? esto para plantearnos la posibilidad de fundamentar un modelo
educativo en el que la libertad humana no deba delimitarse bajo preceptos politico-sociales
que obstaculicen la felicidad de cada ser humano, haciendo pertinente la dilucidacion sobre
el intercambio mutuo entre la cultura y los sujetos que produce. Para esta labor, sera
imperante prestar atencion a los términos de libertad y felicidad tanto en Kant como en

Schiller, y siempre con relacion a su concepto de humanidad (o el hombre).

He decidido contestar mis preguntas a través de estos dos grandes pensadores
debido a la cercania geogréafico-temporal entre ellos y, por ende, a su cercania conceptual,
pero sobre todo porque Kant, a diferencia de Schiller, ha sido una referencia tedrica en cada
postulado filos6fico posterior a su existencia. Por otra parte, Schiller me parece un critico
importante de la nueva humanidad que estaba por-venir. Presencié el movimiento euférico
que defendia la igualdad de los hombres, la lucha por los derechos de los campesinos frente
a la opresion del gobierno monarquico, el suefio de una humanidad renovada a través de la
via democrética; se sintid contagiado por el sentimiento nacionalista francés para después
darse cuenta que no era suficiente el deseo y exaltacion tedrica de la libertad, hacia falta
educar a los individuos como dignos representantes de su propia época. Cabe mencionar
que a pesar de su gran aporte en términos estéticos y pedagdgicos, a lo largo de la historia
ha sido considerado sobre todo por su labor como dramaturgo y poeta, agudizando la
separacion entre filosofia y arte (razén y sensibilidad).

Parto de la hipotesis de que el dualismo moral existente entre deber y querer no
tiene que llevarnos a la sumisién de uno frente a otro, de modo que la formacién de los
seres humanos incluye el desarrollo de una infinitud de disposiciones. Los seres humanos
somos tanto materia como forma, ambas nos definen como individuos y sociedad al mismo
tiempo, negar alguna es negarnos a nosotros mismos. Contentarnos con la vida sensible o el

bien absoluto anula la posibilidad de encontrar la dicha en este mundo, ya que 0 nos

2 Aungue también existen consecuencias en términos politicos y sociales relacionados sobre todo con la
autoculpable minoria de edad que denuncian ambos filésofos, veremos que ante el temor a pensar por uno
mismo y la responsabilidad que esto implica, la gran mayoria de los seres humanos prefiere dejar su destino
en manos de los “expertos”.



satisfacen los bienes materiales efimeros o buscamos acceder a la virtud eterna e inmutable
desde nuestro ser finito y perecedero. El equilibrio que Schiller intenta conseguir posibilita
desarrollarnos como seres plenos e incluso felices en este mundo fisico a través del impulso
estético. Mediante la relacion entre moral y belleza existente en su propuesta y gracias a la
belleza objetiva, el caracter moral se vuelve parte de la naturaleza del ser humano. A través
de la experiencia estética podemos confiar en el instinto y cuando esto sucede somos seres

morales con un alma bella.

Con esta hipdtesis intentaré abordar la cuestion sobre un tipo de educacion para los
seres humanos no enfocada en la mutilacion de sus capacidades ni que vaya contra la dicha
en el presente y que ésta solo es posible en un estado estético como el planteado por
Schiller. Posteriormente, en un tercer apartado me dedicaré a desarrollar el tema de la
educacidn estética partiendo de un caso especifico, el de las Escuelas de Pintura al Aire
Libre en el México posrevolucionario, asi pondremos a prueba la universalidad de esta

propuesta pedagdgica alemana.

Tengamos presente que en la actualidad el modelo educativo mexicano por
competencias esta basado precisamente en la mutilacion de ciertas capacidades en los seres
humanos que son indtiles para su insercion en el ambiente laboral, aun cuando sostiene que
la intencion es lograr una educacion integral, pues esta enfocado en el mantenimiento del
sistema econdémico: “Desde la década de los ochenta, la tendencia educativa en México
responderia al paradigma econdémico neoliberal. Los acuerdos educativos y las sucesivas
reformas beneficiarian las relaciones econdmicas sobre las necesidades sociales, lo que
provoco un amplio interés de las corporaciones internacionales por acceder a la mano de
obra barata”.® En este sentido, la fundamentacién de un modelo educativo en el que la
libertad humana no esté delimitada bajo preceptos politico-sociales se vuelve problematica

si nos quedamos con los objetivos impuestos desde la organizacion economica del Estado.

Es la ambicion de poder y poseer lo que impulsa este modelo educativo, en el que el
resultado es un hombre incompleto e infeliz pero, en el mejor de los casos, millonario.

“esos que insultan a las Gracias porque nunca obtuvieron sus favores [...] no saben de otro

3 A 1a « . Lo .y .
Aleida Azamar-Alonso, “El modelo educativo en México: una revision de su alcance y una perspectiva para
el futuro”, p. 134.



criterio, para medir el mérito, que el penoso esfuerzo de la ganancia y el provecho

tangible”.*

De la mano con lo anterior, serd un pilar importante el arte (en tanto estética) como
medio para la sensibilizacion y educacion de los individuos; la sensibilizacion, ademés de
la imposicion de la racionalidad, para formar individuos completos que puedan tomar
decisiones por si mismos y no para la humanidad. “La continuada tension de algunas
potencias espirituales producira, sin duda, hombres extraordinarios; pero so6lo el temple

armonico de todas ellas producira hombres felices y perfectos™.”

* Friedrich Schiller, La educacion estética del hombre, pp. 56, 57.
® Ibid., p. 43.



Capitulo 1. Immanuel Kant y la Modernidad

En términos generales, podemos reconocer una poderosa ola del pensamiento alemén que
algunos estudiosos delimitan entre 1770 y 1840, siendo Immanuel Kant y G. W. F. Hegel
(1770-1831) sus exponentes en el inicio y fin respectivamente, denominada como
Idealismo aleman.® Agregan: “Los idealistas no sélo respondieron directamente a las més
grandes revoluciones culturales como la llustracion, la Revolucién Francesa, y el ascenso
del romanticismo; también determinaron la recepcion de estos eventos epocales”.” Motivo
por el cual, resulta no solo interesante sino enriquecedor el estudio de este periodo en sus

diversas ramificaciones.

El movimiento ilustrado en Alemania, bajo la influencia del pensamiento ilustrado
francés, liderado por autores como Voltaire (1694-1778) y Rousseau (1712-1778), sostuvo
la idea de una necesidad emancipadora de la razén frente a la doctrina religiosa. Asimismo,
la inquietud por conocer cada vez mas sobre la naturaleza racional del hombre, como
caracteristica diferenciadora ante los demés seres vivos, orill6 a desarrollar investigaciones
de corte cientificista para contestar cuestiones tales como las referentes a las caracteristicas
especificas de los procesos cognitivos humanos.? En este sentido, la teorfa del conocimiento
como rama del saber filoséfico, cobr6 una enorme importancia dentro de los

planteamientos de la ciencia metafisica.

La recepcion de este evento en territorio prusiano (aleman) significé un cambio
importante en el desarrollo de la filosofia occidental gracias a la construccion del sistema
idealista kantiano, el cual se encargo de buscar los limites que la razén debia imponerse a si
misma. Es decir, la razon, al ser una facultad humana, no debia concebirse como una

sustitucion de la divinidad que ofrecia el pensamiento religioso del que pretendian

® Vid. Karl Ameriks, “Introduction: interpreting German Idealism”, en The Cambrige Companion to German
Idealism, pp. 1-13.

7Ibid., p. 1. La traduccion es mia.

8 podemos mencionar, por ejemplo, los primeros intentos para fundar una nueva ciencia: la Psicologia.



independizarse los ilustrados, pero tampoco como una facultad impotente con un reducido
campo de accion. Méas bien, la razon debia ser un fin supremo, al cual “todos los demas
fines estan subordinados y en el cual tienen que reunirse para adquirir unidad”,® no es una
entidad suprema escindida de lo real, aunque si es condicion de posibilidad de nuestro

conocimiento de lo real.

Sin embargo, nos preguntamos ¢por qué hay que sefialar limites a la razon?, ¢por
qué son limites que ella tiene que autoimponerse? y jen qué sentido ella es un “fin
supremo”? Para responder a estas preguntas, revisemos el ambiente dentro del cual Kant

desarroll6 su pensamiento critico.

Tomemos como guia la esquematizacién que hace Gomez Caffarena al respecto en
sus Diez lecciones sobre Kant, pues destaca aspectos capitales para el desarrollo de la
Modernidad en el pensamiento kantiano. En primer lugar estdn los aspectos “externos”,
como las expediciones realizadas en la buUsqueda de nuevas rutas comerciales que
contribuyeron al descubrimiento de otras civilizaciones y a la confirmacion de que la tierra
es redonda y que no es el centro del universo. Ademas, estos descubrimientos propiciaron
la expansion del intercambio econdmico entre los Estados que recién se formaban. “Fue el

momento del capitalismo naciente”.*

En segundo lugar, los aspectos “internos”, como la necesidad de retomar los
modelos culturales antiguos de occidente que enaltecian la grandeza racional humana vy,
que gracias a la invencién de un novedoso artefacto (la imprenta), estos modelos pudieron
difundirse obteniendo un mayor alcance. Como ya he mencionado, dentro de esta época, la
religion comenzo a replegarse para abrir camino a los nuevos conocimientos cientificos;
aquella se encontraba atrapada en el dogmatismo que producia escisiones internas, mientras

que éstos proponian respuestas facticas comprobables.

En términos filosoficos, todas estas modificaciones en el ambiente de la época, se

plasmaron mediante el surgimiento de una necesidad de analisis de la facultad racional, que

9Immanuel Kant, Légica, p. 48.
19 306 Gomez Caffarena, Diez lecciones sobre Kant, p. 16.
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parecia ser la condicion de posibilidad del desarrollo humano, principalmente en términos

cognitivos.

El primer movimiento que realiz6 Kant, adentrdndose en los problemas
epistemoldgicos de su época, fue encontrar una nueva forma de percibir el conocimiento
humano y hacerlo posible sin dar entrada a alguna postura escéptica o dogmatica. Hizo una
inversion de la presentacion tradicional de la relacién cognitiva entre sujeto y objeto,
convirtiendo a su sujeto trascendental en protagonista de esta puesta en escena. Es por este
motivo también, que sefiald la pertinencia de un principio que gobierne el comportamiento

del ser humano para que actle conforme a su responsabilidad con el mundo.

11



1.1. Las tres Criticas

Antes de seguir avanzando, es necesario examinar cuestiones tales como porqué hablamos
de un “sujeto trascendental” y no s6lo de una entidad unificadora de impresiones e ideas del
conocimiento, o como los limites cognitivos de la razon tienen consecuencias en el ambito
practico de nuestra existencia. Es por este motivo que abordaremos las respuestas que
ofrece Kant a las tres cuestiones que se plantea la filosofia a la espera de responder a una
pregunta mayor que en realidad contiene a las tres primeras en si misma. Estas cuestiones

[3

son: “;qué puedo saber?”, “;qué debo hacer?” y “;qué me cabe esperar?” A las que
responde mediante un formato de critica: Critica de la razon pura, Critica de la razédn
practica y Critica del juicio, respectivamente. La cuarta pregunta: ¢;qué es el hombre?,

implica a las tres anteriores y se refiere a un estudio antropolégico.

Para dar respuesta a la primera cuestion, Kant se enfrenta a las posturas
epistemoldgicas de su época que no logran dar una solucion suficiente ante la problematica
de la posibilidad del conocimiento. De una parte, encontramos la postura racionalista, cuyo
antecedente es la filosofia de René Descartes (1596-1650) y su emblematico cogito, ergo
sum. Fundd el edificio del conocimiento en el ambito racional de la conciencia al

autopercibirse como

una substancia cuya total esencia o naturaleza toda es pensar, y que no
necesita, para ser, de lugar alguno ni depende de ninguna cosa material.
De manera que este yo, es decir, el alma [o conciencia], por la cual soy
lo que soy, es enteramente distinta del cuerpo y hasta es mas facil de
conocer que él, y aunque el cuerpo no fuese, el alma no dejaria de ser
cuanto es [Y afiade que] ni la imaginacion ni los sentidos pueden
asegurarnos que sea cierta cosa alguna si el entendimiento no ha

intervenido.'!

Esta propuesta epistemologica, basada en la premisa de que el conocimiento es

posible sin necesidad de la experiencia, s6lo necesitaba la razon para acceder a la verdad, lo

1 Reng Descartes, Discurso del método, pp. 108, 112.

12



que desembocd, en primera instancia, en dogmatismo, es decir, el establecimiento de
principios indubitables puestos por la razon y que necesariamente fundamentan el

conocimiento.

Por otra parte, se encontraba el empirismo, segin el cual, la posibilidad de
conocimiento estaba en el ambito de la experiencia factica. David Hume (1711-1776) lo
desarroll6 de manera que devino inevitablemente en escepticismo, pues las ideas no son
méas que reproducciones de las experiencias en el mundo sensible; asi se convierte en
problema el cémo es que podemos concebir la relacion causal entre nuestras ideas siendo

que esta relacion no tiene una correspondencia material.

Estas facultades [las percepciones de la mente o ideas] podran imitar o copiar
las impresiones de los sentidos, pero nunca podran alcanzar la fuerza o
vivacidad de la experiencia (sentiment) inicial [...] Todos los colores de la
poesia, por muy espléndidos que sean, no pueden pintar objetos naturales de
forma que la descripcion se confunda con un paisaje real. Incluso el
pensamiento mas intenso es inferior a la sensacién mas débil [Concluye contra
el racionalismo que] no se requiere ninguna capacidad de aguda distincién ni

cabeza de metafisico para distinguirlos.*

Sélo podemos acercarnos al conocimiento mediante la convencion™ entre

individuos, por lo que el conocimiento absoluto es imposible.

Mientras se liberaba la batalla entre el pensamiento empirista y el racionalista, Kant
propone una critica, en sentido de analisis y demarcacién de conceptos, a la metafisica para
establecer el fundamento del conocimiento sin caer en alguna de las propuestas dominantes
del momento, pero tampoco abandonar del todo los argumentos importantes de cada

postura.

12 bavid Hume, Investigacion sobre el conocimiento humano, pp. 32,33.

13 ) as convenciones, son reglas que se establecen artificialmente, es necesario que el hombre las implante
para que las respete y sea posible vivir en sociedad. Suponen el conocimiento reciproco del bien comdn para
estimular las acciones adecuadas (segun lo que se pacte en la convencion).

Las personas actlan voluntariamente segun las convenciones porque también involucran la correspondencia
de acciones; “si t me ayudas, cuando yo tenga la posibilidad también lo haré”. De esta manera la sociedad se
estructura con base en las convenciones que establecen los criterios para las acciones morales (que son
necesarias, pero no naturales) aceptables segun esos términos.

13



En primer lugar, establecio los principios de una nueva ciencia metafisica, a partir
de los modelos de las ciencias exactas. Para lograrlo, abord6 el problema desde la raiz, es
decir, desde la razon misma. “El quiere renunciar a la critica estéril que hacen los diversos
sistemas. ¢Qué importa aquélla objecidn de una cuestion elevada contra una teoria de un
pensador aislado? Hace falta una critica que se aplique al instrumento mismo de todo el
sistema, la Razon™.** Este es el sentido de la primera critica dentro de su sistema: la Critica

de la razdn pura.

Al preguntarse por la razén misma, era necesario evaluar el centro que impulsaba el
movimiento de este sistema: “;es el pensamiento el que se somete a los objetos y gira, por
asi decirlo, alrededor de ellos; o por el contrario, son los objetos, que para ser conocidos,
son sometidos necesariamente por el pensamiento a sus propias leyes?”™ Tanto la teoria
racionalista como la empirista se preguntaron sobre la posibilidad del conocimiento de los
objetos externos desde ellos mismos, es decir, el centro de la pregunta se enfocaba en dar
cuenta de la naturaleza de los objetos del conocimiento, ese fue el motivo esencial por el
cual no pudieron afirmar la posibilidad de conocimiento verdadero. Este hecho llevé a
Kant a considerar la segunda opcion realizando un Giro Copernicano de la concepcion
tradicional de la metafisica,'® asi el sujeto se convirti6 en el centro del sistema de
conocimiento humano. Lo que significa que a partir de él, el conocimiento es posible, pues
no solo recibe impresiones del mundo exterior, sino que también les da sentido a partir de

las formas que posee previas a la experiencia, llamadas a priori.

Seria problematico que el conocimiento fuera posible gracias a unas formas
escindidas del mundo empirico, pues tendriamos como resultado una propuesta racionalista.
Es por este motivo que Kant plantea a su vez, la existencia de formas representativas del
conocimiento de este mundo empirico que denomina juicios y pueden expresarse como
analiticos y sintéticos. Los juicios analiticos son a priori cuando no hace falta comprobarlos
acudiendo a la experiencia, pues no agregan un predicado nuevo al sujeto, es decir, se

limitan a explicar su contenido inicial y son universales y necesarios. Por el contrario, los

1% paul Duproix, Kant et Fichte et le Probléme de I’Education, p. 27. La traduccion es mia.
15|bid., p. 28. La traduccién es mia.

16 . . . , . . L
Pues desde ésta, los objetos cognoscibles sdlo podian surgir de la experiencia o estar fundados por
principios racionales.

14



juicios sintéticos dependen de la confrontacion con la experiencia, ella es la que les da valor
de verdad o falsedad. Esto se debe a que no explican su propio contenido, sino mas bien,
afiaden informacion y en este sentido son juicios sintéticos a posteriori. Su dependencia de
la experiencia no les permite ofrecer afirmaciones universales y necesarias como las de los
juicios analiticos a priori. Para conciliar estos dos mundos de juicios a priori y a posteriori,
serd necesario encontrar juicios sintéticos a priori, es decir, juicios que afiadan informacion
sobre si mismos y que ademas sean universales y necesarios, precisamente como los juicios

matematicos.’

Antes de continuar, tomemos en cuenta que la razon pura, como posibilidad de
conocimiento, contiene tres facultades que dependen de ella, a saber, la sensibilidad, el
entendimiento y la razén como tal. A traves de la primera facultad, el sujeto es afectado, de
manera externa o interna, por ciertas sensaciones para posteriormente formarse una idea o
representacion de ellas. Las representaciones de los objetos en la mente son posibles gracias
a que ésta no es una tabula rasa,*® tiene en ella formas que son anteriores a la experiencia (a
priori) que, a su vez, no pueden producir conocimiento sin ella: el espacio y el tiempo. Esto
es, no aprehendemos los objetos del mundo exterior sino como cuerpos dentro de un

espacio e internamente desde una afectacion temporal.

Es importante recordar que las formas a priori de la sensibilidad pertenecen al
sujeto y que el conocimiento no depende del objeto; por lo que “no percibimos los objetos
tal como son en si mismos, sino como deben forzosamente aparecernos [a causa de la
intervencion de las formas necesarias del espacio y el tiempo], en otros términos, los
concebimos como fenémenos”.'® En este sentido, nuestras percepciones no son objetivas,
sino mas bien subjetivas, pues se trata de la realidad que cada sujeto les asigna. La

posibilidad del conocimiento radica en que

17 « " - U . .
e.g., “2+2 =4” es un juicio sintético a priori en este campo, pues afiade informacion sobre el nimero dos

y esta informacion es universal y necesaria. No hace falta acudir a la experiencia para comprobar su valor de
verdad y siempre que en el mundo fenoménico haya dos ejemplares de cualquier naturaleza a los que se
agreguen otros dos, la adicién dara como resultado cuatro objetos.

18 Esta postura empirista niega toda posible intervencion del sujeto en la actividad cognitiva, pues la mente es
como una pizarra en blanco que s6lo recibe impresiones del exterior y el conocimiento depende de la
percepcion sensible.

9, Duproix, op. cit., p. 29. La traduccidn es mia.
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s6lo podemos referir [juicios objetivamente validos acerca de la naturaleza] a
fendmenos, esto es, a objetos dados en el espacio y el tiempo. Formular
juicios relativos a objetos no informados espacio-temporalmente equivale a
formular juicios sobre «meras apariencias». Desde el punto de vista kantiano
es, por tanto, el caracter fenoménico del objeto lo que nos permite enunciar

verdades acerca del mundo.?

El entendimiento es la facultad que se encarga de crear conclusiones y establecer
juicios (conceptos) acerca de las representaciones de la sensibilidad (intuiciones); es decir,
es la facultad que se encarga del pensar; y solo a partir de este trabajo en conjunto es
posible el conocimiento. Sin embargo, ya que trabaja con fendmenos, también requiere de
formas necesarias que guien la construccion de juicios. Las formas que acompafian al
entendimiento son conocidas como categorias de cantidad (unidad, pluralidad y totalidad),
cualidad (afirmacion, negacién y limitacién), relacion (idea de substancia, de causa y de
comunidad) y modalidad (idea de posibilidad, existencia, necesidad y las ideas contrarias
de imposibilidad, de no-existencia y de contingencia). Estas categorias tienen una “realidad
subjetiva y validez objetiva”, en tanto que son formas a priori del entendimiento del sujeto
y, a su vez, nos representan a los objetos como fenémenos; por esto mismo, tienen una
“necesidad de ser referidas a los fendmenos”, es decir, son condicion de posibilidad para la
produccidn de representaciones, lo que posibilita la produccién de conocimiento verdadero.
Es por esto que las categorias del entendimiento son “condiciones necesarias de la

experiencia”.

La produccion de conocimiento se basa en la sintesis de las intuiciones de la
sensibilidad que son ordenadas por el entendimiento, y a su vez, estas intuiciones sélo son
accesibles y tienen sentido a través de su relacion con la conciencia ordenadora del sujeto.
Pero esta relacién no es posible sino mediante la creacion de esquemas por parte de la

imaginacion, pues estos se encuentran ligados con el entendimiento y la sensibilidad porque

20, Kant, “Introduccion del traductor”, Critica de la razdn pura, p. XVIII. Cabe mencionar que formular
juicios sobre meras apariencias significaria volver al modelo metafisico en el que los objetos determinan el
conocimiento del sujeto, al ser en si mismos y no depender del orden impuesto por las formas a priori
contenidas en el sujeto.

Libid., p. XX.
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se encargan de delimitar el campo de aplicacion de las categorias posibilitando su

aplicacion a fendmenos determinados.

La sintesis es un mero efecto de la imaginacion, una funcién animica ciega,
pero indispensable, sin la cual no tendriamos conocimiento alguno y de la
cual, sin embargo, raras veces somos conscientes. Reducir tal sintesis a
conceptos es una funcidn que corresponde al entendimiento. Solo a través de

semejante funcion nos proporciona éste el conocimiento en sentido propio.22

La conciencia ordenadora del sujeto es denominada por Kant como apercepcion
pura, originaria e inmutable” en tanto que no se trata de la conciencia de un sujeto
empirico, sino de una conciencia formal de la que no existe algun antecedente, es a priori.
Vemos aqui la identidad de la conciencia que posibilita la sintesis de las intuiciones
sensibles (percepcidn) y la posterior produccion de representaciones en el entendimiento

(pensamiento), es decir, la produccién de conocimiento.

Consiguientemente, la originaria e ineludible conciencia de identidad del yo
es, a la vez, la conciencia de una igualmente necesaria unidad de sintesis de
todos los fendmenos segun conceptos, es decir, segin reglas que no sélo
tienen que permitir reproducirlos, sino que, ademas, fijan asi un objeto a la
intuiciéon de los mismos, esto es, determinan el concepto de algo donde se

hallan necesariamente enlazados.?*

Por ultimo, la facultad racional tiende hacia un conocimiento universal dentro de un
mundo trascendental, es decir, nouménico. Esta facultad se encarga de ordenar los
conceptos provenientes del entendimiento y elevarlos a una totalidad a la que éste no tiene
acceso por si mismo. Por este motivo, la facultad racional también se encarga de
autoimponerse limites, para no intentar ir mas alla de la experiencia.”® El acceso a la

totalidad no es posible debido a que el proceso cognitivo parte de las “intuiciones

22|bid., p. 76.

23 Apercepcion trascendental.

24, Kant, Critica de la razon pura, p. 95.
2% Dialéctica trascendental.
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sensibles” que recibe la razon especulativa, lo cual produce verdades solo sobre el mundo

fenoménico.

La inclinacion de la facultad racional a intentar acceder a ideas trascendentales se
debe a que cuenta con formas, inferidas por la razon misma, que parecen funcionar como
productoras de conocimiento, pero no lo producen debido a que no estan esquematizadas
por la imaginacion, en este sentido son cosas-en-si: la idea de la unidad del sujeto pensante
(el yo), la idea de la totalidad de los fendmenos (el mundo) y la idea de la unidad de todo lo

que puede ser pensado o de la causa primera (Dios).

Evidentemente, la consecuencia es una escision entre el mundo fenoménico, que es
el resultado de la relacion entre las facultades de la sensibilidad y el entendimiento para
producir conocimiento, y el mundo nouménico, en el que se encuentra la unidad absoluta de
las categorias. En el primero, es posible construir juicios sintéticos a priori gracias al
trabajo conjunto entre las categorias de la sensibilidad y el entendimiento; sin embargo, en
el segundo s6lo hay ideas trascendentales que sobrepasan la experiencia, por lo que no
pueden ser intuidas de manera sensible y, dado que para Kant no es posible la intuicion

intelectual, habra que buscar otra solucion.

Este abismo hay que salvarlo con la razon practica ya que las ideas trascendentales
de la razon pura no pueden concebirse desde las categorias del entendimiento ni de la
sensibilidad, pero si pueden emplearse “como principios reguladores, es decir, como polos
imaginarios en los que convergen las reglas del entendimiento”.?® En otras palabras, no es
posible establecer juicios desde las ideas trascendentales, que interfieran directamente en el
pensamiento de las intuiciones sensibles para producir conocimiento, sin embargo, estas

ideas regulan el ambito préactico de la vida humana.

En una palabra, estas tres proposiciones [la libertad de la voluntad, la
inmortalidad del alma y la existencia de Dios] son siempre trascendentes para
la raz6n especulativa y carecen de todo uso inmanente, es decir, admisible en
relacion con objetos de la experiencia y, por consiguiente, de todo empleo (til

[...] si estas tres proposiciones cardinales no nos hacen ninguna falta para el

2, Kant, Critica de la razén pura, p. XXII.
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saber y, a pesar de ello, la razon nos las recomienda con insistencia, su

importancia sélo afectard a lo prélctico.27

Es por esto que la critica de Kant no sera sélo de la razén pura, sino también de la
razon practica del sujeto. En otras palabras, una vez enunciada la parte negativa de la razon

(los limites), nuestro autor va a enunciar la parte positiva.”®

Para conectar con el mundo nouménico, es necesario entonces pensar en una manera
de conocer que no se relacione con la razén teorica, especulativa y su ordenacion de la
experiencia fisica en el mundo fenoménico, sino mas bien hay que considerar otro tipo de
conocimiento. Es decir, aquel que se produce en la esfera moral, ya que no se basa en
aquello que de hecho es, sino més bien, aquello que debe ser. En este sentido, el ambito

practico de la razon es entendido como:

todo lo que es posible mediante la libertad [regida por] leyes practicas puras,
con fines dados enteramente a priori por la razén con fines no empiricamente

determinados, sino absolutamente preceptivos [...] productos de la razon pura.29

A lo que se refiere Kant cuando habla de “leyes practicas puras” son las leyes
morales que intervienen en el ambito préctico y, por lo tanto, participan del mundo de los
fendmenos, vinculando los dos espacios del conocimiento humano aparentemente
independientes uno del otro. Aqui radica la posibilidad de la libertad, pues aunque el ser
humano esta fisicamente determinado dentro de relaciones mecéanicas causales, en el

ambito practico, moral, no existe tal determinacion.

Las leyes morales son parte de una realidad en si y se encuentran en el hombre de

manera a priori, por lo que dirigen su labor hacia un &mbito mas all del epistemologico,

El hombre puede percibir una realidad, inmediatamente, sin pasar por la razén
tedrica; una realidad independiente de todo razonamiento, independiente de
todas las formas, que no se demuestra, pero que se impone y que existe en si;

una realidad que es el centro del ser, completamente libre de todo intermediario

2"|bid., p. 454.
28 La segunda cuestién kantiana: ¢Qué debo hacer?
29, Kant, Critica de la razén pura, p. 454.
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gue se nos presente. Esa realidad en si, ese nhoumeno, que de manera instantanea
nos transporta al mundo de las verdades absolutas, es la conciencia de la ley

moral.®®

Es decir, el hecho de que la conciencia de la ley moral sea condicion de posibilidad
de nuestra participacion del mundo nouménico es gracias a que, de manera a priori,
podemos aprehender las leyes morales que han de regir nuestra conducta en el mundo de
los fendmenos, ya que no se perciben para ser conocidas por el entendimiento, mas bien se
presentan ante la voluntad, como conciencia que quiere y que tiende a la bdsqueda de un
proposito “ideal”. Para explicar este proceso, Kant intenta buscar principios a priori en el
ambito del conocimiento moral, similares a las categorias que regulan el conocimiento de

los fendmenos.

La ley moral tiene un indiscutible valor absoluto al ser dictada desde la voluntad por
la razén pura. No hay lugar para que sus preceptos sean concebidos como subjetivos, ya
que, si bien sus reglas son dictadas a partir de la voluntad del sujeto, lo son como la
motivacion de un fin en si mismo y no como una accion particular que sirve como medio

para lograr un fin especifico.

El peso de la moralidad recae en la maxima de la accién (aquello que le da vida al
mover a la voluntad subjetiva a querer realizarla), debido a que las leyes morales que
elegimos seguir no son las protagonistas que atribuyen a la accion el caracter de accion
moral, lo que importa es que aquello que impulsa a la accion sea considerado como un fin
altimo, el cual, a su vez, se basa en los principios morales objetivos (las leyes morales) que
estan sobre las méximas de carécter subjetivo.®! Esto vuelve a la ley moral soberana, pues
dicta las reglas a seguir en el ambito practico de la existencia, es un imperativo que dicta el

deber ser. Aunque hay imperativos en constante contradiccion,*? aquel que debemos seguir

0p, Duproix, op. cit., p. 32. La traduccidn es mia.

%1 De acuerdo con la inversion que hizo Kant del sistema cognitivo humano (Giro copernicano), vemos que
éste se aplica también a la moral, por lo que de aqui se sigue que “los actos no son ni buenos ni malos; bueno
0 malo es solo el sujeto [...] En suma, la persona no es moral porque realice tales o cuales actos, sino que por
ser la persona moral, realiza tales o cuales actos.” (Manuel Garcia Morente, La filosofia de Kant (Una
introduccion a la filosofia, p. 154.)

82 Esto es lo que conocemos como “antinomia de la razon practica”, de un lado, la ley que nos dicta buscar el
bien individual y, del otro, aquella que busca por sobre todas las cosas el cumplimiento del deber.
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es el que no depende de un fin empirico, el que solo se cifie a la ley que dicta la pureza de
la accidn en tanto es incondicionado. En este sentido, se trata de un imperativo categorico,
ya que no hay posibilidad de aplicarlo para algunos casos si y otros no. Este es el principio

fundamental, a priori, del juicio moral.

La obligacion se fundamenta en la voluntad autonoma. Esto es, sélo la voluntad
autonoma tiende al cumplimiento de un fin supremo dictado por si misma a si misma.
Frente a la autonomia, esta la heteronomia, cuya busqueda del bien individual responde a
una imposicion ajena al ser humano, es un imperativo hipotético que viene de fuera porque
depende de los fendmenos que lo definen como medio para otro fin, sin embargo, sus

preceptos suelen tomarse como absolutos aunque dependan de la contingencia natural.

La preferencia de la ley moral de la autonomia frente a la heteronomia, radica en el
bien soberano, es decir, la ley que nos dicta la conciencia a través de la voluntad pura. En
lugar de buscar una felicidad personal inmediata, debemos tender hacia el estado en que la
virtud (autonomia) se convierte en posibilidad de la felicidad, ahi es donde damos cuenta de

que sélo aquel que es virtuoso puede ser verdaderamente feliz.

La buasqueda del deber a través de la autonomia, es intentar acceder a un fin en si
mismo (el deber por el deber) partiendo desde la libertad de someternos o no ante la buena
voluntad que nos encaminara hacia el fin dictado por la razon. Esta voluntad autonoma es
libre en si misma y pertenece a cada individuo en su particularidad. El sujeto esta
conformado de manera intrinseca por libertad y razon, por lo que actia libremente
conforme a los preceptos que le impone la razén, es decir, el sujeto actGa conforme las
leyes impuestas por si mismo desde si mismo. La voluntad bien podria someterse a las
leyes de causa y efecto en la naturaleza, sin embargo esto la definiria como una voluntad
heterdnoma, no podria elegir por si misma los preceptos a seguir para alcanzar un fin moral

bueno en si mismo.

Asi, pues, de un lado ponemos la naturaleza con la ley de causalidad; del otro la
moralidad con la ley de autonomia, de libertad. Entre ambas esferas queda
trazada una division total y definitiva. Lo moral y lo tedrico estdn ya
perfectamente separados. Lo tedrico es naturaleza; lo moral es libertad [...] No

cometemos, pues, contradiccion alguna cuando junto al concepto del
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determinismo material ponemos el de la libertad moral. Aquél vale para la
naturaleza, para la historia, para la vida real y los resortes que empiricamente la
empujan. Este, en cambio, no sefiala realidad alguna, pero si el ideal
inasequible, aunque siempre presente y regulativo, de una humanidad

perfecta.®

De aqui surge la primera férmula de la ley moral: “obra de tal modo que uses a la
humanidad tanto en tu persona como en la persona de cualquier otro siempre a la vez
como fin, nunca meramente como medio”.** Como hemos visto més arriba, la voluntad
busca leyes que son fines en si mismos, es decir, propoésitos ideales dictados por un
imperativo categorico. Este imperativo categérico responde a la necesidad de la ley moral
de construir una republica en la que todos sus miembros consideren a los demas como fines
en si mismos y no como medios, la republica de los fines. En esta republica no existiria la
esclavitud ni algun tipo de cohesion fuera de la que cada sujeto se impone libremente a si
mismo. Asi, cada uno legisla y ejecuta su propia ley que en realidad es la de todos.
Entonces, el deber en esta republica de los fines es formulado de la siguiente manera: “que
la voluntad pueda por su maxima considerarse a si misma a la vez como universalmente

legisladora”.®® Este es el ideal al que debe aspirar la humanidad.

Para reconocer las legislaciones auténticas de aquellas que aun persiguen fines
egoistas utilizando a las demas voluntades como medios para realizarlos, Kant dicta una
tercera formula de la ley moral que reune a las dos anteriores: “obra sélo segun la maxima
a través de la cual puedas querer al mismo tiempo que se convierta en una ley universal”.*
Asi, las acciones justas y buenas son s6lo aquellas que tienen un valor universal, que
pueden seguir todos los individuos de la republica de los fines, en tanto que seres racionales
dotados de una voluntad que sigue sus propias maximas con base en los principios morales
objetivos que las regulan. Es importante recordar que los imperativos kantianos no
establecen acciones especificas que se deban hacer, mas bien son reglas que nos muestran

lo que debe ser, a lo que tienen que aspirar todas y cada una de nuestras acciones.

% M. Garcia Morente, op. cit., pp. 159, 166.
. Kant, Fundamentacion de la metafisica de las costumbres, p. 189.
*\bid., p. 199.
36,,..
Ibid., p. 173.
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Somos libres en tanto podemos someternos al deber que nos dicta la razon vy, si

decidimos aceptarlo, no sélo somos libres sino también virtuosos.

Asi entonces, a la moral oficiosa y relajada que reinaba en ese momento, Kant
opone una moral estricta y severa, que no admite en ningin caso que el hombre
se sustraiga del deber; a la moral variable y vaga del sentimiento que abusaba de
la palabra virtud y se conmovia sobre su propia sensibilidad, él opone una
doctrina rigida, austera, toda de razon, que desconfia del sentimiento y lo

excluye por ser sospechoso.37

Es esto lo que hace Kant para intentar conciliar los dos principios que parecen
contradecirse en el terreno de la moral: ley y libertad. La ley solia ser concebida como una
imposicion externa que se mantenia mediante fines ajenos a la virtud misma, lo que
provoco que se creyera posible encontrar a la libertad fuera de este ambito, apelando mas
bien a la naturaleza como su condicion de posibilidad. Para Kant, la ley moral no es una
legislacion material que los individuos reciben de manera pasiva, mas bien es la necesidad
de basqueda del deber por el deber mismo, es la autonomia de la voluntad, porque la
voluntad es la que legisla con base en la razon. Pero también es posible que los sujetos se
equivoquen al pensar que el deber responde a sus inclinaciones pasionales, por eso Kant
nos sefala la existencia del imperativo categorico. Asi, la libertad esta garantizada y la
humanidad puede pensarse como fin en si mismo y no como un medio. Cada individuo se
dicta a si mismo leyes que deben guiar su conducta. A partir de este momento, el hombre

puede emanciparse.

El fin que persigue la razon emancipada es el bien como progreso, es decir, los
sujetos deben tender a alcanzar el bien supremo a través de un progreso constante, en este
sentido tampoco se atenta contra la libertad de la voluntad, pues al ser una ley dictada por la

razon, el progreso también es una ley moral.

El hecho de que la razon préactica se encargue de vincular el mundo noumeénico y el
fenoménico, por medio de la libertad, con base en la conciencia de la ley moral, en el

campo de la experiencia como condicion del cumplimiento de la virtud y la felicidad, nos

3p, Duproix, op. cit., pp. 38, 39. La trad. es mia.
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permite admitir las cuestiones que ocupan a la razon pura, y que no tienen un referente
empirico,*® como parte de las leyes que dicta la moral en el ambito practico, en forma de
imperativos categoricos. En este sentido, Kant nos habla de tres postulados de la
conciencia. El primer postulado nos dice que “obligacion” y “libertad” van siempre de la
mano. Al elegir libremente el estado del bien soberano, elegimos someternos al deber y al

cumplimiento de las obligaciones que le corresponden.

El segundo postulado mantiene que “la creencia en la inmortalidad, en una vida
futura, o la felicidad y la moralidad estaran unidas en una armonia superior”.* Lo que
quiere decir que el hombre debe inclinarse hacia un fin moral dictado por la razén, que lo
llevara a actuar tendiendo siempre hacia el equilibrio entre la felicidad y la virtud. Empero,
este equilibrio no se puede alcanzar en el mundo fenomeénico, cada hombre actla tendiendo
hacia ese fin sin alcanzarlo inmediatamente, méas bien se requiere del conjunto de los

hombres, de la humanidad para alcanzar el bien soberano.

Toda vida es en realidad so6lo inteligible y no se halla sometida a los cambios
temporales, como tampoco ha empezado por nacimiento ni se acaba con la
muerte [...] esta vida no es mas que un fendmeno, es decir, una representacion
sensible de la vida pura y espiritual [...] el mundo sensible entero es una simple
imagen que se perfila vagamente en nuestro actual modo de conocer y que, al
igual que un suefio, carece de toda realidad objetiva [...] si intuyéramos las
cosas tal como son y nos intuyéramos a nosotros tal como somos, nos veriamos
en un mundo de naturalezas espirituales, un mundo con el que nuestra Unica
comunidad verdadera no ha comenzado con el nacimiento ni se acabara con la

muerte del cuerpo (en cuanto mero fenémeno).40

El tercer postulado nos permite ligar a la felicidad como efecto necesario de la
virtud gracias a la creencia en una inteligencia superior que compensa a cada uno conforme

sus acciones, es decir, la creencia en Dios.

%8 La libertad de la voluntad, la inmortalidad del alma y la existencia de Dios.
¥p, Duproix, op. cit., p. 33.
il Kant, Critica de la razon pura, p. 446.
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Fundar estos tres postulados en la conciencia de la ley moral es lo que nos permite
adjudicar valor epistemoldgico a las ideas sobre la libertad de la voluntad, la inmortalidad
del alma y la existencia de Dios, ya que son elementos primarios para el conocimiento
moral y eso necesariamente las hace participar del conocimiento fenomenico, pues tanto la
razon tedrica como la razdn practica son parte de la razon como tal, “no hay medio alguno

de atacarlas, a menos de atacar a la conciencia misma. Cosa que no se puede”.**

Cuando este tipo de preceptos morales se aplican a la convivencia en sociedad, es
necesario que el ideal de autonomia recaiga en el Estado. Pues la “moralidad es una
cualidad de los hombres, de los agentes; legalidad es una propiedad de los actos
externos”.* En este sentido, las acciones no se juzgan como morales o inmorales, sino
como legales o ilegales, debido a que el juicio se lleva a cabo de manera externa. Esto es
necesario, porque existen casos en los cuales, aun después del ejercicio moral, que tendria
que guiar la accién del individuo como fin en si mismo, en pos de la realizacién del ideal de
progreso humano, este actla conforme intereses mas bien dictados por la naturaleza, es

posible que el Estado ejerza coercion sobre los individuos para proteger este ideal.

A través de estas criticas Kant da respuesta a las dos primeras cuestiones de la
filosofia (¢ qué puedo saber? y ;qué debo hacer?). En el &mbito teorico, el conocimiento es
posible gracias a la existencia de una conciencia a priori dotada de categorias que ordenan
y dan forma a las impresiones recibidas por el sujeto mediante los sentidos. Por otro lado,
en el ambito préctico, la accién empirica es regulada por una voluntad pura que constrifie y,
simultaneamente, es condicion de posibilidad de la libertad en el sujeto y su contacto con el
mundo noumeénico a través de las ideas trascendentales de la conciencia. Sin embargo, el
ser humano no se reduce al entendimiento ni a la accion, la razén abarca estos dos campos
y ademas se expande mas alla de ellos; en términos kantianos, el espiritu cuenta con tres
facultades o potencias: la facultad cognoscitiva, la facultad que nos posibilita sentir placer o

disgusto y la facultad de desear.

Para dar respuesta a la tercera cuestion: ;qué me cabe esperar?, todavia hace falta

justificar la relacion entre razdn tedrica y razon practica que dependera de una conexion

M, Duproix, op. cit., p. 34.
*2 M. Garcia Morente, op. cit., p. 206.
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subjetiva en la que el juicio se vuelve sentimental. Por este motivo es pertinente hablar
sobre las facultades que Kant distingue como integrantes del espiritu y la conexion entre la
facultad cognoscitiva y la facultad de desear a través de la facultad de sentir placer o
disgusto, pues semejan la relacion entre las facultades cognoscitivas: del entendimiento, el
juicio y la razon, en donde el juicio funciona como intermediario entre el entendimiento
(razon tedrica) y la razén (practica). Esto es importante porque, como acabamos de ver,

existe una correspondencia entre el juicio y la facultad de sentir o sentimiento.

El entendimiento da leyes a priori a la realidad fenoménica, posibilitando asi un
conocimiento teorético de la naturaleza. La razén pura, en su uso practico, legisla
respecto del deseo. Y el juicio legisla para el sentimiento, el cual es, por asi decirlo,
un término medio entre el conocimiento y el deseo, igual que el juicio mismo media

entre el entendimiento y la razon.*®

El siguiente paso, es buscar principios a priori de la facultad de juzgar como los que
poseen el entendimiento (categorias) y la razon pura (imperativo categorico) para descubrir
si el juicio mantiene el mismo tipo de relacion con el sentimiento que el entendimiento con

el conocimiento y la razén practica con el deseo.

Kant habla de la existencia de dos tipos de juicios: determinante y reflexionante. El
juicio determinante es el que se encuentra activo dentro de la facultad cognoscitiva del
entendimiento, encargado de trasladar los casos particulares que recibe la sensacion hacia
las categorias que se encuentran de antemano dadas, es decir, la tarea del juicio

determinante es subsumir lo particular en lo universal ya proporcionado.

Para encontrar los principios a priori del juicio, Kant se concentra mas bien en el
juicio reflexionante, pues es el que se encarga de rastrear lo universal una vez estando en
contacto con lo particular. Siguiendo el caso del entendimiento, la produccion de
conocimiento se vuelve imposible cuando no hay leyes dadas a priori por el entendimiento
a las que se puedan subsumir ciertos fenébmenos particulares, en esos casos, el juicio
reflexionante se encarga de descubrir estas leyes universales atribuyendo una unidad

absoluta a la naturaleza aun cuando no sea verificable empiricamente, como si la naturaleza

*Erederick Copleston, Historia de la Filosofia, Vol. VI. De Wolff a Kant, p. 328.
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fuera una realidad inteligible de la cual podemos obtener un cierto conocimiento sélo a
través de la facultad del entendimiento que vislumbra fendmenos especificos dentro de una
serie causal superior. En este sentido, al concebirse como una realidad inteligible, la
naturaleza produce las causas que a su vez la determinan, es lo que Kant entiende como

finalidad de la naturaleza.

Esta concepcion de la naturaleza inteligible, en tanto que no se obtiene mediante la
experiencia, es un principio a priori, pero no como los principios del entendimiento, pues
no es condicion de posibilidad de la existencia de los objetos, mas bien hace posible el
acercamiento epistemoldgico a estos objetos. Es un principio a priori trascendental, pues no

esta en relacidon con el mundo empirico y, sin embargo, permite su determinacion.

La finalidad de la naturaleza concebida como principio a priori del juicio, admite
conciliar las ideas de naturaleza y libertad. En su Critica de la razén pura, Kant logro
demostrar que el mundo fenoménico no es la Unica dimension que participa en nuestra
formulacién de principios para obtener conocimiento de los objetos externos, pues es
necesaria también la presuposicion de ideas trascendentales que permitan fundamentar
estos principios constitutivos en principios regulativos, los cuales repercuten directamente

en el mundo fenoménico de manera practica.

A su vez, sefiala que existen dos manifestaciones del principio de finalidad de la
naturaleza en el juicio reflexionante, a saber, el juicio estético y el juicio teleoldgico. En
ambos se mantiene la presuposicion de la idea de finalidad, sin embargo, el juicio
teleoldgico plantea el cumplimiento efectivo de un objeto dentro de este fin; en este sentido
es un juicio objetivo. Por otra parte, el juicio estético se refiere a la concordancia entre un
objeto de la experiencia y su conocimiento sin formular conceptos, el objeto produce una
sensacion de placer con pretension de universalidad, debido a que el sujeto considera que
este sentimiento debe acompafiar siempre la percepcion de dicho objeto. “El objeto se llama
bello y la facultad de juzgar universalmente sobre la base del placer que acompafia a la

representacion [del objeto] se llama gusto™.** Este juicio es subjetivo en tanto que no se

*Ibid, p. 332.
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trata de la subsuncion de fenOmenos a conceptos y la emocién que produce se reduce al

placer o disgusto.

Las manifestaciones artisticas, en tanto objetos del juicio estético, se caracterizan
por ser producciones Unicas e individuales, las cuales afectan de una manera particular la

sensibilidad humana, por lo que es imposible constrefiirlas a leyes morales o logicas.

Adjudicar belleza a una obra artistica depende del tipo de sentimiento que imprime
en el espiritu al entrar en contacto sensible con la misma. Sin embargo, lograr que produzca
en todos los individuos una misma emocidn estética, depende la formacién previa de cada
sujeto; depende de una educacion estética previa. Es imposible que todos los individuos
adjudiquen belleza a una obra de arte en particular, precisamente debido al respaldo
educativo a partir del cual sostienen su afirmacion; es por este motivo que la universalidad
del juicio de gusto radica en el individuo, mientras él mismo piense que los demas deben
concebir un objeto como bello, porque asi es como se le presenta, su afirmacion sera

. Ce . L. . e . .. 4
universal. De esta manera, “el juicio estético posee una objetividad subjetiva”. >

Las obras de arte son expresiones fenoménicas del reino nouménico del valor, y la
belleza que la apreciacion estética de esas obras nos permite ver en los objetos
naturales nos capacita para contemplar la naturaleza misma como manifestacion
fenoménica de la misma realidad nouménica [...] El concepto de finalidad de la
naturaleza, que tiene su expresion en el juicio teleoldgico, nos permite concebir la
posibilidad de una realizacion de fines en la naturaleza en armonia con las leyes de

ésta” %6

Para Kant existe una relacion importante entre la idea de lo bello y el entendimiento,
pues a pesar de no haber produccion de conceptos en la experiencia de lo bello, el
sentimiento de placer tiene pretensién de universalidad. Por este motivo, nuestro autor
relaciona las categorias del entendimiento con diferentes concepciones de lo bello que se

complementan entre si.*’

M. Garcia Morente, op. cit., p. 183.
®E Copleston, op. cit., p. 332.
4 Analitica de lo bello.
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En lo que concierne a la categoria de cualidad, se aplica a lo bello al comprobar que
el juicio estético no se puede encasillar en las afirmaciones de verdad o falsedad segun las
leyes logicas del entendimiento ni tampoco en el sentido de aprobacién o rechazo de las
acciones morales. El concepto de cantidad se encuentra en lo bello a raiz de la apreciacion
estética universal sin conceptos, es decir, atribuyo un mismo sentimiento a los demas,
puesto que no se trata de un gusto particular con base en los sentidos, sino algo que
compartimos en tanto seres racionales. En tercer lugar, a través de la categoria de relacion,
podemos concebir lo bello como una finalidad realizada, no como algo util ni referido a
conceptos, pues se trata de un sentimiento. Podemos percibir la finalidad por medio del

sentimiento, pero es imposible reducirla a conceptos.

La obra de arte, aun cuando no es un organismo vivo, “es un conjunto en donde,
como en los seres vivos, la idea del todo condiciona y determina las partes, que a su vez
producen e informan el todo. Es, pues, una causa, que es al mismo tiempo efecto, una causa
de si misma, una finalidad interna”.*® Esto se debe a que la vida de la obra es adjudicada
por aquel que la contempla, es una vida ficticia, por lo que la finalidad*® del objeto es ajena
a si mismo, es una finalidad impuesta por el espectador, en ese sentido es subjetiva vy,
ademas, al no pertenecer a la obra de manera interna, se vuelve una finalidad irreal/ideal, la
forma pura de la finalidad: una finalidad sin fin. En otras palabras, la finalidad interna de la
obra es subjetiva al ser adjudicada por el espectador, pero es ideal, es una forma que aspira
a ser absoluta y universal por ser fruto del trabajo del espiritu como si se tratara del
ejercicio de produccién de un juicio l6gico o moral (con tendencia justamente a alcanzar un

valor universal), aun cuando no es real.

Por este motivo vemos que en la cuarta categoria del entendimiento, la de

modalidad, la pretension de universalidad del juicio estético implica que el placer obtenido

M. Garcia Morente, op. cit., p. 192, 193.

Y La finalidad, como hemos visto, debe entenderse como condicion de posibilidad de las causas que a su vez
la integran. Es decir, el nexo ideal, a partir del cual la voluntad se representa una finalidad y s6lo a partir de
ese momento surgen los medios necesarios para cumplirla.

Esta nocion se contrapone a la de nexo real, que se desenvuelve en el ambito de la naturaleza, en donde
interviene la razdn teorica, regida por leyes mecanicas a partir de las cuales no es posible la indistincion entre
la causa y el efecto, en este campo necesariamente es primero la causa y ésta produce un efecto que no
condiciona la causa que le precede de antemano.
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mediante la contemplacion desinteresada de un objeto se conciba como necesario. Esta
universalidad sélo se puede atribuir al juicio de gusto, sin depender directamente de las
categorfas del entendimiento ni de las leyes que dictan el deber,> a partir de la nocién del
juicio como una necesidad ejemplar, es decir, presuponiendo una ley general desconocida,
de la cual dicho juicio es un ejemplo, pero que todos podemos concebir a través del sentido
comun entendido como el resultado del libre juego de la imaginacion y el entendimiento.
Gracias a este tipo de sentido comun, los juicios estéticos son comunicables, pues Kant
piensa que todos los sujetos, en su condicidn de seres racionales, cuentan con las mismas

facultades cognitivas.

El libre juego de nuestras facultades cognoscitivas corresponde al proceso arriba
descrito, aquel que realiza el espiritu a favor de otorgar una vida ficticia a la obra de arte
por el mero placer de hacerlo. El juego es una actividad que se lleva a cabo con tendencia a
un fin, el fin del juego es siempre él mismo. Como en los organismos Vvivos, en el juego hay
una finalidad a la que tienden sus componentes, que es mantener la totalidad que vuelve
posible su actividad. Aun cuando el juego es una finalidad sin fin, tiene un producto: la
satisfaccion, nunca la utilidad. Jugar nos produce placer.

Por otra parte, no todo objeto artistico esta relacionado con aquello que es, o puede
ser bello, también puede representar la idea de algo mas alla de esta naturaleza finita, es
decir lo sublime. En el arte fluctian estas dos dimensiones de representacion artistica, la
que se limita a dar forma a la experiencia y la que da un paso mas alla de esta dimension,

logrando

gue se ponga en presencia, uno frente al otro, la razon como facultad de las ideas y
el entendimiento como facultad de los conceptos, superando aquélla a éste, y, por
decirlo asi, aniquilandolo, para poder con plena libertad perderse la razén en el

pensamiento de lo infinito, de lo incondicionado, de lo absoluto.™

Vgjel juicio estético dependiera de las categorias del entendimiento, se convertiria en conocimiento ldgico, y
en este sentido, lo bello seria un fendmeno de la naturaleza fisica descrito mediante leyes mecéanicas. Por otra
parte, si dependiera de leyes morales, lo bello se convertiria en un agente moral, influyendo sobre las acciones
de los sujetos en la vida préctica.

L M. Garcia Morente, op. cit., p. 184.
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Lo sublime supera las leyes naturales que determinan y regulan el mundo fisico, es
decir, cada vez que el entendimiento se encuentra imposibilitado para cumplir con su tarea
de productor de conocimiento y ni la imaginacion puede venir en su auxilio, lo sublime se
manifiesta para mostrar al hombre la pequefiez de su capacidad intelectiva y, al mismo
tiempo, hacerlo participe de una realidad inconmensurable que llena su espiritu y le
produce temor. Ademas, un objeto no puede ser sublime pues, como podemos ver, esta
propiedad pertenece a los sentimientos que desencadena la experiencia de ciertos objetos,
no los objetos en si. De esta manera, lo sublime puede también aspirar a vencer las
limitaciones logicas de la naturaleza, “es la victoria momentanea de lo ideal sobre lo

natural”.>?

Aun cuando Kant no afirma que si algo es bello, necesariamente es bueno y
viceversa, plantea un vinculo entre estas dos dimensiones de la razon pura al estar ambas en
relacion con el mundo nouménico. La moral nos confiere un conocimiento de este mundo a
través de la via préctica, traduce los principios que debemos seguir en imperativos que
dictan lo que debe ser; mientras que en el ambito estético, las ideas de lo bello y lo sublime
presuponen el mundo nouménico para producir sus juicios. Es por este motivo que “la
experiencia estética constituye un eslabén de enlace entre el mundo sensible tal como éste
se presenta en el conocimiento cientifico y el mundo suprasensible tal como se aprehende

en la experiencia moral”.>®

*2|hid., p. 186.
BE Copleston, op. cit., p. 345.
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1.2. Kant y el proyecto educativo ilustrado

Durante la Edad Media, la educacion se regulaba con base en las disposiciones de la
Iglesia, cuyo propoésito era encerrar los estudios “en el estrecho y rigido circulo de la
escolastica, toda ciencia se subordina a la teologia. La facultad dominante es la memoria; la

virtud por excelencia, la sumisién o la pasividad absoluta”.>*

A través de las reformas religiosas que asaltaron el ambiente conservador de la
época, durante el Renacimiento se optd por reconocer la importancia de la conciencia
humana en el proceso de emancipacion de los individuos del dominio doctrinal de la
Iglesia, sin embargo, debido a la inestabilidad politica producida por dichas reformas, no se
logré renovar del todo el ambito educativo. “Si nos ocupamos de la educacion, casi no es
necesario mas que aquella de principes y nobles. En cuanto al pueblo, nada iguala el
desprecio con el que nos referimos a é1”.>°

Posteriormente, y a raiz de la necesidad de adquirir un conocimiento objetivo
(cientifico) acerca del mundo y de lo que puede denominarse como naturaleza humana,
tuvieron lugar nuevas investigaciones gque revolucionaron tanto la esfera del conocimiento
cientifico como el moral y el politico. Este nuevo movimiento intelectual, que se desarroll6
en diferentes latitudes del continente europeo, es lo que conocemos como llustracion, pues
le corresponde una inquietud por emancipar al ser humano, hacerlo capaz de utilizar su
propio entendimiento, en tanto que el principio fundamental de su existencia es la Razon.
Por lo que, “la filosofia sirve ahora esencialmente para dirigir la transformacion cultural,
politica y social del mundo humano, aunque su interes esencial sea difundir la nueva vision
cientifica de la naturaleza [...] El interés converge, por lo tanto, en el hombre y, como

consecuencia de ello, los problemas educativos pasan a ocupar el primer plano”.

Uno de los exponentes principales de la llustracion francesa, quien influencio

diversos movimientos emancipadores ilustrados en diferentes puntos geograficos v,

p, Duproix, op. cit., p. 6. La traduccion es mia.
55|bid., p. 7. La traduccidn es mia.
%N, Abbagnano, Visalberghi, Historia de la pedagogia, p. 252.
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ademas, destacé como teorico de la educacion, fue Jean Jacob Rousseau (1712-1778). A
través de su reconocida obra L Emile, Rousseau nos narra la ejecucion de un proceso
pedagogico en el cual, en un primer momento, se aisla al individuo de su entorno social con
el fin de que por si mismo logre establecer los criterios morales de su conducta, que
posteriormente le serviran para intervenir en dicho entorno. En este sentido, es un proceso
mediante el cual, “en lugar de tratar al niflo como una maquina, ahora se tiene en cuenta su
naturaleza, sus necesidades, tanto la purificacion de su espiritu como su higiene corporal.

Se prepara al hombre en el nifio”.>’

El objetivo que perseguia este tipo de planteamiento, era preparar en el ser humano
la capacidad de pensar por si mismo para poder ejercer su libertad. Esta cualidad le
pertenece intrinsecamente en tanto ser racional, sin embargo, s6lo puede hacerla posible a

través de la educacion de su espiritu.

Asimismo, en Alemania, el creciente desencanto ante los dogmas religiosos y las
novedosas propuestas reformadoras dentro de los ambitos cientifico, politico y social,
impulsadas en gran medida por el movimiento ilustrado francés, llevaron a plantear la
necesidad de crear escuelas publicas a las que pudieran asistir no solo los hijos de familias
burguesas o aristdcratas, sino la mayor cantidad posible de alumnos sin importar su clase
social. Ademas, el sistema educativo ya no estaria mas a cargo del clero, el Estado debia
asumir la responsabilidad de este tipo de centros, proveyendo asi, al pueblo, de una

educacién primaria y secundaria.*®

Dentro de este contexto encontramos el surgimiento de un movimiento pedagoégico
denominado Filantropismo, segun el cual, la educacion debia buscar la felicidad del hombre
mediante la institucion de “grandes escuelas populares capaces de realizar una verdadera
formacion del ciudadano; la escuela burguesa que debia venir después de la popular y
comprendia el estudio del latin, el francés, la matematica, la fisica (experimental), la
musica, el dibujo y la danza; por ultimo, estaba el gimnasio, propedéutico para la

universidad™.>® En este Gltimo nivel, se recuperd la concepcién griega del hombre, lo cual

p, Duproix, op. cit., p. 9. La traduccion es mia.
%8 Vid. N. Abbagnano, Visalberghi, op. cit., p. 281.
59

Idem.
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produjo una serie de cambios en las materias, dando prioridad a la literatura y lengua

griegas.

La nueva critica de las doctrinas impuestas hasta este periodo, influencid
profundamente a Kant, ademés de nutrirse también del Filantropismo y la pedagogia
rousseauniana, llevandolo a plantearse el problema de la naturaleza humana desde un punto
de vista antropoldgico. Fue asi como Kant desarrollo su propio sistema filoséfico con base
en el pensamiento critico racional impulsado por el movimiento ilustrado francés que se

venia propagando por toda Europa.

La necesidad de formular una teoria pedagdgica es pertinente si recordamos la
solucién ofrecida por Kant al problema epistemologico sobre la posibilidad del
conocimiento de los objetos del mundo externo en su Critica de la razén pura, pues el
conocimiento es posible sin caer en una postura racionalista ni empirista con base en el
Giro Copernicano. En el &mbito de la vida practica, este giro se traduce en que el hombre
no es mas un instrumento como cualquier otro ser vivo en el sistema cosmoldgico de la
divinidad, porque se sabe capaz de autodeterminarse a través de la razon. Segun Kant, el
hombre se concibe como una maquinaria compleja que cuenta con una facultad racional y
otra sensible, en la que esta Ultima est4 sometida necesariamente al dominio de la primera.
Esto se debe a que tiene un propoésito que va mas alla de su efimera participacion de la vida
terrestre, aunque no en términos religiosos, pues él se automoldea de acuerdo al plan de la
humanidad que desarrolla en si mismo de manera racional. Cada sujeto debe participar de
esta tarea en pos del desarrollo humano, comprendiendo su funcién en el mundo a través de

una educacioén ilustrada.
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1.3. Educacion para la dicha futura de la especie humana

Desde 1746, Kant se dedico a impartir clases particulares y, casi diez afios después de haber
comenzado, se convirti6 en profesor universitario; pero no fue sino hasta 1770 que
consiguié ser titular de las materias de Ldgica y Metafisica en la universidad de
Konigsberg. Ademas, esta universidad establecia que el profesorado debia turnarse la
catedra sobre Pedagogia, bajo el supuesto de que todos los docentes conocian bien esta
materia aun cuando no se dedicaran a su estudio; por lo que de 1776 hasta 1787, Kant dictd
dicho curso en cuatro ocasiones.®® Sus lecciones fueron recopiladas y publicadas en 1803

por uno de sus alumnos, Friedrich Theodor Rink, con autorizacion del profesor.

Como ya hemos visto, el sistema idealista trascendental de Kant, es tal en tanto que
se atiene a una unidad que le da sentido y a partir de la cual es posible dictar reglas a la vida
practica. Esta unidad es el hombre. Por lo que “si deseamos tener un Kant completo, hace
falta no solo estudiar su ideal moral, sino también las vias y medios que propone para
realizar este ideal o mas bien para intentar acceder a él: tal es el objeto de su tratado de
pedagogia”.®* En otras palabras, el ideal moral, no consiste en la imposicién de una ley
suprema inaccesible, pues es un fin que interfiere en cada detalle de nuestra conducta
manifestandose en la realizacion de nuestras acciones. Se convierte en necesario educar a
los individuos de manera que dominen sus pasiones y se desarrollen como seres autbnomaos,

capaces de tender por su cuenta hacia el ideal.

Kant explica la necesidad de la educacién® afirmando que el ser humano carece de
instinto, entendido como un “‘saber extrafio” que constituye el ser de los demés animales y
determina sus acciones, encaminandolos hacia un destino predicho, es una regla estricta que
no pueden quebrantar porque estd implantada en su naturaleza, es su naturaleza. No
entienden la regla, pero saben que viven para cumplirla. Debido a esta carencia, el hombre

debe hacerse, no tiene un instinto que le dicte su actuar y ser en el mundo, le es necesaria la

%0 id. Guillermo Bustamante-Zamudio, “Pedagogia de Kant: ¢una filosofia de la educacion?”, p. 157.
Slp, Duproix, op. cit., p. 43. La traduccién es mia.

%2 En ambos sentidos, “Bildung” y “Erziehung”.
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adquisicion de un saber propio. En este sentido es libre, tiene a su cargo la construccion de
su propia identidad. Aun cuando no sea capaz de automoldearse inmediatamente, una vez
alcanzada una cierta independencia racional, puede decidir sobre aceptar o no los preceptos

impuestos en los primeros afios de su vida.

Ademas, justo porque en principio, no es capaz de dictar sus propias leyes de
conducta y se ve obligado a someterse a principios ajenos, tiene sentido la existencia de una
“cultura” que se va heredando en cada generacion. Esto convierte al hombre en un sujeto ya
alienado, esa es su especificidad y no puede huir de este destino. Sin embargo, debido a que
la herencia cultural no cumple con las caracteristicas que el instinto implanta en los
animales, el hombre puede alterar la naturaleza que la cultura le impone y crear sus propias
leyes de conducta partiendo ya sea de su capacidad racional o de ciertas necesidades
materiales. Es decir, el hombre puede emanciparse de su tutor para guiarse por sus propios
principios, que son en realidad los de los demas en tanto que los dicta la razon; o pasar de
un estado de alienacion cultural a cualquier otro tipo de enajenacidon. Asi, “la especie
animal es la homogeneidad, el destino comun. La especie humana [...] es un extrafio

conjunto, formado por singularidades que no hacen conjunto”.®

Dentro del texto Sobre Pedagogia de Kant, la educacién es dividida en pablica y
privada, la primera se encarga de la instruccion, es decir, de otorgar al sujeto la habilidad de
cumplir cualquier fin propuesto. La segunda se ocupa mas bien del ambito moral, justo para

aspirar sélo a los fines en si mismos y no dejarse llevar por motivaciones egoistas.

De manera mas especifica, explica que existen tres momentos de la educacién
humana, que tienen que ver con el impulso hacia la posterior emancipacion, siendo ésta el
proposito de una educacion ilustrada; a saber, el cuidado, la disciplina y la instruccion.
Cada uno responde a una etapa especifica en el desarrollo humano, dentro del cual, el

hombre, antes de ser tal es nifio pequefio, educando y estudiante.

El primer momento de la educacién, el cuidado, implica la accién directa de un tutor
que resguarde la seguridad fisica y proporcione las condiciones de vida del nuevo

individuo. Desde esta etapa es evidente la falta de instinto en el ser humano, pues

%6 Bustamante-Zamudio, op. cit., p. 161.
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dependemos tanto de cuidados, como de instruccion y educacion, mientras que otros

animales solo requieren cuidados un tiempo breve antes de desarrollar este saber extrafio.

Una vez garantizada la seguridad del individuo, es necesario construirle una
personalidad que corresponda a la idea de humanidad de su respectiva época, esto se logra
mediante la disciplina y la instrucciéon. “La disciplina convierte la animalidad en
humanidad”,®* quiere decir que la personalidad se construye limitando ciertos
comportamientos que tienden a caracterizar a los animales, sobre todo porque se refieren a
la satisfaccién inmediata de necesidades naturales sin preocuparse por las necesidades de
los demas ni las consecuencias que esto puede traer en el futuro. En este sentido, la barbarie
consiste en la resistencia para someterse a leyes que limitan el comportamiento animal, es

decir, la barbarie es ausencia de disciplina.

Para disciplinar al individuo, en primer lugar es necesario que éste obedezca y
reciba de manera pasiva una coaccién mecanica, luego, el sujeto se vuelve capaz de pensar
por si mismo y ejercer su libertad aunque de acuerdo a ciertas leyes, pero como estas leyes
estan dictadas desde su facultad racional, se trata de una coaccion moral. Es por este motivo
que la educacion debe ser mecéanica y razonada. “La educacion y la instruccion no han de
ser meramente mecanicas, sino descansar sobre principios. Ni tampoco sélo razonadas,

sino, en cierto modo, formar un mecanismo”.%

Por otra parte, la instruccion trata mas bien de transmitir conocimientos de una
generacién a otra, este cimulo de conocimientos heredados es lo que llamamos cultura.
Para Kant, la ausencia de disciplina es mas grave que la falta de cultura, debido a que ésta
altima puede adquirirse en cualquier momento, sin embargo, la barbarie no puede

erradicarse de la persona si no se discipliné desde el inicio del proceso.

En general, la Pedagogia se divide en fisica y practica. Los cuidados son parte de la
educacion fisica. Dentro de este ambito debe evitarse, sobre todo que el nifio se acostumbre

a algo, “pues la costumbre se convierte en necesidad”.®® Es decir, cuando la costumbre se

o4, Kant, Pedagogia, p. 29.
%®|bid., p. 40.
%bid., p. 49.
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antepone a los principios morales (pues en su infancia el ser humano aun carece de la
nocion de estos principios), las disposiciones naturales se ven afectadas de modo que es
posible que el hombre se desenvuelva en contradiccion con su propia naturaleza, como un
ser egoista y perverso, esto se refleja en su condicion moral, pues “un hombre es tanto
menos libre e independiente, cuantos mas habitos tiene”.®” La disciplina también es parte de
la educacion fisica, denominada como “educacion del espiritu”. Consiste en no atentar

contra la libertad del nifio, pero cuidando que ésta tampoco interfiera con la de los demas.

La educacion fisica también tiene un sentido positivo, mediante el cual se debe
reconocer y ejercitar los mecanismos naturales con que cuenta el ser humano y no recurrir a
“instrumentos” externos que entorpezcan su desarrollo. En otras palabras, no se trata de
prohibir ciertas conductas e inclinaciones, sino de impulsar la utilizacion de los
mecanismos naturales a favor de un provecho posterior. Esto se logra a través de los juegos,
siendo éstos un medio para alcanzar el fin propuesto, a saber, desarrollar las capacidades

del individuo para aplicarlas a los preceptos de la cultura.

La educacion moral es la otra cara de la moneda, pues mientras la educacién fisica
consiste en formar la naturaleza, la educacion moral se enfoca en la libertad. No debe
confundirse la educacion moral con la cultura fisica del alma, mas bien se trata de una
cultura préctica. “La ultima tiene por fin la moralizacién y no el cultivo del hombre”.®® La
cultura fisica es pasiva, en tanto que el nifio sigue las leyes que otros le imponen vy, la

cultura préctica es activa, porque implica el entendimiento de dichas leyes.

La cultura fisica como cultivo del hombre, puede ser libre o escolar. En el primer
caso, el hombre se cultiva través del juego; mientras que en el segundo, a través del trabajo
que implica someterse a una coaccion. Esto es asi porque, “en el trabajo, la ocupacion no es
agradable por si misma, si no se emprende con otro propdsito. La ocupacion del juego, por

el contrario, es agradable en si, sin que haya necesidad de proponerse para ello ningln

% |bid., p. 54.
%8bid., p. 61.
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fin”.%° En este sentido, la cultura que implementa la escuela es coercitiva pues tiene por

objetivo habituar a los nifios al trabajo.

La cultura libre se adquiere de manera constante a lo largo de todo el proceso
educativo y se enfoca mas bien en el ejercicio de las facultades del hombre, sobre todo las
facultades superiores: entendimiento, juicio y razon; pero siempre en relacion con las
inferiores. En el caso del entendimiento y el juicio, éstos pueden cultivarse conjuntamente,
el juicio como guia para la aplicacién de las reglas descubiertas por el entendimiento. Sin
embargo, la cultura de la razén sigue un método diferente, aunque activo también, de tipo
socratico: “no meterles los conocimientos racionales, sino mas bien sacarlos de ellos
mismos”.”® En este &mbito se incluye la educacién del sentimiento de placer y de disgusto,

que tiene que ver con la satisfaccion o no de los caprichos infantiles.

En general, la cultura moral fisica, “tiene que fundarse en las maximas, no en la
disciplina. Esta impide los vicios, aquélla forma el modo de pensar”.” El efecto de la
disciplina sobre el hombre es efimero, mientras que las méximas de la cultura moral son
tales en tanto que el individuo no solo las conoce sino también las entiende. “Los primeros
esfuerzos de la educacion moral son para fundar un carécter. Consiste éste en la facilidad
para obrar por méaximas. Al principio son las maximas de la escuela, y después, las de la
humanidad. El nifio en los comienzos obedece a las leyes. Las maximas también son leyes,
pero subjetivas; se derivan del propio entendimiento del hombre”.”? Asi, el hombre empieza
a guiar sus acciones por el deber (de cumplir con las méaximas obedeciendo a la razon) y no

por el gusto o preferencia personal.

En cuanto a la educacidn practica, esta se refiere a la habilidad, la prudencia y la
moralidad. La primera, condiciona la realizacion de los fines propuestos; la segunda
funciona a partir de la primera, pues proyecta la propia habilidad hacia los demas para

servirse de ellos; y, la moralidad concierne a la formacién del caracter con base en la

%|bid., p. 62.
1bid., p. 64.

Ibid., p. 72.
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prudencia y la supresiéon de las pasiones como guia de la conducta: “sustine et abstine”.”

Soélo asi, el caracter debera consistir en la realizacion concreta de todo lo que uno se

propone.

Para que los individuos desarrollen en si mismos los preceptos de un caracter moral
se necesita ensefiarles la idea del deber, no sélo hacia si mismos, sino también hacia los
demas. EI deber hacia si mismo reside en el enaltecimiento de la dignidad humana, es decir,
que cada accion tienda a alcanzar el ideal regulativo e inasequible de la humanidad
perfecta, venciendo asi las inclinaciones sentimentales. Por otro lado, el deber hacia los

demas, consiste en “la veneracién y respeto al derecho de los hombres”.”

Kant nos recuerda que el hombre no es un ser moral por naturaleza, por lo tanto no
puede definirse en ese sentido como bueno o malo. Esto ocurre porque su naturaleza se
inclina de igual manera hacia los vicios como hacia el deber que dicta la razén, por lo que
solo puede decirse que es bueno o malo cuando actla o no conforme a la virtud. En este
sentido, podemos desarrollar una idea de religion, pues actuar conforme a la virtud implica
seguir una ley interna o conciencia que puede reconocerse como dictada por la razén en
tanto fuerza legisladora que nos lleva a la concepcion de un dios; asi, la religion “es una

moral aplicada al conocimiento de Dios”.”

Todo lo anteriormente expuesto desemboca en el proceso pedagdgico que se venia
mencionando, el cual consiste en instruir al individuo para que, a su vez, éste sea capaz de
cuestionar lo aprendido y aportar practicas y teorias orientadas hacia el fin ultimo de la
humanidad, que como habiamos visto, trata de alcanzar el ideal moral impuesto por la
razon. “Es probable que la educacién vaya mejordndose constantemente, y que cada

generacion de un paso hacia la perfeccion de la humanidad; pues tras la educacion est el

3 Sustine et abstine, traducido como “soporta y renuncia”. Precepto fundamental de la doctrina estoica, que
consiste en alcanzar la felicidad mediante la virtud, es decir, actuar conforme a la razén (pues ésta es la
verdadera naturaleza del hombre) y no dejarse llevar por las pasiones. En este sentido, se trata de soportar las
inconveniencias de la vida y renunciar al dominio de las pasiones. Vid. Julidn Marias, Historia de la filosofia,
p. 89.

“, Kant, Pedagogia, p. 82.

"bid., p. 87.
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gran secreto de la perfeccion de la naturaleza humana [...] Descubrese aqui la perspectiva

de una dicha futura para la especie humana™.”

Es en este sentido que podemos decir que el destino del hombre consiste en alcanzar
la perfeccion de la humanidad, sin embargo, Kant afirma que esto solo es realizable en
conjunto, cada generacion debe aportar algo para desarrollar las disposiciones naturales de
los individuos. Estas disposiciones vienen implantadas en el hombre y a él le corresponde
desarrollarlas de acuerdo con los preceptos educativos del medio cultural. Recordemos que
dicha labor no recae en el instinto, por lo que la educacion es definida por Kant como un
arte, ademas, un arte razonado porque, a diferencia del arte mecénico, que consiste en
establecer preceptos con base en la variabilidad de situaciones particulares sin tener
presente un fin especifico; el arte razonado transforma lo mecénico en ciencia,’’ de manera
que las necesidades de cada momento no se imponen ante la herencia cognitiva de las
generaciones anteriores. Es decir, la educacion como arte razonado, consiste en que “no se
debe educar los nifios conforme al presente, sino conforme a un estado mejor, posible en lo
futuro, de la especie humana; es decir, conforme a la idea de humanidad y de su completo

destino”.”®

Siguiendo este proceso educativo, no solo logramos acercarnos al fin Gltimo de la
perfeccion humana, sino también mejoramos nuestra condicién actual, ya que todas las
disposiciones naturales solo pueden desarrollarse en cosas buenas, por lo que Kant sostiene
que no existe conflicto alguno entre los intereses de la comunidad y los del individuo.
Ademas, “la aproximacion lenta de la naturaleza humana a su fin, solo es posible mediante
los esfuerzos de las personas de sentimientos bastante grandes para interesarse por un

55 79

mundo mejor, y capaces de concebir la idea de un estado futuro mas perfecto”,’” es decir,

que para guiar a la humanidad hacia la realizacién del ideal, el primer paso lo da el

76, .
Ibid., p. 32.
77 L -~ . L )

La nueva ciencia que funda Kant no es mecanica, porque, como vimos, pretende ir mas alla de la
especulacion que define a la ciencia clasica, ya que tiene presencia en el psiquismo y en las operaciones
necesarias y universales del saber. De este modo, la razén es una tendencia natural del hombre, es decir, la
basqueda de principios universales y aquello que es incondicionado, lo que lleva a la ciencia a incursionar en
la vida practica como ética.

78 .
I. Kant, Pedagogia, p. 36.

“Ibid., pp. 37, 38.
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individuo a partir del uso privado de la raz6n®® y tratando a los demés sujetos como fines en

si mismos y no como medios.

El producto de la educacion es, entonces, un hombre disciplinado, culto, civil y
moral, capaz de pensar por si mismo. La critica de Kant al sistema educativo de su época
consiste en evidenciar la carencia en la formacion moral de los sujetos, dejando ésta a la
institucion religiosa, en la que las acciones se regulaban conforme a las leyes divinas,
propiciando que el sujeto se sintiera menos obligado a cumplirlas por serle ajenas. Como
hemos visto, en la propuesta kantiana los preceptos son impuestos por el sujeto desde si
mismo a través de su facultad racional y las acciones son deseables o reprobables por si

mismas, en éste &mbito es en el que radica la felicidad del hombre.

80 . .
Este concepto serd abordado mas adelante.
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1.4. Triunfo del hombre ilustrado

Si el prop6sito de la educacion es brindar al individuo las herramientas para posibilitar su
acceso al fin altimo de la humanidad, el cual s6lo puede alcanzarse mediante el trabajo en
conjunto de todas las generaciones y sus aportes al enriquecimiento cultural, entonces,
cexiste un fin concreto de este proceso educativo? La educacion se puede entender, por un
lado, como un proceso que contribuye a la realizacion futura de un fin supremo e
intangible, pero también, por otro, como un aporte al ser humano en su condicion de

individuo.

Para explicar este tema, tomaremos como referencia el texto de Kant de 1783
titulado Respuesta a la pregunta, ¢qué es la ilustracion? Pues, aunque se enfoca en ofrecer
una descripcion precisa de lo que el movimiento ilustrado debia aportar a la construccion de
la nueva sociedad que se venia gestando, esto se relaciona con el ambito pedagdgico en

tanto que trata sobre la formacién de los nuevos individuos ilustrados.

En primer lugar, Kant nos brinda una respuesta sucinta a la cuestion para después
adentrarnos en la problematica que esto conlleva. Afirma: “la ilustracion es la salida del
hombre de la minorfa de edad causada por él mismo”.2* Hemos mencionado ya que el
hombre necesita cuidados durante sus primeros afios de vida que garanticen su
sobrevivencia, en este sentido, se ejerce un control sobre su cuerpo; ademas, al no contar
con un instinto que guie su conducta, necesita que otros le dicten los preceptos que debe
seguir. Hasta este punto, el ser humano es tratado como un menor de edad, todavia no como
un hombre, pues no es capaz de guiarse por su propio entendimiento. El problema surge
cuando aun después de llevar a cabo el proceso pedagogico que se crea necesario, el sujeto,
que aun no confia en su capacidad racional, o por comodidad, decide permanecer bajo

tutela. Ante esta amenaza al progreso de la humanidad responde el fendmeno ilustrado.

Ademas de la comodidad que representa la minoria de edad, pues no es necesario

pensar por uno mismo ya que toda la responsabilidad y el esfuerzo pasa a manos del tutor al

8. Kant, Respuesta a la pregunta, ¢qué es la ilustracion?, p. 1.
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que confiamos esta tarea, el individuo posa sus energias en esta opcién debido al miedo que
produce la libertad y los dafios que ésta puede causar mientras se ejerce. Estas ideas, que
atan al hombre a su autoculpable minoria de edad, suelen ser impulsadas por los mismos
tutores, los cuales buscan manipular las conciencias individuales a su favor, ya sea por

intereses econdmicos y/o de poder.

No obstante los obstaculos que dificultan y vuelven casi imposible la emancipacion,
Kant nos dice que es factible que algunos miembros de la sociedad, pocos en realidad,
logren librarse de las cadenas del miedo y la pereza. Estos miembros intentan guiar a los
demas sujetos a alcanzar la independencia por cuenta propia, sin embargo, puede suceder
que algunos de ellos s6lo estén interesados en la liberacion de las masas para volver a
someterlas bajo un nuevo sistema tutorial. Por este motivo, sostiene Kant que el proceso de
emancipacion del entendimiento de los sujetos debe ser paulatino. “Con una revolucion se
puede lograr la caida del despotismo personal o la opresion codiciosa o imperiosa, pero
nunca se lograra una verdadera reforma del modo de pensar, sino que los nuevos prejuicios
serviran, al igual que los anteriores, como elementos de guia para la gran masa

irreflexiva”.®

De esta manera, el proceso de emancipacion comienza mediante la libertad en el uso
publico de la razén, es decir, no poner trabas al ejercicio reflexivo de los intelectuales
cuando exponen sus ideas criticas ante los demas miembros de la sociedad interesados en
tener noticia sobre los temas que tratan. Sin embargo, para lograr un equilibrio entre el
papel de ciudadano y el de individuo,®® Kant afiade la nocién de uso privado de la razén.
Dentro de este &mbito, el ciudadano se ve obligado a actuar conforme las normas que se le
han impuesto para contribuir al progreso de la cultura; en este sentido, es un agente pasivo

que cumple con una funcién de manera mecanica. Nuestro autor afirma,

1bid., p. 4.

8 En este mismo texto de Kant (Respuesta a la pregunta, ¢qué es la ilustracion?) leemos sobre el ciudadano
que “no se puede oponer a las tareas que le han sido impuestas; incluso una critica de tales imposiciones,
cuando deben ser ejecutadas por él, puede ser castigada como un escandalo —que pudiera originar desacatos
generalizados-" y, sobre el individuo vemos que “no acttia sin consideracion en contra del deber de cualquier
ciudadano, cuando él en cuanto intelectual manifiesta en publico sus pensamientos en contra de la
inconveniencia o incluso de la injusticia de tales ordenanzas.”, p. 6.
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con ciertos asuntos relacionados con el interés del Estado, resulta indispensable un
cierto mecanismo por medio del cual algunos entes del Estado tengan que
comportarse s6lo con pasividad, para que por medio de una unidad artificial se
indiquen por parte del gobierno las metas pablicas, o por lo menos se protejan de la
destruccion de esas metas. En este caso no estd permitido, por cierto, razonar, sino
que uno tiene que obedecer. Pero, en tanto que esa parte de la maquina se considera
ahora también como miembro de la nacion en su totalidad, o incluso de la sociedad
cosmopolita, con ello en calidad de intelectual que se dirige al publico en sentido
propio por medio de escritos, entonces si puede en ese caso razonar, sin que por ello
se menoscaben los asuntos para los cuales ha sido contratado en cuanto miembro

pasivo.®

No puede darse el caso en que los intelectuales expongan ideas de manera publica
con el fin de mantener para siempre, a aquellos que los escuchan, bajo el yugo de la
minoria de edad, eso significaria un atentado contra el progreso de la humanidad, es decir,
contra la misma naturaleza humana. Para Kant, este sometimiento es Gtil en momentos de
caos para lograr que los ciudadanos cumplan con su rol y mantengan funcionando el
mecanismo cultural, sin embargo, ain bajo esta sumision, debe respetarse el uso publico de
la razon por parte de los intelectuales, los cuales deberdn hacer aportaciones al
mejoramiento del sistema que los rige. En el nivel individual es igual, el sujeto sélo tiene
derecho a decidir sobre su propia ilustracion y salida de la minoria de edad, ninguno sobre
el proceso de los demas.

Segun Kant, esta inclinacion hacia la ilustracion para la salida de la autoculpable
minoria de edad es natural en el hombre, no sélo en lo que concierne a la idea del progreso
de la humanidad, sino también porque de esta emancipacién el hombre logra por si mismo

descubrirse como un ser digno y no s6lo una maquina que cumple con designios ajenos.

8. Kant, Respuesta a la pregunta, ¢qué es la ilustracion?, pp. 5-6.
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1.5. Uso publico y privado de la razén

El nacimiento y desarrollo del hombre ilustrado, capaz de guiarse por su propia razon,
depende en gran medida, como se menciond anteriormente, de que se otorgue al individuo
el derecho de hacer un uso publico de su propia razén, con el propdsito de realizar un
ejercicio critico sobre el sistema para mejorarlo y ayudar a la humanidad a cumplir su
objetivo: el progreso. El ejercicio del uso publico de la razon debe estar abierto a la critica
por los demas expertos en el tema y el pueblo sélo podré estar enterado de los puntos

principales que le afectan en la préctica.

Para abordar este asunto, sobre el equilibrio entre la relacion del individuo y el
ciudadano, hace falta adentrarnos en la concepcion kantiana en torno al uso publico y
privado de la propia razén, por este motivo, tomaremos como referencia el texto de Kant
titulado El conflicto de las facultades de 1798. Dicho escrito nacié de la censura,
precisamente de la censura del uso publico de la razdn de nuestro autor en su condicion de
intelectual a raiz de la publicacion de la segunda parte de su texto La religion dentro de los
limites de la mera razén de 1793, en el que piensa los misterios de la religion desde el
ambito racional, en otros términos, el inicio del planteamiento del conflicto entre la facultad
de teologia y la de filosofia. La distincién entre uso publico y privado de la razén es
aducida por Kant a causa de dicha censura clerical durante el gobierno de Federico

Guillermo II “para poder ejercer la critica sin dejar de ser un buen ciudadano”.®

Asi, el texto comienza por la revision de diferentes tipos de intelectuales o
especialistas en ciertas ramas del saber, pues los hay sometidos a las reglas del gobierno en
tanto la difusion y el ejercicio de sus conocimientos esta en relacion directa con el pueblo,
asi como intelectuales que desarrollan su labor dentro de academias o de manera
independiente, pero siempre al interior de un gremio cerrado, y por lo tanto no estan
limitados por la censura gubernamental. Dentro del ambito universitario, esta division se ve
reflejada en diferentes facultades y la importancia que se les otorga depende de su utilidad

en el sistema politico y social.

8. Kant, El conflicto de las facultades, p. 20.
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El nivel de utilidad de las facultades se mide de acuerdo a su capacidad de proveer
al gobierno en turno un control eficaz del pueblo, en este sentido, se dividen en superiores e
inferior, siendo las facultades superiores las de Teologia, Derecho y Medicina y la facultad
inferior la de Filosofia. Las primeras, deben someterse a lo que el gobierno les impone con
relacion a lo que se ensefia en ellas y lo que divulgan al pueblo no especialista, pues sus
doctrinas repercuten “en primer lugar, [en] el bien eterno de cada cual, luego el bien civil
en cuanto miembro de la sociedad y, finalmente, el bien corporal (larga vida y salud)”.®
De modo que el control que las facultades superiores ejercen sobre el pueblo, se
desenvuelve a partir de diferentes &mbitos constitutivos del ser humano, a saber, su estado
interno (conciencia), su desarrollo externo a traves de la regulacion de sus relaciones con

los demaés y su condicion fisica.

Ademaés, aun cuando las tres cifien su actividad conforme a textos reguladores, cabe
mencionar que cada una se somete de manera diferente a los preceptos gubernamentales
(los cuales dictan lo que dichos textos deben o no incluir), pues mientras la actividad de los
clérigos que conforman la facultad de teologia esta regulada por las leyes (incuestionables e
inmutables) transcritas en la Biblia, los juristas y médicos pueden modificar las doctrinas a
las que se constrifie su labor como servidores publicos para conseguir una mayor eficacia
en sus respectivos procesos y el control gubernamental del pueblo. Pero de las tres, la
facultad de medicina depende en menor medida del gobierno, en tanto que mantener un
cuerpo sano tiene que ver con la Naturaleza, un aspecto independiente de las normas
politicas, por lo que las investigaciones de los especialistas de esta facultad son casi tan
libres como las de la facultad de filosofia. En este sentido, el papel del gobierno es

controlar aquello que los médicos no deben hacer.

Por otra parte, la facultad inferior es tal porque su eje de accion no esta delimitado
por el gobierno sino por la razéon como ‘“capacidad de juzgar con autonomia” en su
busqueda de la verdad, y este objetivo le resta importancia frente a la utilidad que ofrecen
las facultades superiores a favor del gobierno. Ademas, no apela necesariamente a una
doctrina preestablecida y puede elegir de manera libre sobre sus objetos de estudio, siempre

y cuando no se entrometa con la ejecucion de los preceptos de las facultades superiores.

%\bid., p. 68.
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Esto quiere decir que, de hecho, la facultad de filosofia puede y tiene la obligacion de
cuestionar lo establecido dentro de las facultades superiores en pro de la verdad, pero sin
extender esa critica al ambito laboral de los funcionarios publicos.

Ahora bien, el conflicto entre las facultades puede llegar a ser ilegitimo cuando se
exponen de manera publica las antitesis o contraargumentos de las tesis establecidas para
guiar al pueblo, cuando en una discusién entre facultades no se acude a argumentos sino se
apela a emociones y conveniencias y cuando los especialistas de las facultades superiores
cubren sus habilidades bajo la méascara de un poder mistico absoluto. Este Gltimo es el que
desencadena la pereza del pueblo de pensar por si mismo y el rechazo hacia la facultad de
filosofia. EI hombre se esconde detras de los preceptos de las facultades superiores y deja
que, por ejemplo, el médico le imponga una dieta y cuidados para abusar de su integridad
fisica y aun asi vivir el mayor tiempo posible; al jurisconsulto, pide defensa para salir bien
librado de un juicio, aun cuando es culpable del crimen que se le imputa; y al tedlogo le
exige ser aceptado en el cielo aunque sus acciones en el mundo denuncien la corrupcion en
su alma. Por este motivo es tan odiada la facultad de filosofia, pues esta exige al hombre su
emancipacion “en resumen, tener el valor de utilizar el propio entendimiento y pensar por
cuenta propia, erigiéndose uno en el tutor de si mismo”.8" Esto es de suma importancia,
pues Kant sefiala que esta pereza ante el pensar por si mismo es incitada también por un
gobierno que impone preceptos, no con base en lo que dicta la razon, sino en la busqueda
de la manera méas sencilla de satisfacer las inclinaciones personales invirtiendo el menor

esfuerzo posible, aun cuando los propdsitos particulares no deben considerarse como ley.

Por otro lado, existe el conflicto legal entre las facultades, el que se debe procurar,
pues si bien las normas que impone el gobierno a las facultades superiores deben ser
respetadas, esto no significa que sean tomadas como verdades absolutas, ya que al ser
impuestas por los mismos seres humanos son de suyo falibles. Aqui entra en accion la
facultad de filosofia siendo fiel a su principio de bldsqueda de la verdad a través de la razon,
mediante el cual, evallUa e incita a que estas normas se sometan a la verdad antes que a
cualquier otro interés particular, es en este punto cuando surge el conflicto de caracter legal

entre las facultades. Ademas, recordemos que el campo de accion que posibilita la

bid., p. 25.

48



reivindicacion de los principios regentes de las facultades superiores guiandolos hacia la
verdad, es el &mbito publico, es decir, el uso publico de la razén. En resumen, la tarea de la
facultad de filosofia es cuidar que “si bien no se diga publicamente toda la verdad, si sea

verdad todo lo que se diga y sea establecido como principio”.%®

En cuanto a este conflicto legal entre las facultades, no puede tener una conclusion
amistosa, ya que no se trata de llegar a acuerdos para satisfacer a ambas partes ni apelar a
emociones para ganar, lo Unico que debe tenerse en la mira es la consecucion de la verdad a
través del uso de la razon. Tampoco se trata de una pugna azarosa, es obligacion de la
facultad inferior evaluar constantemente los preceptos establecidos y manifestarse en contra
cuando éstos no se concentren en mantener la verdad ante cualquier interés particular. En
este sentido, el conflicto debe perdurar para siempre, sin embargo, si llega a suceder que el
gobierno deje de imponerse sobre las facultades buscando obtener un control eficaz sobre
las masas y mas bien deja ejercer en libertad un uso publico de la razén, proporcionandoles
asi las armas para cumplir con el propdsito de la humanidad, el conflicto puede terminar,
pues dentro de las facultades se buscaria la verdad en pos del progreso y ni dentro de la
sociedad ni del gobierno cabria encontrar un fin diferente.

Por Gltimo, en cuanto se trata de un conflicto meramente académico, el gobierno no
se ve afectado y, por lo tanto, no tiene presencia en él, s6lo puede intervenir cuando los
servidores publicos exponen sus opiniones en torno a la disputa delante de la sociedad civil,

interponiéndose asi en el dominio efectivo de ésta.

Dentro del texto que hemos venido abordando, El conflicto de las facultades, Kant
desarrolla los ejes centrales de los conflictos que mantienen cada una de las facultades
superiores en contra de la facultad de filosofia, de esto tomaremos solo algunas

afirmaciones.

Asi, comenzamos con el conflicto entre la facultad de teologia y la facultad de

filosofia. Este tiene su origen en la imposicion de verdades absolutas en el campo de la

)bid., p. 83.
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religién, basadas en los principios de la fe* biblica, que carecen de un criterio racional que
los evalGe y son aceptados como revelaciones divinas. En tanto que la religion es una
astucia a favor de la moral (la cual segin lo que hemos visto, trata de que las acciones del
hombre estén dirigidas por los principios racionales impuestos desde si mismo a si mismo),
la facultad de filosofia no acepta las leyes biblicas, en su sentido teorico, sin antes examinar
las consecuencias practicas que conllevan, siempre bajo un criterio “frio”, objetivo y
racional. Es decir, la critica a la teologia no recae sobre la fe religiosa en si misma, sino los
credos, o estatutos que se aplican al pueblo, pues estos deben inclinarse lo mas posible

hacia esta fe.

El examen de los credos, en su condicion de interpretaciones de los textos religiosos
(como la Biblia), debe realizarse de acuerdo con la razé6n como principio de la moralidad
humana. En otras palabras, aquello que el hombre reconoce en si mismo como una fuerza
suprasensible e impulsa su actuar en el mundo sensible mediante el establecimiento de
leyes dictadas por su propia razon, es lo que debe concebirse como base de cualquier
doctrina religiosa y, cuando esto no se cumpla, la facultad inferior tiene la obligacion de

intervenir para salvaguardar el mensaje divino transmitido de manera racional.

En lo concerniente al conflicto entre la facultad de filosofia y la de derecho, Kant
aborda el tema a partir de la pregunta por el futuro de la humanidad. La discusion radica en
resolver si la actividad humana en conjunto tiende siempre hacia algo mejor, es decir, si se
encuentra en constante progreso. Este conflicto es de suma importancia para el presente

trabajo, motivo por el cual lo revisaremos con precaucion.

Al mismo tiempo que nuestro autor explica como es que los politicos de su época
pueden predecir el futuro de la actividad humana, denuncia la negligencia con la que estos

mismos tratan al género humano, pues:

Aseguran que se ha de tomar a los hombres tal como son y no como los pedantes
ajenos al mundo o los sofiadores bienintencionados imaginan que deben ser. Pero ese

como son viene a significar en realidad lo que nosotros hemos hecho de ellos merced

8 La fe entendida no como una verdad absoluta “sino lo que resulta posible y conveniente adoptar desde el
punto de vista practico (moral) y puede por tanto ser sélo creido, aunque no llegue a ser demostrable.” (1.
Kant, El conflicto de las facultades, p. 100.)
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a una coaccién injusta y mediante alevosas maquinaciones inspiradas al gobierno,
esto es, testarudos y proclives a la rebelion; asi las cosas, por supuesto que si aflojan
un poco las riendas, acontecen tragicas consecuencias que cumplen los vaticinios de

aquellos estadistas presuntamente perspicaces.”

No debe otorgarse mérito alguno a quien sea capaz de predisponer la situacién a su
favor para que ocurra lo que éste predice, la humanidad debe tender hacia el progreso una

vez que los individuos son capaces de guiarse por su propia razon.

El prondstico del porvenir se puede clasificar de acuerdo con tres estados posibles
en lo futuro de la humanidad: retroceso, progreso o estancamiento. Dichos estados se
conciben conforme el valor que se da o no a la moral; asi, una sociedad se encuentra en
retroceso cuando atenta contra su destino cometiendo crimenes que contribuyen a su propio
exterminio. Por otra parte, el progreso depende de un constante crecimiento moral bajo la
presuncion de que el sujeto es mas bueno que malo, pues para ascender continuamente
hacia lo mejor es necesario que obre siempre de acuerdo con la razdn, sin embargo, Kant
nos dice que el hombre es en potencia igualmente bueno y malo, por lo que no se explica
cémo una distribucion equitativa de las potencias puede derivar en el triunfo absoluto de
alguna de éstas en su condicion de efecto. Por dltimo, la humanidad puede alternar entre
progreso y retroceso de manera constante y, en este sentido simular la ausencia de
movimiento, a esto se llama estancamiento. En este estado, la humanidad no mantiene los
dos principios de bien y mal en mutua compenetracién, méas bien convierte el ejercicio de

uno en la total imposibilidad de la actividad del otro.

El problema entonces, sobre la prediccion del porvenir del género humano, radica
en su aparente imposibilidad, pues si el hombre es en potencia bueno igual que malo y los
efectos de estas potencias son desconocidos, en tanto que ninguna domina sobre la otra y el
hombre es un ente libre, cualquier prediccion es osada y sin fundamento valido

objetivamente.

A pesar de todo, nos dice Kant que si es posible encontrar en la experiencia una

prueba de que la humanidad en su conjunto tiende hacia el progreso, pues aungue no

0. Kant, El conflicto de las facultades, p. 153.
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tenemos la capacidad para predecir las acciones de una voluntad libre, podemos encontrar
ciertos advenimientos, o signos histdricos, de las acciones realizadas a favor del progreso,
lo cual predice esta tendencia moral del género humano, aunque no seamos capaces de

pronosticar las condiciones y el momento histérico en que se desarrollara.

Una manifestacion empirica de aquello que llamamos signo histérico, el cual
anuncia la tendencia hacia el progreso, es la union ideoldgica de los individuos revelada de
manera publica. Cuando se presenta un acontecimiento capaz de revolucionar el sistema
establecido, las facciones declaradas a favor, en contra o incluso indiferentes, son las que
desvelan la direccién del porvenir humano. En este sentido, para tender hacia el progreso,
es necesario garantizar tanto el derecho del pueblo a una constitucion proclamada por él
mismo y su deber de que esta constitucion “sélo sea juridica y moralmente buena en si”,
obstaculizando la posibilidad de una guerra. De esta manera se aseguraria “al género
humano con toda su fragilidad el progreso hacia lo mejor de un modo negativo, para que

cuando menos no se vea perturbado en ese avance”.™*

Dado que “el auténtico entusiasmo [en el sentido de simpatia por el bien] se cifie
siempre tan solo a lo ideal y en verdad a lo puramente moral, cual es el caso del concepto
de derecho y no puede injertarse al interés personal”,*? y de acuerdo con el testimonio de
nuestro autor relacionado con el diagnostico de su época (segun el cual las revoluciones y
cambios en la constitucion de ciertos pueblos a lo largo de la historia, representan la
busqueda de una constitucion antibélica necesaria para el progreso), el prondstico kantiano
sobre el porvenir del género humano consiste en que, si bien en el pasado se ha progresado

hacia lo mejor, este progreso no se detendra en el futuro.

El conflicto entre la facultad de derecho y la de filosofia se manifiesta cuando los
juristas, en su condicion de servidores publicos, no son los encargados de difundir e
interpretar los preceptos constitucionales ante el pueblo, labor que se delega a los filosofos,
bajo el cargo de “instructores del derecho”. Sin embargo, los filésofos mantienen su
principio de libertad en el uso publico de su razon y sefialan cambios constitucionales

(algunos peligrosos para el dominio del estado sobre el pueblo), dirigidos al gobierno en

*1bid., p. 161.
92
Idem.
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turno, motivo por el cual, el gobierno se siente amenazado al pensar que los textos estan
dirigidos al pueblo, por lo que se dedica a desacreditar a aquellos que se atreven a
cuestionar su autoridad utilizando este método. Como vimos, este conflicto se traduce en la
limitacion de la humanidad en su camino hacia el progreso, pues el gobierno se dedica a

censurar la expresion pablica de los doctos.

Para no frenar la tendencia moral de la humanidad hacia el progreso, sefiala Kant
que es necesario cambiar al Estado en primer lugar, que permita la evolucion paulatina de
sus preceptos constitucionales en lugar de aceptar sin mas una revolucién. EI medio para
esta evolucion es negativo, pues debe buscarse obstaculizar a toda costa la guerra y asi
dedicar ingenio y presupuesto a la educacion del pueblo para su posterior emancipacién y

constante progreso.

Finalmente, sobre el conflicto entre la facultad de medicina y la facultad de filosofia
podemos decir que, la moral tiene presencia en el desenvolvimiento de la vida fisica, pues
controlar los deseos materiales mediante un criterio racional, interno, es de suma
importancia para mejorar la calidad de vida del cuerpo. En otras palabras, y retomando el
principio estoico Sustine et abstine, Kant nos explica que éste es vigente tanto en el &mbito
moral como en el médico, la diferencia radica en que la aplicacion de este principio en el
primer &mbito se da desde el interior del individuo, mientras que en el segundo se puede

acudir al auxilio de un factor externo (farmacos o cirugias).

Con base en todo lo anteriormente expuesto podemos afirmar que la emancipacion
es condicién de posibilidad del progreso y aquello que posibilita la emancipacion es el
conflicto entre las facultades. Este conflicto, desde el punto de vista del Estado, gira en
torno a la influencia ejercida sobre el pueblo mediante el convencimiento de que es posible
proporcionarle una mayor comodidad en los tres aspectos mencionados (bien eterno, bien
civil y bien corporal), sin embargo, si bien se trata de influenciar al pueblo, no es con la
intencion de ofrecer una via rapida para sobrellevar la vida, sino de educarlo para la
emancipacion y, dentro de este proceso, los individuos guien sus acciones conforme la

tendencia de la humanidad hacia el progreso.
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Capitulo 2. Friedrich Schiller y la aparicion del &mbito estético

El mundo empieza a cantar, hay que encontrar
solamente la palabra mé\gica.93

En el apartado introductorio mencioné la importancia y necesidad en el ser humano
de formular una idea sobre la propia naturaleza y que esta idea define el tratamiento tedrico
y practico que recibird dentro del mundo en que se desarrolla por medio de la cultura.
Asimismo, vimos que para Schiller la naturaleza del ser humano no se reduce al ambito
racional (como una capacidad superior que sobrepasa no solo a la sensibilidad, sino incluso
al entendimiento), mas bien consiste en el conjunto de las capacidades que lo configuran de
manera interna y externa. A grandes rasgos, Schiller define la “humanidad perfecta” a partir
de la concordancia entre sensibilidad y razon, con consecuencias sobre todo en el ambito
moral y la nocion sobre el concepto de libertad, entendida como autonomia del hombre, no

solo dentro de un mundo trascendental.

Bajo la guia de Safranski, uno de sus bidgrafos mas destacados, recorreré de manera
breve la produccion literaria y filosofica de Schiller, sobre todo para evidenciar la
compenetracion de ambas disciplinas en una cabeza y comenzar el argumento de cémo
esto® responde a las necesidades de una generacion mecanizada por la ciencia, a favor de la

tirania de la razon.

En el afio de 1773, nuestro poeta, oriundo de Wiurttemberg, se vio obligado a

ingresar en la Karlsschule® en donde se enfrenté ante un sistema educativo contrario a sus

93 .. . . . . ., S ,
Rudiger Safranski, Schiller o la invencidn del idealismo alemén, p. 353.
94 . . Lo . -
Sobre todo la renovacion de la esfera de lo moral a partir del ejercicio reciproco de la sensibilidad y la
razon, lo cual necesariamente nos lleva a considerar el cambio en el sentido de libertad.

% | a Karlsschule fue una academia militar fundada en 1770 y ubicada en Stuttgart por el duque de
Wirttemberg, Karl Eugen. En 1775 se afiadié a sus filas la facultad de medicina, por lo que cambio su
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inclinaciones. La escuela era como una segunda familia de la cual no se podia huir y, Karl
Eugen era un segundo padre cuyo objetivo consistia en convertir a sus “hijos” en sujetos
Gtiles. En este entorno de vida militar y bajo el efecto de la poesia religiosa de Klopstock®
(en la cual lo digno de admiracion era la poesia misma y la religion pas6é a segundo
término), Schiller concibio este arte como creador y no s6lo como mera imitacion. Dicha
inclinacion y el deseo de estudiar teologia, frustraron su progreso académico, sin embargo,
a finales del afio de 1775, renuncié a los estudios en derecho para comenzar con los de
medicina en la recién inaugurada facultad. Su interés descansaba en el conocimiento sobre

la naturaleza humana en términos médicos y servirse de éste para su produccion literaria.

En 1776, estuvo bajo el influjo de los preceptos pedagdgicos de su profesor de
filosoffa, Jakob Friedrich Abel,%” los cuales giraban en torno a la realizacién de las
capacidades particulares de cada individuo a través del impulso a pensar por si mismos,
despertando su curiosidad en lugar de imponerles normas a seguir. Por este motivo, para
Abel, la filosofia “debia incluir por igual el corazon y la inteligencia, tenia que ser una
propedéutica para todos los campos del saber, y sobre todo habia de instruir en los métodos
de una direccién prudente de la vida”.*® Aguijoneado por los principios del Sturm und
Drang,*® también implanté en el joven Schiller el interés por las obras de William

Shakespeare y su representacion teatral de los dramas de la humanidad.

nombre a Hohe Karlsschule (Karlsschule de Estudios Superiores). Esta mantuvo sus puertas abiertas a los
estudiantes hasta la muerte del dugue, en el afio de 1794.

% Friedrich Gottlieb Klopstock (1724-1803), fue un poeta profundamente religioso que se encargd de exaltar
el sentimiento religioso en el ejercicio poético y, como consecuencia, otorgar al autor un poder cdsmico de
ascension desde un mundo pequefio hacia la grandeza divina.

%7 Jacob Friedrich von Abel (1751-1829), fue un filésofo que desarrollé sus ideas bajo la pauta del
materialismo francés y el empirismo inglés, ademas, simpatizo con la postura de Shaftesbury en la que se
prefiere al hombre cultivado estéticamente antes que a aquél con una personalidad moral impecable.

%8 R. Safranski, op. cit., p. 51.

% E| Sturm und Drang fue un movimiento sobre todo literario, que mantenia la idea de que el arte debia
ofrecer algo nuevo al mundo. Mientras que la naturaleza que nos rodea ya es lo que tiene que ser, el
individuo, en su condicién de genio, tiene la obligacién de descubrirse a si mismo a través del proceso
creativo. Se oponia al enaltecimiento de la mera razon, sin considerar el papel del sentimiento como
integrante de la vida en tanto fuerza dindmica misteriosa. Este movimiento influencié profundamente a
Schiller. Concebia a “la sociedad [como] una unién para la ayuda reciproca en el desarrollo de este germen de
vida [que implica las ideas de creacion y libertad]. El desarrollo del individuo es el centro de sentido de la
sociedad. Aun cuando estos individuos se funden en el individuo colectivo, en un «pueblo», en el portador de
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Las clases de filosofia durante la formacién de los médicos y el intercambio
profesional entre estas dos ramas del saber, respondian a la necesidad epistemoldgica de
encontrar una relacion entre cuerpo y alma. Las apuestas giraban en torno a que, o el cuerpo
gobernaba sobre el alma o el alma sobre el cuerpo. En 1779, Schiller escribié una tesis
doctoral titulada Filosofia de la fisiologia, circunscrita dentro de esta problematica, bajo
una tendencia empirista. En este trabajo, incluyé la idea de una gran cadena universal que
conecta a todos los seres vivos con dios y a éste con aquéllos a través del amor (entendido
como un motor que anima al cuerpo y posibilita el conocimiento), asimismo, la condicion
de posibilidad de la felicidad del hombre es el conocimiento del lugar que ocupa y las
dimensiones de dicha cadena. Anuncid que la comunicacién fisioldgica del cerebro con la
conciencia es posible gracias a la existencia de un espiritu de los nervios, simultdneamente
material y espiritual, pero no fue capaz de explicar como se puede pensar algo material y
espiritual a la vez ni en qué condicion media entre el espiritu y la materia (justo por esta

afirmacion, en gran medida, su tesis no fue aceptada).

En un texto posterior, las Cartas filosoficas (1786) publicadas en el cuaderno tres de
su revista teatral Thalia, solucion6 este problema, afirmando que si tenemos
representaciones verdaderas y conciencia del mundo, es justo porque estamos fisicamente
en el mundo y tanto el espiritu como el cuerpo son naturaleza. En adicion, el conocimiento
de este mundo no se reduce a un proceso causal entre estimulo, representacion,
pensamiento y accion, la libertad es posible gracias a que el alma inserta en el proceso del
pensar una fuerza de la atencion. Esto es, el conocimiento no se reduce a un proceso
mecanico de asimilacion de representaciones, ya que el entendimiento cuenta con un
principio activo que le permite elegir impresiones y ciertas relaciones de ideas a otras, lo
que posibilita la libertad en sentido moral, en tanto hay libertad de decision. La atencion en
Schiller juega el mismo papel que la imaginacion en Kant.

En la tesis, Sobre la gran conexion de la naturaleza animal del hombre con su

naturaleza espiritual, mediante la cual nuestro autor pudor obtener su titulo de médico,

un sentido que todos comparten, sin embargo, se trata del desarrollo de cada uno.” (R. Safranski, op. cit., p.
55.)
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comenzo la dilucidacion sobre la atencién como posibilidad de la libertad epistemoldgica y

moral.

Aun después de graduarse de la Karlsschule en 1780, Schiller seguia bajo el rigido
control del duque, quien lo obligé a ejercer la profesion de médico. Sin embargo, no
abandond su inclinacion poética y en 1781 publico andnimamente el drama que lo llevé a la
fama literaria: Los bandidos, en el que denunciaba el sometimiento de los individuos a
manos de un despotismo monéarquico, inspirado por la situacién politica de censura e
influenciado por el aprisionamiento del escritor, poeta y musico Schubart.'® Fue su primer
intento por acercarse al conocimiento de la naturaleza humana, sin embargo, él mismo
reconocio a sus personajes como figuras monstruosas, exageradas e irreales y, en este
sentido, representantes de la libertad llevada a sus extremos en tanto que ésta incita al
hombre hacia los limites de su personalidad en la busqueda de su diferencia ante los demas.

Los personajes principales encarnan la oposicion entre idealismo y materialismo.

A finales de 1782, Schiller decidié huir de Stuttgart y la feroz vigilancia del duque,
para poder dedicarse de lleno a la produccion de obras de teatro, motivado por la aceptacion
de Los bandidos. Se refugi6 en Mannheim, por su innovacion en la creacién y
representacion de piezas teatrales, y presentd su obra casi terminada Fiesco (1783). El
trabajo se desenvuelve bajo la idea de la libertad como un precepto fundamental no sé6lo del
teatro sino de la vida, ningln ser humano se encuentra absolutamente determinado, incluso
en el caso de una maquinacion dramatica. Asi, “quien toma en serio el misterio de la
libertad no puede persuadirse de que el caracter sea previsible [...] El autor normal lo
dispondra todo de tal manera que surja la impresion de necesidad [Pero Schiller,] era un
entusiasta de la libertad, y exploré lo monstruoso de la libertad como apenas ningun otro
antes de é1”.2%* En este sentido, el protagonista de la obra enfrenta un conflicto interno, en
el que sus decisiones ya no dependen solo de una conciencia que lo orilla a querer lo que se

debe, sino que también esta en juego lo que quiere querer, como consecuencia, el hombre

100 christian Friedrich Daniel Schubart (1739-1791), fue un critico ferviente de las condiciones de opresion
politica de su época. Se manifestd sobre todo en su revista Deutsche Chronik, en la que mostraba una postura
republicana. Fue encarcelado debido a la manifestacion directa en contra del gobierno del dugue Karl Eugen y
la denuncia de su vida corrupta, velada bajo principios morales rigidos que buscaba implantar en sus subditos.
101 . .

R. Safranski, op. cit., p. 155.
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se define por el resultado de sus acciones. No puedo conocerme a mi mismo sino a partir de

la accion ya realizada.

En su siguiente produccidn, Intriga y amor (1784), sometio a evaluacion su doctrina
sobre la “gran cadena de los seres” cuya posibilidad de union esta dada por el amor. Asi
también, en esta obra Schiller denuncia los abusos de un gobierno y estamento social

absolutistas.

Las dos obras anteriores no consiguieron el éxito deseado en el teatro de Mannheim,
por lo que a principios de 1785, Schiller decidio trasladarse a Leipzig, motivado por la
amistad que le ofrecieron unos admiradores suyos, en donde termind las Cartas filosoficas,
su obra Don Carlos (1787), y empez6 a escribir la novela El visionario (1789). Estos dos

ultimos textos los entregd por partes en su revista Reinische Thalia.

En cuanto al contenido de las ya mencionadas Cartas filoséficas, ademas de la idea
de la fuerza de la atencion, Safranski sefiala que existe una fuerte influencia del texto de
Kant Respuesta a la pregunta: ¢qué es la ilustracién?, pues en dicha obra Schiller toma
como base la consigna ilustrada de ‘“valerse del propio entendimiento” para salir de la
“autoculpable minoria de edad” y se plantea las posibles consecuencias de esta empresa a
través del seguimiento ficticio del proceso de emancipacion. La estructura de la obra se
desarrolla conforme tres episodios de la evolucion del entendimiento humano. En el
primero, el hombre se conserva bajo la tutoria del otro; para la segunda etapa, despierta en
él un ensuefio de la razén (también por influjo ajeno), que lo sumerge en un racionalismo
radical, traducido en la idealizacion de la naturaleza como plena de sentido; pero se ve
confrontado por la realidad, el materialismo le sale al paso produciendo en el sujeto el

tercer episodio: un desencanto ante la insuficiencia de esta idealizacion.

En el segundo episodio, el conocimiento es posible porque la naturaleza da sentido,
“responde a las preguntas del hombre, a las preguntas por el donde, hacia donde y para qué
[Asi] puede leerse como una obra de arte perfecta en si misma. Una obra de arte perfecta es
aquella que incluye en sf toda finalidad”.'%” Gracias a la unidad de la naturaleza es posible

el conocimiento a traves del amor. Sin embargo, aun cuando Schiller no habia leido la

192)hid., p. 219.
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Critica de la razon pura, publicada unos afios atrds por Kant, estaba consciente de que en
ese texto, Kant se proponia poner limites a los viajes especulativos de la razén que
desembocaban en realidades metafisicas insostenibles, como la del amor.

En el tercer episodio hay un desencanto, pero no provocado por los limites de la
razon, sino por los limites del cuerpo, porque en tanto materia limitada y finita, entra en
contradiccion con la necesidad del espiritu libre de ascender a la unidad con el todo. Esta
contradiccion tiene su origen en la problemaética relacion entre el espiritu y el cuerpo
(cerebro), que vuelve cuestionable el conocimiento humano y la idea de libertad en el
pensamiento. Por eso es pertinente la fuerza de la atencién que es condicion de posibilidad

de la libertad y el conocimiento.

En Don Carlos, Schiller sigue preocupado por el tema de la libertad e intenta
explorar las posibilidades de su existencia. Mientras Don Carlos se encuentra embelesado
por su madrastra la reina, es persuadido para sublimar ese sentimiento prohibido en un
amor por la humanidad, y con ello luchar a favor de la independencia de los Paises Bajos de
Flandes. Aquél que incita ese sentimiento en Don Carlos (el marqués de Poza), persigue el
ideal ilustrado, anuncia el desarrollo de “una dialéctica de la llustracion, a saber, la
transformacion de la razon en el terror por el intento de hacer feliz a la humanidad; esa
dialéctica se hara real poco después en la Revolucién Francesa”.®® Schiller nos ofrece una
reflexion sobre la “libertad de pensamiento” entendida como la emancipacion kantiana, de
modo que el hombre o es malvado por naturaleza y debe someterse ante el dominio de un
soberano para no autodestruirse (o que niega la posibilidad de la emancipacion), 0 mas

bien, necesita de un entorno adecuado para desarrollar su espiritu libre.

Para su novela El visionario, se inspir6 en la figura de Cagliostro'® como

premonitora de la caida de la burguesia y el gobierno monarquico a manos de los ideales de

13hid., p. 233

194 conde Alessandro di Cagliostro (1743-1795), mason y alquimista italiano dedicado al ocultismo. Viaj6
por Europa divulgando su orden masdnica: Rito Egipcio, presentindose como un “curandero magnético”. De
su vida se desprenden muchas ambigiiedades, sin embargo, lo que le interesd a Schiller fue el “asunto de la
gargantilla”, en el que se le acusé de haber robado el dinero y las joyas de una gargantilla a la reina consorte
de Francia, Maria Antonieta. Este evento encerraba la creciente tendencia de burgueses y nobles hacia la
practica del oscurantismo. Se sometian bajo la guia de personajes como Cagliostro que se jactaban de poseer
profundos conocimientos sobre diversos temas interesantes para la actividad humana y, aunque fueran
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la llustracién, que ya venia evidenciando una cierta decadencia. Asi, el protagonista se
siente emancipado por su propia razén sin darse cuenta de que todavia depende de una

direccion ajena a si mismo.

Después de su estancia de dos afios en Leipzig, Schiller decidid instalarse en
Weimar y comenzo a redactar su obra La historia de la independencia de los Paises Bajos
(1788). Transitd de las producciones dramaturgicas a los escritos sobre historiografia bajo
el argumento de que la historia brinda nuevos aprendizajes y enriquece el conocimiento,
mientras que las representaciones teatrales sirven para ejercitar el intelecto. Esta obra partié
desde el punto de vista de la filosofia de la historia, sobre todo, guiado por la idea de

evolucion en las dos grandes corrientes del momento, lideradas por Herder y Kant.

En la “historia natural del hombre” ofrecida por Herder, el sujeto esta dotado de una
conciencia debido a la privacion (o debilidad) de instinto, lo que posibilita su evolucién y
deriva en que la cultura sea el producto de un proceso histérico. Define a la humanidad
como resultado de esta evolucion impulsada por la naturaleza (o Dios). Sin embargo,
Schiller tuvo acceso a las dos caras de la moneda, asi, en la critica kantiana de esta postura
a través de la propuesta de una “historia de la razén”, la naturaleza impulsa al hombre a
desarrollar sus disposiciones con vistas al ejercicio racional para la realizacion de su
libertad. No obstante, el ejercicio de esta libertad s6lo es posible porque la naturaleza
provee una cierta “discordia” en las relaciones humanas a través del egoismo, que resulta

en una lucha por la unidad (concordia).

Schiller simpatizé con la idea kantiana sobre la tendencia natural hacia la liberacién
y, en La historia de la independencia de los Paises Bajos, interpreta esa lucha particular
como un episodio de la “historia universal de la liberacion”. Sefial6 que las “casualidades”
que integran los acontecimientos representados en la historia universal, estan lejos del
control de los personajes inmersos en un presente que los limita, y aun asi, es factible

alcanzar una libertad cefiida dentro de su entorno empirico. “Para cada uno es posible y

fraudulentos, Schiller reconoci6 su habilidad para “hechizar” a los demas, incluso a personajes aparentemente
gobernados por una razén ilustrada.
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necesaria la accion libre en su instante y en su puesto; pero lo que de ahi se deduce queda

entregado a un proceso detrés del cual ya no puede descubrirse ningtn sujeto histérico”.*®

Para resolver la ambigiedad que produce la historia universal en el efectivo
ejercicio de la libertad del individuo, Schiller opto6 por la recuperacion del pasado griego de
Winckelmann.*® Dicha influencia se vio proyectada en el poema Los dioses de Grecia,
escrito en 1788, un trabajo simultaneo a La independencia de los Paises Bajos. La
objetividad historica le producia una seguridad tematica, pero ante la reminiscencia del
pasado griego, se enfrento a la necesidad de lo bello y el arte a favor de la concordia entre
el alma y el cuerpo para posibilitar el desarrollo de una historia de la libertad. La libertad
particular es posible cuando el hombre tiene la capacidad de permanecer impasible ante
cualquier tipo de padecimiento, “el ideal de la armonia entre cuerpo y alma, yo y mundo,
no significaba algo reconciliador y agradable, sino una unidad en el desgarro del

sufrimiento [es decir, en la experiencia de lo sublime]”.**”

Bajo este mismo tono esté escrito su poema Los artistas, en éste, el estado presente
(la Modernidad), es un peldafio para acceder a la libertad, pero para conseguirla, Schiller

reclama una cultura estética.

En el afio de 1789, tuvo la oportunidad de impartir clases en la universidad de Jena.
Impresionado por la libertad en el desarrollo académico y la disposicion del entorno social
al intercambio intelectual, ofrecié con rotundo éxito su primera cétedra, en la que se
proponia incitar en los alumnos el autoconocimiento y la valoracion de uno mismo como
individuo y no como un objeto Gtil para el progreso de intereses ajenos (correspondiendo a
las préacticas pedagdgicas de su profesor de la Karlsschule, Jakob Friedrich Abel).
Distingui6 entre “ganapanes” y “cabezas filosoficas”, siendo los primeros aquellos que

s6lo se regocijan en su oficio siempre y cuando involucre una buena remuneracién

1050, Safranski, op. cit., p. 272.

108 35hann Joachim Winckelmann (1717-1768), fue un historiador y antrop6logo para quien existia un ideal
de belleza objetivo, encontrado sobre todo en las obras artisticas de la Grecia clasica. En su escrito
Reflexiones sobre la imitacion de las obras griegas en la pintura y la escultura de 1755, no solo resalté la
“silenciosa grandeza” de las obras clésicas, sino que recuper6 el contexto social en una “vision de conjunto de
la antropologia cultural en Grecia como [...] un tipo humano que por primera vez forjé y disfrutd en la
historia los frutos de la libertad.” (R. Safranski, op. cit., p. 278)

7R, Safranski, op. cit., p. 279.
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economica y el reconocimiento de las altas esferas sociales, de modo que en su esfuerzo
por conservar el “valor comercial de sus conocimientos”, se vuelven dogmaticos en
oposicién firme al progreso. Por otro lado, las “cabezas filosoficas”, defienden la busqueda
de la verdad ante cualquier interés particular, cuestionan constantemente el propio sistema

y son capaces de recomenzarlo de ser necesario.

En lo concerniente a la segunda leccion que impartié Schiller, se concentré en
abordar el tema de su catedra: la historia universal. Defendi6 la dignidad del progreso
humano reflejado en la construccion de las sociedades anteriores. En este proceso, el
hombre va interiorizando las leyes morales, haciendo posible insertarse en la convivencia
social bajo un principio de respeto mutuo. Ademas, no es posible defender la igualdad de
todos los hombres, debido a que la condicion de posibilidad de la existencia de la cultura 'y
mediante el ejercicio de la razén, hay hombres que luchan por distinguirse de los demas.
“La cultura es voluntad de diferencia [...] Por tanto, la sociedad civilizada tiene que perder
la igualdad originaria, aunque puede recuperar lo perdido en un nivel superior: como

igualdad de todos ante la ley”.*®

Una observacién importante ante esta exaltacion de la idea de progreso, es la
oposicién insertada en una de las entregas de la novela de El visionario, pues en ésta se
presentan los aspectos negativos de una vision progresista de la historia. A la idea de
progreso opone aquella del presente, es decir, la concepcion de la historia abarca mas de lo
gue nos es posible experimentar en nuestra condicion de seres mortales. Es posible divagar
sobre eventos del pasado e intentar predecir los futuros, pero sélo como parte de un reino

imaginario, de lo que tenemos conciencia real es del presente.

Si se considera solo el presente, imposibilitando el acceso real a las temporalidades
del pasado y futuro, la concepcidn de un progreso en la historia se vuelve absurdo, se anula
la viabilidad de afirmar una teleologia en este campo. No es posible acceder a un todo real,
pues éste solo se manifiesta en la imaginacion y por eso es problematico hablar sobre
acciones intencionadas dirigidas hacia el cumplimiento de alguna finalidad humana, como

el progreso.

198hid., p. 309.
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Ahora bien, aunque no podamos concebir una finalidad real, pues solo existe en la
imaginacion, es lo Unico a lo que podemos aspirar al momento de hablar de teleologia, por
lo que este fin no podra ser absoluto e incuestionable. “La imaginacion da confianza
practica, y la confianza es el pequefio cono luminoso en medio de la oscuridad, una
oscuridad de la que procedemos y a la que nos dirigimos”.*® En la imaginacion esté la
posibilidad de accion, no hay acceso epistemoldgico a las verdades absolutas, mas bien
s6lo podemos llevarlas a cabo en la accidon con “entusiasmo” y “amor” para hacer de ellas

verdades “ricas” y “bellas”.

Mientras Schiller impartia cursos de historia universal e historia del monoteismo en
Jena, no pasaban desapercibidos los constantes conflictos de tipo ideoldgico y politico en
Francia, en contra sobre todo de la monarquia y los aristdcratas, y a favor de los derechos
del hombre dentro de un gobierno democratico. La Revolucion francesa, en tanto
movimiento ilustrado, buscaba el desarrollo de un sistema politico regido por la razén, una
razon independiente de la religién, por lo que se apropia también los asuntos del corazon.
“Estamos ante un impulso secularizador que transforma las llamadas preguntas «Ultimas»
en cuestiones sociales y politicas™.*° Ademés, implicé la participacién de cada hombre
particular en el destino del pueblo, es decir, la historia ya no se manifestaba como un
acontecimiento que las sociedades deben padecer en el sentido de un destino ineludible,

ahora el destino se construia con la participacion de todos y cada uno de los individuos.

Ante estos cambios radicales, sobre todo en términos politicos, Schiller se mantuvo
a la expectativa, pues sostenia que la razén sola no era suficiente para dirigir a la
humanidad, sino que también era necesaria la disposicién en el espiritu de los ciudadanos,

en el sentido de una “libertad temprana” que amortigiie el paso de la “razon tardia”.

Despues de cierto tiempo, Schiller llegara al resultado de que la razén tardia, la razon
que ha entrado en la escena histérica por la Revolucion [francesa], ya no ha hallado o

todavia no ha hallado al hombre libre y fuerte [...] Por tanto, libertad humana no

109
110

Ibid., p. 314.
Ibid., p. 322.

63



significa solamente la capacidad de dejarse guiar por la razon, sino también fortaleza

de caracter.!?

Su texto Historia de la guerra de los treinta afios, redactado a partir de 1789, se
rige por el principio de que los eventos particulares de una nacion, sélo son relevantes
cuando influyen en el progreso de la especie. Asi, en primer lugar, este conflicto incluy6 a
tantos estados, que al final éstos pudieron reconocerse como parte de una misma
comunidad (europea). Por otro lado, dio pie a que la religion entrara en accion en el ambito
de la politica logrando una mayor participacion de las masas. Ademas, Schiller distingue
entre el “entusiasmo religioso” de la Guerra de los treinta afios y el “entusiasmo
democratico” de la Revolucion francesa, como parte de un proceso en el que “primero la
religién se convierte en politica, y luego la politica se convierte en religion”.*? Cabe
destacar que este “entusiasmo”, sea religioso o democratico, puede derivar en fanatismo
cuando no esté liderado por la razon, es decir, un impulso religioso o libertario que sélo se
expresa hacia afuera, sin preparar de antemano el interior del hombre mismo. Finalmente,
Schiller rescata que asi como la Guerra de los treinta afios forjé personalidades magnificas
(como aquél que inspiraria una de sus obras posteriores: Albrecht von Wallenstein), es
valido afirmar de manera general que “cuando esta revuelto el reino historico de la tierra,

hay que contar con brotes sorprendentes y terribles de grandeza humana”.**3

A principios del afio de 1791, Schiller comenzd a leer La critica del juicio de Kant,
buscando en ella una justificacion filosofica a las condiciones de su inclinacion por el arte,
asi, decidié dedicar el tiempo necesario para comprender la unidad del sistema kantiano a
fondo y después retomar sus planes de creacion poética. Se interesé por la nocion del Giro
copernicano, y puso en el centro de este nuevo sistema la fuerza creadora y la libertad del
hombre. Ademas, le impresioné el uso que Kant hace de la imaginacion, en tanto “energia
viva”, para dar movimiento a todo el mecanismo del conocimiento, pero sobre todo, que en
el libre juego de la imaginacion ésta produzca el sentimiento de lo bello. Sin embargo, de

acuerdo con Schiller, Kant no recorri6 todo el camino, pues se limité a definir lo “bello

ihid., p. 325.

Ibid., p. 334.
Ibid, p. 335.
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subjetivo” (el receptor de la obra de arte) y deja a un lado lo “bello objetivo” (la obra de

arte en si misma).

En su obra Kallias. Cartas sobre la educacion estética del hombre (1793), Schiller
define la naturaleza de la objetividad de lo bello, es decir, las condiciones para que un
objeto sea considerado como bello, incluso un objeto de la naturaleza. Aunque no concluyé
este trabajo, fungié como antecedente inmediato de su texto de 1795, Cartas sobre la

educacion estética del hombre.

En la objetividad de la belleza, la idea de libertad juega un papel fundamental, pues
es justo aquello que nos aparece libre o “como si” lo fuera, lo que se considera como bello.
Debe existir una concordancia entre materia y forma, segln la cual, la materia se somete

“voluntariamente” a la forma. No hay coaccion.

La belleza juega con materiales, con cosas, con materias, con ideas, con el lenguaje,
de manera que se exprese el respectivo sentido o valor propio, y asi tales materiales
permanezcan «libres», aunque entrando a formar parte coherentemente de un todo.
En el mundo «estéticox [...] cada elemento tiene «iguales derechos» y no puede ser
«forzado» en aras del todo, sino ha de «consentir simplemente» con todo. EI mundo

estético es el consenso tenso de todos los elementos que entran en su construccion.*

Esta idea desemboca en una concepcién del artista como aquel que devela una
forma ya existente en la materia, el artista no implanta sus ideas en la materia, sino que
descubre la forma ante la cual ésta se somete voluntariamente. En términos politicos, una
republica estética seria aquella en la que no se coacciona a los individuos ni siquiera en
beneficio de la comunidad (del todo), mas bien cada ciudadano es libre porque elige

consentir a todo.

Especificamente sobre el objeto que ‘“aparece libre”, en tanto producto de la
creacion humana, Schiller escribié Sobre la gracia y la dignidad (1793), texto que se
enfoca en el “ennoblecimiento” del hombre, es decir, que €ste debe guiarse por una ética
que regule su actividad creadora. Las ideas basicas para lograr dicho “ennoblecimiento”

son la “gracia” y la “dignidad”, la primera tiene que ver con el equilibrio entre “la belleza

41hid., p. 352.
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de la forma” (como algo que no se puede controlar a voluntad) y la “libertad”, se trata de la
oposicion entre el deber y el querer; la dignidad se manifiesta cuando dicho equilibrio no
es posible, pues lo que debo hacer no coincide con lo que quiero. En el siguiente apartado
analizaremos los puntos importantes de la obra con detenimiento, pues de aqui se

desprende una diferencia importante, en el ambito de la moral, entre Schiller y Kant.

Ademas, Schiller dedico un texto a Lo sublime (1793), en el que se mantiene bajo
el precepto kantiano que lo define como algo subjetivo, el objeto no es sublime sino la
“fuerza de resistencia” que provoca en el individuo el encuentro con un poder
“desmesuradamente grande”. Tanto para Kant como para Schiller, esto interviene en el
triunfo del espiritu sobre los malestares del cuerpo. Sin embargo, para Schiller, la fuerza de
resistencia no se reduce a la experiencia del sujeto moral como en Kant, sino que la hace
participe del “estado estético”, logrando “una libertad del espiritu todavia en el terreno de
la sensibilidad y no solo, a diferencia de lo que suponia Kant, en contra de la
sensibilidad”."> Cuando a través del estado estético actuamos en el terreno de la moral
para hacer coincidir el querer con el deber, se llama “dignidad”; cuando viene de la

concordancia entre deber y querer a través del juego estético, hablamos de “gracia”.

En el afio de 1794, Schiller dio los primeros pasos para la firme fundacion de una
amistad con Goethe, invitandolo a participar en su nueva publicacién Die Horen, revista
literaria cuyo proposito era dar un respiro estético ante los constantes bombardeos politicos
que los diarios proporcionaban con relacion a la Revolucion francesa. “En el proyecto
mencionado adquiere los primeros contornos la idea de una nacion cultural como respuesta

a la nacion politica de la Francia revolucionaria”.**®

Aunque, segun nos cuenta Safranski, Schiller se sentia abrumado por las constantes
exposiciones sobre politica, él mismo intenta inmiscuirse en el tema de subterfugio, pues el
punto principal de sus trabajos siempre serd la estética. Asi, en las Cartas sobre la
educacion estética del hombre, obra que nos ocupara méas adelante de manera profunda,
podemos ver cdmo, a traves del concepto de juego subsumido al arte, relaciona al mundo

estético con los aspectos fundamentales de la organizacién social.
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Otra obra de contenido filosofico con relacion a la estética, es el tratado de Poesia
ingenua y poesia sentimental. En este texto, Schiller expone tres épocas en el hombre: la
natural o ingenua, la de la reflexion o sentimental y aquella en la que la dos épocas
anteriores armonizan entre si. “Lo ingenuo es lo antiguo y lo sentimental es lo moderno.
En lo ingenuo actda el ser espontaneo, en lo moderno, la conciencia”.**” Asi define la
modernidad como afioranza de la ingenuidad olvidada, en la que nos enfrentamos a una
dualidad entre el conocimiento y el sentimiento, amenazando con la imposicion a lo vivo
de un “mecanismo sin alma”. El artista y el hombre se ven obligados a reconciliar estas

fuerzas para acceder a un ideal de unidad.

Bajo la continua amenaza de muerte, Schiller decidié dedicar su ultimo aliento a la
produccion artistica. Asi, en 1796, comenzo a escribir el drama de Wallenstein. Inspirado
en la Guerra de los treinta afios y una de las figuras producto de esa época, Albrecht von
Wallenstein, describe su influjo sobre los soldados bajo su mando como el de un “padre
soldado” que los incita a enfrentarse a la muerte para ser duefios de si mismos. Sin
embargo, cada soldado es un medio para lograr el fin de Wallenstein, un fin que Schiller
mantiene incierto hasta muy avanzados los acontecimientos de la obra. Esto Gltimo con la
intencion de otorgar al personaje la oportunidad de “afirmar su propio poder”, no a través
de la conquista y dominio de otros pueblos, ni del derrocamiento del emperador, sino a
partir de su “capacidad de hacer”. Aunque se vuelve indeciso porque sabe que la accion
consumada es irreversible y reduce el campo de las posibilidades de accion. “Pretende ser

las dos cosas a la vez, hombre de poder y hombre de posibilidades”.**®

En 1799, Schiller se trasladé a Weimar con la intencién de estar més cerca de
Goethe y del mundo del teatro, ahi escribié las Ultimas de sus obras mas importantes:
Maria Estuardo, La doncella de Orleans, La novia de Mesina y Guillermo Tell. En la
primera, aborda el juicio de Maria Estuardo (1542-1567), condenada a muerte bajo el cargo
de preparar un ataque contra la corona inglesa. La fuerza del drama se centra en que la
protagonista, cuando queda exenta de un delito del que es culpable y se le obliga a cumplir

con la sentencia de un delito que no cometid, lucha para defender su inocencia, pero

1hid., p. 410.

81hid., p. 451.
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mientras mas lucha, parecen mas ciertas las acusaciones en su contra. Resignada a morir,
arguye que si bien la sentencia fue emitida sobre la base de una falsa acusacion, el castigo
la exonerard del delito que si cometid. Intenta elevar su espiritu ya no en términos
politicos, sino en términos morales. No cumple con la expiacion de su pecado sélo porque
sea su deber moral, sino también y sobre todo, para afirmar su superioridad, incluso en la
muerte, ante Isabel. “Ciertamente, ella se convertira en un «alma bella», pero forma parte
del alma bella que la sensibilidad no sea absorbida enteramente por la moralidad [y en
cuanto alma bella] cuando Maria, con corazdn creyente, se siente responsable de su

destino, el espectador descubre con ello el triunfo de su libertad”.**

Por otro lado, en La doncella de Orleans, Schiller se distancia de algunos hechos
narrados en los documentos historicos que inspiraron la obra para enaltecer a su
protagonista (Juana de Arco) en dos ambitos diferentes. El primer evento alterado, fue la
inactividad de Juana en las batallas que ella misma lideraba, la hace poseedora de una
fuerza divina desbordante que la incita a participar en el combate. Sin embargo, su impulso
de humanidad le impide consumar la muerte de uno de los traidores y los inquisidores
ingleses aprovechan el conflicto interno que congeld su accion para sentenciarla a morir en
la hoguera. Este es otro de los momentos alterados por Schiller, pues la historia narra que
asi perdid la vida, mientras que en la obra, Juana es presa del impetu de su propio espiritu,
que la impulsa a romper sus cadenas y luchar una vez mas. “Juana es elevada dos veces por
encima de lo usual; primero mediante una obsesion sagrada, mediante un entusiasmo desde

fuera y desde arriba, y luego mediante un entusiasmo que sale de ella misma”.**°

Su siguiente composicion, La novia de Mesina, permitié a Schiller reinterpretar en
los dramas de la antigtiedad el papel del coro como un testigo y también como un sujeto en
el sentido de una unidad de la que salen los protagonistas que adquieren una voz propiay a
la que se reintegran. Es una puesta en escena de su teoria sobre la historia universal, en la
que el ejercicio de la razon lleva a los individuos a buscar su diferencia ante los demas,

posibilitando la existencia de la cultura. “Los protagonistas, que actian ante el coro, son la
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disonancia viva, se desatan del coro como voces particulares, desarrollan su juego

disonante, el drama de sus enredos, y se hunden de nuevo en el unisono del coro”.***

Por ultimo, con motivo de los eventos politicos posteriores a la Revolucion
francesa, Schiller redactd su obra Guillermo Tell. En ésta, denuncia la decadencia de los
supuestos de libertad y fraternidad que rigen a los franceses, sobre todo representados bajo
la figura del conquistador Napoledn Bonaparte, quien sometia a los pueblos mediante la
fuerza, consiguiendo un séquito que, desde el punto de vista de Schiller, carecia de libertad
interior. Al personaje principal no le interesa la politica y desconfia de la cultura en tanto
fuerza opositora de su estado de naturaleza. “Alli [en la cultura] los hombres han perdido
su libertad [...] Se han sometido al Estado porque les falta fuerza para protegerse a si
mismos [...] La naturaleza ha perdido alli mucho de su caracter amenazador, pero se ha
hecho tanto mas amenazador el dominio del hombre sobre el hombre”.*?? La fuerza del
“orden natural de la vida” es mas poderosa que la tirania politica y por eso Guillermo Tell
confia en que todos los enredos y conjuraciones fracasaran en su intento de dominio. Sin
embargo, es forzado a entrar en el espacio de la historia y la cultura para defender su
estado idilico natural, pero cuando retorna a la naturaleza ya no es el mismo. El punto
central es, que la revolucion se busque por hombres libres en su interior a los cuales les sea
censurada su libertad exterior, y asi luchen por recuperarla; el proceso alterara a los

hombres, pero conservaran su libertad interior ademas de haber conquistado la exterior.

Mediante este breve recorrido por la vida y obra de Schiller, podemos evidenciar
coémo ensay0 en las representaciones teatrales, las consecuencias de su postura filosofica,
sobre todo en términos estéticos con relacion a la libertad, no sélo politica sino moral. Méas
adelante (en las Cartas sobre la educacién estética del hombre), veremos que este ensayo
tiene que ver con una idea del arte como experiencia estética basada en la apariencia, y que

gracias a ésta, lo real se hace mas real.

21hid., p. 481.

1221hid., p. 492.
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2.1. Belleza moral

El objetivo de este apartado es poner en claro las diferencias entre la moral kantiana y la
que, tomando como punto de partida a ésta, formulé Schiller poco después. Como ya
mencionamos, cuando Schiller escribié Kallias. Cartas sobre la educacion estética del
hombre, en donde establece que la libertad o la apariencia de libertad es condicion de
posibilidad para que un objeto sea considerado como bello, extendié el campo estético del
ambito moral del hombre al de la naturaleza. Es posible la existencia de objetos bellos (o
con apariencia de libertad), pues la razon practica “presta” una voluntad a estos objetos, asi
parece que estan determinados por si mismos. En este sentido, el papel del artista es el de
“develar” una forma que de hecho ya estd en la materia, no le implanta sus ideas, descubre
la forma a la que se somete “voluntariamente”. No se coacciona a los objetos del arte,
porque éstos aparecen libres, y en tanto que el hombre es libre, con menor razon se debe

coaccionar a los individuos, ni siquiera a favor de los intereses de la comunidad.

Recordemos que para Kant un objeto es bello porque el espectador le adjudica una
vida ficticia, no hay como en Schiller, una apariencia de voluntad dentro del objeto, sino
que solo le pertenece cuando un sujeto la contempla y le impone desde fuera una finalidad
(subjetiva) sin fin. Por lo que la obra de arte se rige por leyes concebidas desde el interior

del artista, producto del juego de sus facultades cognitivas.

En su texto Sobre la gracia y la dignidad, Schiller discurre a proposito del
dualismo moral de Kant, que se desprende de la subjetividad de la belleza, en el que sélo el
deber es deseable y por lo tanto el querer individual tiene que subsumirse ante los intereses

de la comunidad.

En efecto, s6lo una sociedad fundada en la justicia puede hacernos pasar de un
estado de naturaleza, es decir, regido por el instinto, a un estado legal, esto es,

regido por la razon. En tal sociedad son prioritarios los intereses de la comunidad.
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Los del individuo son respetados s6lo en la medida en que sean compatibles con

el bien de todos.*?®

En este sentido, el texto de Schiller tiene por objetivo reconciliar los dos aspectos
del hombre que se encuentran en constante conflicto: razon y sensibilidad, a través de la
idea de gracia, cuyo producto es un alma bella en el hombre. Schiller retoma la alegoria de
lo bello en los mitos de la antigua Grecia, en los cuales la gracia se manifiesta tanto en
seres bellos como en los que no lo son, pero siempre bajo la mediacion de la belleza.
Afirma que para los griegos, es una “belleza en movimiento”, debido a su condicion de
accidente adherido a la esencia del objeto, el cual puede, a su vez, desprenderse de la
gracia sin alterar su propio ser. Es objetiva porque se manifiesta realmente en el objeto, no
como mera apariencia. Ademas, se trata de movimientos voluntarios impulsados por un
sentimiento moral, no dominados Unicamente por un estimulo sensual. A esta idea, se
opone la de “belleza fija”, la cual constituye al sujeto en su esencia, de modo que si se

Ilegara a suprimir, el sujeto dejaria de ser lo que es.

Asi, la idea de gracia en los mitos griegos se concibe como unificadora de la
naturaleza y el espiritu. De esta manera, Schiller cifie la figura de la diosa de la belleza, en
tanto obra de la naturaleza, dentro del concepto de belleza de construccion o belleza
arguitectonica, pues se rige por la ley de necesidad de la misma naturaleza y en este sentido
no necesita ser completada, es perfecta. La belleza en el ser humano “no es otra cosa que

una hermosa representacion de los fines que la naturaleza se propone con el hombre”.***

Ahora bien, no es lo mismo hablar de belleza arquitectonica que de su perfeccion
técnica, pues ésta se concentra en el proceso de la cadena de los fines que desemboca en un
fin Gltimo, mientras que aquélla se refiere a la manera en que estos fines se presentan en el
mundo fenoménico para ser percibidos por la facultad intuitiva. En este sentido, la
perfeccion técnica apela al destino de la humanidad y aparece ante el entendimiento; al
tiempo que la belleza arquitectonica se regodea en el mundo fenoménico y “como [tratar
sobre el destino de la humanidad] no podria realizarse sino por medio de un concepto, no

seria la sensibilidad sino el entendimiento quien juzgara de la belleza, lo cual implica

123 I. Kant, Critica de la razon pura, p. XIV.
124 Schiller, Sobre la gracia y la dignidad, p. 12.
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contradiccién”.*?® Como si para concebir la belleza en lo humano no fuera posible fiarnos
de la sensibilidad, porque en el orden fenoménico el hombre pierde su preeminencia

intelectual ante los demas seres y fendmenos sensibles.

Para Schiller si es posible hablar sobre belleza humana sin suscitar contradiccion,
pues no depende de su destino moral, sino del hecho de que la naturaleza del hombre lo
distingue de los demas seres también en la esfera fenoménica. Asi, la perfeccion técnica en
el entendimiento coincide con la belleza arquitectonica del mundo fenoménico. “La belleza
misma, ciertamente, tiene que seguir siendo un libre efecto natural, y la idea racional que
determind la técnica de la estructura humana nunca puede darle belleza, sino sélo
permitirla”.*?® Esto tampoco quiere decir que la “técnica de la estructura humana” dependa
totalmente de la naturaleza, tiene su origen en ella pero se hace técnica por el
entendimiento, lo que significa que en el entendimiento ya estd gestada la perfeccion
técnica que se presenta de manera natural. Es evidente, entonces, su diferencia con la
belleza arquitectonica que se gesta en la naturaleza, en ella se manifiesta y sélo puede ser

juzgada por la sensibilidad.

Hay una aparente independencia de la belleza ante la facultad del entendimiento vy,
por lo tanto ante la razén, aun cuando “es tan indudable que lo bello gusta a la razon, como
es indiscutible que no se apoya en ninguna cualidad del objeto que sélo por la razon
pudiera ser descubierta”.*?” A este respecto, Schiller retoma la divisién kantiana del juicio
reflexionante entre juicio teleolégico y juicio estético para justificar la relacién entre

belleza y racionalidad, diciendo que:

En ambos casos el fendbmeno sera adecuado a un concepto racional, con la sola
diferencia de que en el primer caso la razon lo encuentra ya objetivamente en el
fenémeno y, por decirlo asi, no hace mas que recibirlo del objeto, porque es preciso
establecer el concepto para explicar la indole y a veces hasta la posibilidad del
objeto; mientras que en el segundo caso lo dado en lo fenoménico

independientemente de su concepto, la razon lo convierte, por propia iniciativa, en
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una expresion del concepto mismo, y, por consiguiente, trata lo meramente sensible

como si fuera suprasensible.'®

En el primer caso se habla de objetividad y perfeccién y en el segundo, de

subjetividad y belleza.

Asi como Kant, Schiller justifica la unidad entre el espiritu y la sensorialidad
mediante la participacion de la belleza tanto en el mundo sensible como en el inteligible
gracias al juicio estético. Sin embargo, nos dice que “en la razon misma debe radicar, pues,
la causa por la cual ella enlaza una determinada idea a un determinado modo de
manifestarse las cosas; y, por otra parte, en el objeto debe radicar la causa por la cual

suscita exclusivamente esa idea y ninguna otra”.*°

Puesto que en la belleza arquitectdnica coinciden necesidad teleoldgica y necesidad

natural:

De la belleza arquitectonica del hombre se preocupa, pues, la naturaleza por si sola,
porgue en este caso le ha sido confiada de una vez por todas por el entendimiento
creador la ejecucidn, desde su primer comienzo, de todo lo que necesita el hombre
para el cumplimiento de sus fines; asi, la naturaleza no tiene que temer ninguna

innovacion en este su negocio orgémico.l?’O

Consideremos también que el ser humano es una persona, entendida en Schiller
como un ser capaz de modificarse a si mismo desde si mismo (“principio libre en el
hombre”), es decir, que puede modificarse de acuerdo a sus propios estados internos
independientemente de la ley de causalidad de la naturaleza; por lo tanto, el espiritu es el
que decide sobre los casos de aplicacion de las leyes de la naturaleza, en otras palabras, el
espiritu, en su condicion de persona, impone la voluntad a la naturaleza. Ademas, “no sélo
los instrumentos de la voluntad, sino también aquellos sobre los cuales la voluntad no
manda directamente, reciben, a lo menos indirectamente, su influjo. El espiritu los

determina no so6lo intencionalmente cuando obra, sino también, sin proponérselo, cuando
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siente”.*®* En este sentido, el espiritu somete la eleccién mecanica de la naturaleza a su

voluntad, limitandose a actuar conforme leyes naturales.

De esta manera distinguimos entre belleza de estructura, que es la que produce la
naturaleza y belleza de juego, aquella en la que interviene la voluntad en su libertad. Y en
este segundo sentido es en el que se entiende la gracia. “Gracia es la belleza de la forma
bajo la influencia de la libertad, la belleza de los fendmenos determinados por la persona.
La belleza arquitectonica honra al Creador de la naturaleza; la gracia, a su poseedor.

Aquélla es un don innato; ésta un mérito personal”.**?

Con la intervencién de la voluntad, Schiller recupera la nocién griega en la cual la
gracia se manifiesta en el movimiento, y aunque también se manifiesta en sujetos inertes,
esto sOlo puede reflejarse en los “rasgos” que un movimiento inicial repetido
constantemente produce. A su vez, la gracia implica que la “belleza de la forma” sea
movida por la libertad, por lo que la responsabilidad de que la naturaleza no se subsuma a
la libertad ni que la libertad se doblegue ante la naturaleza, recae en la inclinacion moral
del espiritu. En este sentido, la diferencia entre la belleza en general y la gracia radica en
que, si bien ambas implican movimiento objetivo o subjetivo, esta Gltima se manifiesta

solo en los movimientos relacionados a un sentimiento.

Existen dos tipos de movimientos producidos por la voluntad del sujeto, aquellos
que lleva a cabo de manera predeterminada para lograr un efecto en el mundo sensible:
deliberados, y aquellos que tienen su origen en una ley de necesidad pero son realizados
por una sensacion: simpaticos. La sensacion no determina los movimientos simpaticos,
éstos se configuran conforme al sentimiento moral en su libertad. En el mundo
fenoménico, ambos tipos de movimiento suelen manifestarse de manera conjunta, pues el
sentido moral que provoca los movimientos deliberados a través de la voluntad, también

incita a los simpaticos. Explica Schiller que,

el modo como se realiza un movimiento voluntario no estd determinado por su

finalidad tan exactamente que no haya mas de una manera de poder ejecutarlo [...]
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Lo que ha quedado indeterminado por la voluntad o por la finalidad perseguida

puede ser determinado simpéaticamente por el estado afectivo de la persona y servir

por tanto como expresion de ese estado.™**

El movimiento involuntario de tipo simpéatico complementa la accion de la
voluntad, no se adhiere por completo a un principio de libertad, tiene su origen en éste pero
se desarrolla conforme leyes naturales. “Si la gracia es, pues, una cualidad que exigimos de
los movimientos voluntarios, y, por otra parte, hay que desterrar de la gracia misma todo lo
voluntario, tendremos que buscarla en aquello que en los movimientos deliberados no es
deliberado, pero que al mismo tiempo corresponde a una causa moral en el animo”.** En

esta colaboracion entre naturaleza y libertad se manifiesta la gracia.

So6lo en el ser humano encontramos gracia, pues si bien la naturaleza asigna a todos
los seres vivos una finalidad, su cumplimiento lo lleva a cabo la misma naturaleza, excepto
en el ser humano, a éste le otorga un fin que €l mismo tiene que realizar por sus propios

medios.

Ante la idea general de humanidad, en su “parte arquitectonica”, que es el fin que
nos impone la naturaleza como a los demas seres de su creacion, lo que vale es mas bien el
caracter del individuo, es decir, el reflejo de los esfuerzos invertidos para alcanzar ese fin a
través del ejercicio de su libertad. Este reflejo se exterioriza en el ser humano mediante sus
rasgos expresivos, a los que se oponen los rasgos mudos que sélo responden al influjo de la
naturaleza, no hay un impulso moral del espiritu que los identifique como expresion del

caracter.

Un espiritu vivaz consigue ejercer influjo sobre todos los movimientos corpéreos y
aun logra finalmente, en forma indirecta, transformar por el poder del juego
simpatico hasta las solidas formas de la naturaleza, inaccesibles a la voluntad. En
hombres semejantes, todo acaba por volverse rasgo de caracter [...]JEn cambio,

aquellos atildados pupilos de la regla (que podra serenar los sentidos, pero nunca

133
134

Ibid., p. 30.
Ibid., p. 37.

75



despertar humanidad) en todas sus chatas e inexpresivas formas, no muestran otra

cosa que el dedo de la naturaleza.*®

Cuando la gracia se manifiesta a través de los rasgos expresivos, participan en el
hombre tanto su sentido moral como su condicion fenoménica. Es decir, asi como el
sentimiento moral tiene su origen en la razon y la belleza reclama la injerencia de los
sentidos en los efectos producidos por un impulso natural libre o en apariencia libre, la
reconciliacion por medio de la gracia entre los dos mundos de los cuales depende la
posibilidad de la moral y la belleza, radica en el consentimiento del espiritu ante las
manifestaciones libres de la sensibilidad. Justo porque “por muy severamente que la razon
reclame una expresion de la moralidad, no menos inexorablemente reclaman los ojos la

belleza”.**

Aunque parece que la libertad no es posible, porque se entiende que la voluntad
determina a la naturaleza en los movimientos voluntarios con el propdsito de utilizarla
como medio para lograr un fin moral y, los movimientos involuntarios (cuyo producto son
los rasgos expresivos) se conciben s6lo como expresion de la moralidad, aqui radica la
importancia de la gracia como conciliadora entre ambas dimensiones, pues no se trata de
anular o someter la accion libre a favor de una finalidad, sino de que el espiritu conceda a

la naturaleza la ejecucion de su actividad libre y que de todas maneras tienda a ese fin.

Podemos, por tanto, decir que la gracia es un favor que lo moral concede a lo
sensible, asi como la belleza arquitecténica puede considerarse como el
consentimiento de la naturaleza a su forma técnica [...] Cuando el espiritu,
manifestandose en la naturaleza sensible que depende de él, lo hace de tal manera
que la naturaleza ejecuta su voluntad del modo mas fiel y exterioriza sus
sentimientos en la forma mas expresiva, sin infringir, no obstante, los requisitos que
la sensibilidad exige de los sentimientos en cuanto fenémenos, surgird entonces

aquello que se llama gracia.137

135
136
137

Ibid., pp. 42, 43.
Ibid., p. 47.
Ibid., pp. 49-50.

76



La gracia se expresa a partir de una causa independiente de lo sensible, pero sélo es
bella cuando armoniza con un impulso natural que la sujeta al mundo sensible. En primer
lugar, sefiala Schiller que tanto los movimientos voluntarios como los involuntarios no son
fuerzas de cohesion para la naturaleza, ésta los obedece “con belleza”; ademas, la
naturaleza tampoco puede someter al espiritu, pues esto anularia la posibilidad de una

“bella expresion moral” y con ello también la cualidad humana en el sujeto.

En segundo lugar, la relacion entre razon y sensibilidad en el hombre, puede
pensarse de tres maneras diferentes, de las cuales hay que elegir aquella que méas convenga
a la manifestacion de la belleza en el mundo fenoménico: o el hombre se guia sélo por
principios racionales, por lo que el espiritu somete a la naturaleza; o mantiene bajo el
dominio natural su parte racional y se deja mover solo por los impulsos que comparte con
los demés animales; o, por ultimo, lo sensible corresponde a los principios racionales sin

contradiccion, asi ambas dimensiones en el hombre se encuentran en armonia.

La primera relacion, en la que la razén somete a la naturaleza a raiz del
descubrimiento en el hombre de su autonomia producida justo a partir de su libertad
racional, es considerada como necesaria para salir de la segunda, pues ante el control
natural hay que oponer una fuerza de resistencia mayor por parte del espiritu. En esta
etapa, es impensable la posibilidad de la belleza y de la gracia (siempre que haya coaccion,
la gracia no tendrad lugar). En la segunda relacion, la materia somete a la forma, la
“aplasta”, anulando la conciencia de autonomia en el individuo y por lo tanto su libertad
moral, destituyéndolo como integrante de la humanidad y sometiéndolo a una necesidad

mecanica.

En la tercera, se da el equilibrio entre razén y sentimiento, en otras palabras, deber
e inclinacion. En este equilibrio se basa la diferencia de la propuesta moral de Schiller con
la de Kant, en la cual el deber esta apartado de la sensacién, por lo que no se puede
determinar el valor moral de una accion a partir de la manifestacion sensorial de la gracia
ni mucho menos con base en su belleza (porque la belleza siempre se presenta en el mundo
fenoménico). Para Schiller, precisamente debido a que no se puede garantizar la
correspondencia de una accion con el deber racional a partir de la gracia ni la belleza, la

perfeccion moral consiste en la armonia efectiva entre el deber y la inclinacion.
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Porque el hombre no esta destinado a ejecutar acciones morales aisladas, sino a ser
un ente moral. Lo que le esta prescrito no son virtudes, sino la virtud, y la virtud no
es otra cosa que "una inclinacion al deber". Por mas que en sentido objetivo se
opongan las acciones por inclinacion a las acciones por deber, no sucede o mismo
en sentido subjetivo, y el hombre no sélo puede, sino que debe enlazar el placer al
deber; debe obedecer alegremente a su razon."*

Recordemos su obra Don Carlos, en la cual uno de los protagonistas (el Marqués
de Poza), se justifica en la “moral revolucionaria” y utiliza a otros personajes como medios
para alcanzar un fin superior, no se detiene por “el hormigueo de las «individualidades»”,
es capaz de sacrificar a los individuos para convertirlos en algo universal. “Schiller aborda
el tema de la relacién precaria entre moral y supermoral. Muestra que la intuicion moral
natural, la cual va ligada al hombre particular y concreto, es més fiable que los pensados

principios morales, orientados hacia el todo”.**

Si tanto espiritualidad y sensibilidad vienen dadas de manera conjunta en el ser
humano, es porgue so6lo mediante su colaboracién conjunta el caracter moral queda
implantado en el &mbito natural del hombre a pesar de surgir de una idea racional. Someter
la sensibilidad a la razén s6lo provoca que la naturaleza también luche para defender su
subsistencia en el interior del hombre, en cambio, manteniendo ambas cualidades en
concordancia, el caracter moral se vuelve parte de su naturaleza. “El enemigo simplemente

derribado puede volver a erguirse; sélo el reconciliado queda de veras vencido”.**°

Cabe aclarar que en Sobre la gracia y la dignidad, Schiller comenta el motivo de su
distanciamiento del sistema kantiano, pues sefiala que Kant respondié a la urgencia de su
época de contener los excesos de la sensibilidad y por eso dio un lugar preeminente a la
razon y al deber que de ella se deduce. Lo define como “el Dracén de su €poca, porque

considerd que no era atin digna de un Solén ni estaba en disposicién de acogerlo”.***

18 Schiller, Sobre la gracia y la dignidad, p. 58.
139 R. Safranski, op. cit., p. 250.

Mo Schiller, Sobre la gracia y la dignidad, p. 59.
“Libid., p. 61.
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Schiller atenda la mano dura de la moral kantiana y, a la figura del marqués de Poza
en su Don Carlos, contrapone el principio del alma bella. Porque, “no me predispone
favorablemente el hombre tan incapaz de confiar en la voz del instinto que esta obligado,
en cada caso, a ajustarla al diapason del principio moral; en cambio, se le tiene en alta
estima si se fia con cierta seguridad de esa voz, sin peligro de ser mal dirigido por ella”.**?
El hombre que es capaz de confiar en su instinto, ha desarrollado en si mismo el ideal de la
“humanidad perfecta” a través de la concordancia entre razén y sensibilidad, y por lo tanto

posee un alma bella. Con la ley moral implantada en su naturaleza, también puede actuar

conforme a lo que le dicta su sensibilidad.

Igual que en Kant, las acciones no son morales, para Schiller es el caracter el que
recibe esta denominacion, por este motivo las acciones de un alma bella no tienen valor
alguno, el hecho de ser ella lo que es vale de por si. Solo ella, “con una facilidad tal que
pareceria que obrara sélo el instinto, cumple los méas penosos deberes de la humanidad, y
el mas heroico sacrificio que obtiene del instinto natural se presenta a nuestros 0jos como
un efecto voluntario precisamente de ese instinto”.**® Asimismo, cuando actlia, se
desprende de esa accion una belleza de la cual no tiene conocimiento, es decir, su
expresion en lo fenoménico se da a través de la gracia. En el alma bella se reconcilian

libertad y ley, materia y forma, inclinacion y deber.

Asi como el alma bella se devela en el mundo fenoménico por la gracia, existe
también el alma sublime, cuya manifestacion se da a través de la dignidad. Schiller agrega
esta segunda expresion del espiritu porque un alma bella no se consigue por completo en la
experiencia, hay que tender constantemente a su realizacion. Es importante recordar que
para Kant no hay instinto (como el de los animales) en el ser humano, sin embargo, para
Schiller, como hemos visto, si lo hay. El instinto es una expresion sensible de la necesidad
natural, lo que significa que todavia existe en el hombre una parte a cargo totalmente de las
leyes naturales, “el mas esforzado estoico siente tan agudamente el hambre y la rechaza tan

vivamente como el gusano que se arrastra a sus pies”.**

142
143
144

Ibid., pp. 63, 64.
Ibid., p. 64.
Ibid., p. 69.

79



La diferencia entre los animales y el ser humano radica entonces, en que éste posee
una voluntad libre, la cual, sin pertenecer por entero a la facultad racional, lo lleva no sélo
a considerar su instinto para satisfacer sus impulsos de manera inmediata dentro de una
serie de eventos ligados necesariamente, sino que puede elegir entre obedecer a la
naturaleza o someterse a leyes racionales. Es en este sentido que Schiller se refiere a la
voluntad como un “concepto sublime”, incluso sin tomar en cuenta su uso moral, pero
considerandola como elemento moral, la voluntad no s6lo distingue al ser humano de los
animales sino que lo eleva hacia lo divino. Por este motivo, la razén suele excederse y

oprimir la naturaleza en el hombre, para lograr que se eleve sobre si mismo.

Aun cuando la voluntad no pertenece del todo ni a la razon ni a la naturaleza, en el
momento en que la necesidad natural intente imponerse a las leyes racionales, la voluntad
en su dignidad, debe elegir siempre el cumplimiento de estas Ultimas. Le corresponde no
ceder ante las exigencias de la naturaleza sin consultar primero a la razén por ser una
facultad superior, en este sentido, debe disminuir el poder de la legislaciéon del instinto
sobre el hombre, mostrandolo como un ser autbnomo y, por lo tanto, moral. El carécter es
moral, pero no bello, justo porque no hay posibilidad de armonia entre la inclinacion y el
deber.

En estos casos, pues, no obra tampoco en forma moralmente bella porque en la
belleza de la accion debe también participar necesariamente la inclinacion, que aqui,
por el contrario, parece en conflicto. Pero obra en forma moralmente grande, porque
es grande todo aquello, y s6lo aquello, que da testimonio de la superioridad de una

facultad mas elevada sobre la sensorial **°

En la forma de obrar “moralmente grande” se manifiesta el alma sublime. Es un
proceso de transformacién, si aun después de lograr la armonia entre deber e inclinacion
(haciendo de las leyes morales parte de la naturaleza), el instinto intenta imponer la
satisfaccion de sus necesidades, que no corresponden con los preceptos racionales y
coaccionan la libertad de la voluntad, en ese momento, la razon deja de fiarse del instinto y

lo devuelve a su dominio. Asi, “la dominacion de los instintos por la fuerza moral es

1bid., p. 75.
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libertad de espiritu, y dignidad se llama su expresion en lo fenoménico”.**® La dignidad es
una expresion indirecta, pues la libertad pertenece a un mundo diferente al sensible, por lo

que no se puede apelar a los sentidos para representarla.

De la imposicion de limites por parte de la razon a los excesos de la naturaleza, se
distinguen dos tipos de movimientos provocados por el instinto, similares a los que se
producen en el cuerpo cuando hay armonia (voluntarios o simpaticos): los primeros, son
involuntarios porque provienen desde la sensacion y la acompafian indefectiblemente; los
segundos, tienen su origen en la voluntad pero son despojados de su libertad por el instinto,
lo que los vuelve contingentes. De cualquier manera, ambos pueden acompafar la afeccion
del instinto que impulsa el movimiento y presentar un todo armonioso (pues no hay ley que

contravenga la del instinto).

En la manifestacion de estos movimientos, la naturaleza se impone o intenta
imponerse frente al espiritu. El hecho de que la voluntad defienda su libertad limitando al
instinto, significa que los movimientos involuntarios no se erradicaran porque estan dentro
de su propio territorio, sin embargo, los movimientos contingentes se rendiran ante el
contraataque de la voluntad. Esto resulta en una contradiccién en los movimientos finales,
pues mientras unos se rinden ante el afecto natural, los otros manifiestan la entereza del

espiritu.

En su poema Los dioses de Grecia, vimos que Schiller habla de libertad cuando el
ser humano permanece impavido frente a cualquier tipo de padecimiento. En ese mismo
sentido se impone la entereza del espiritu frente al movimiento involuntario producido por
el afecto natural. “De este modo la serenidad en el padecer, que es en lo que consiste
realmente la dignidad, se vuelve - aunque soOlo indirectamente, por un raciocinio-
representacion de la inteligencia en el hombre y expresién de su libertad moral”.**’
“Padecer” se refiere no solo al dolor, sino a todas las afecciones que se puedan producir en
la sensibilidad y que intenten imponer su satisfaccion inmediata por la voluntad, ignorando

a la razon. Se trata incluso de impedir el dominio de las afecciones que producen placer.
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En la dignidad, pues, el espiritu se conduce frente al cuerpo como soberano, porque
tiene que afirmar su autonomia contra el instinto imperioso que, prescindiendo de él,
obra directamente y trata de sustraerse a su yugo. En la gracia, por el contrario, rige
con liberalidad, porque aqui es él quien pone en accion a la naturaleza y no encuentra
resistencia alguna que vencer. Pero solo la obediencia merece suavidad, solo la
resistencia puede justificar el rigor [...] De ahi que la dignidad se exija y demuestre
mas bien en el padecer y la gracia mas bien en la conducta; pues sélo en el padecer

puede manifestarse la libertad de animo y sélo en el obrar la libertad del cuerpo. 148

Todo depende del desenvolvimiento del instinto, cuando se adhiere a los principios
del espiritu, éste concede apariencia de libre albedrio a la naturaleza, pues la accion es
inspirada por el espiritu, ejecutada por la voluntad y reafirmada por la naturaleza (que
parece voluntaria). En cambio, cuando la naturaleza intenta salirle al paso al espiritu, la
voluntad la detiene afirmando su autonomia a través de la dignidad como “serenidad en el

padecer”.

En la idea moral de virtud, viene dada la dignidad, pues aquella implica también el
dominio de los instintos. En este sentido, aunque el ideal de “perfecta humanidad” consiste
en la armonia entre razén y sensibilidad, éste parece desacreditado por la dignidad, pues su
sola existencia delata el conflicto entre ambas dentro del sujeto y la humanidad. En el
sujeto, la presencia de dicho conflicto anula el valor moral de sus acciones, porque éste es
un ser moral s6lo cuando obra con vistas a la realizacion del fin de la humanidad. Sin
embargo, el conflicto es necesario en el caso de la humanidad, més aun, la humanidad
exige que la lucha se lleve a cabo en el espacio fenoménico a la espera del triunfo de la
moral a través de la dignidad. “El hombre debe hacer con gracia todo lo que puede llevar a
cabo dentro de su humanidad, y con dignidad todo aquello para cuya ejecucion debe

trascender de su humanidad”.**

Para entender que de hecho existe una mutua colaboracion entre la gracia y la
dignidad a favor del ideal de “perfecta humanidad”, cabe sefialar que asi como la virtud

acompafia a la dignidad, la inclinacién es inseparable de la gracia. Explica Schiller:
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Cierto es que la dignidad por si sola demuestra, dondequiera que se le encuentre,
cierta limitacion de los apetitos e inclinaciones. Pero que lo que consideramos
dominio de si mismo no sea mas bien embotamiento de la sensibilidad (dureza), y
que lo que pone freno a la explosion del afecto presente sea en realidad auténoma
actividad moral y no més bien la preponderancia de otro afecto, vale decir deliberada
tension, eso solo puede decidirlo la gracia ligada a la dignidad [...] Asimismo la
gracia prueba ya de por si cierta receptividad del sentimiento y cierta concordancia
de las sensaciones. Pero que no sea flojera del espiritu lo que da tanta libertad al
sentido y abre el coraz6n a todas las impresiones, y que sea lo moral lo que hace
coincidir de tal modo las sensaciones, eso, en cambio, solo nos lo puede garantizar la

dignidad unida a la gracia.150

Asi, la gracia necesita de la dignidad para afirmar la autonomia del individuo en la

misma medida que la dignidad necesita de la gracia para no excederse en la limitacion de

la sensibilidad. Es justo en la manifestacion de su mutua colaboracion en un individuo, que

S€

cumple el ideal de la “perfecta humanidad™.
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2.2. Educacioén estética del hombre

La culminacion de los esfuerzos tedricos de Schiller, enfocados en la construccion de un
puente entre razon y sensibilidad, con validez objetiva y subjetiva, estd plasmada en su
afamado texto de 1795: Cartas sobre la educacion estética del hombre. A continuacion,
me concentraré en revisarlo detenidamente, buscando un apoyo teérico para la propuesta
de una educacion estética como método pedagdgico a favor del desarrollo de las
capacidades humanas, sin mutilar alguna disposicion y con base en la union entre el ambito

moral y el sensible.

Schiller justifica su insistencia en la defensa del “arte ideal”, a pesar de las
exigencias de su época de dilucidar mas bien sobre asuntos morales y politicos, en la
busqueda de una “verdadera libertad politica”. Diagnostica que en su tiempo s6lo lo util es
digno de reconocimiento, lo que satisface las necesidades inmediatas de la sociedad es lo
que tiene validez en este proceso. Por lo tanto, no se entiende como el arte, producto de la
libertad, que tiende hacia un arte ideal, puede ofrecer algo a esta maquinaria. “Lo Util es el
gran idolo de la época, al que deben someterse todas las fuerzas y tributar homenaje todos
los talentos. Sobre esta balanza tosca, el mérito espiritual del arte no tiene peso alguno vy,

privado de todo aliento, desaparece del ruidoso mercado de la época”.**

El movimiento de este “ruidoso mercado” es incitado por los engranajes de la
politica, pues parece que ahi se encuentran las respuestas sobre el “destino de la
humanidad”. Sin embargo, para alcanzar la libertad politica es necesario pensar primero en
el arte, justo porgue éste tiene su origen en la libertad. Hace falta pensar en las condiciones

en que esta libertad produce al arte y, a su vez, como interviene en la moral y la politica.

De Kant, acepta que la Naturaleza impone al hombre las mismas leyes de necesidad
que a los demas seres dependientes de ella y, al mismo tiempo, éste es capaz de sustraerse
de su dominio a través del ejercicio racional, emancipandose asi de la tutoria natural y

cambiando la necesidad fisica por la necesidad moral. De esta manera, no sélo se reconoce

151 F. Schiller, Sobre la educacién estética del hombre en una serie de cartas; De lo sublime; Sobre lo
sublime, p. 57.
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como hombre, también toma conciencia de su situacion externa, en tanto miembro del
Estado. Al anular el Estado de naturaleza, se cambia el hombre real por uno problematico,
“arriesga la existencia de la sociedad por un ideal de sociedad meramente posible (aun
cuando necesario moralmente). Priva al hombre de algo que él posee realmente y sin lo

cual nada posee, sefialandole a cambio de ello un bien que podria y deberia poseer”.!*?

En este sentido, y contra Kant, es necesario un término que posibilite el paso del
Estado natural al Estado moral sin anular del todo el primero, pues mientras éste conforma
lo real, el segundo se va determinando con vistas hacia la finalidad racional. Es decir, el
movimiento constante y determinado del primero no puede ser eliminado por la
consecucion de la finalidad en el segundo, “de lo que aqui se trata es de cambiar la rueda
que gira mientras esta en movimiento. Hay que buscar pues, para que la sociedad [real]
subsista, un apoyo que la vuelva independiente del estado natural que se quiere abolir”.*>®
Esto no se puede lograr ni desde el hombre natural ni desde el moral, porque el primero
busca satisfacer sélo sus instintos y el segundo, en el ejercicio de su libertad, todavia no

existe y nunca aparece.

La dificultad consistiria pues en separar, del caracter fisico, la arbitrariedad y, del
moral, la libertad; en hacer que el primero concordase con leyes y que el segundo
dependiese de impresiones; en que aquél se aleje algo mas de la materia y éste se le
aproxime algo mas, para engendrar un tercer caracter que, emparentado con aquellos
dos, abra un paso desde el imperio de las meras fuerzas hacia el de las leyes y que,
sin impedir el desarrollo del caracter moral, sirva por el contrario como prenda

sensible de la moralidad invisible.*>*

Cuando el hombre moral actla, reduce todas las posibilidades a una y se vuelve
determinado, se vuelve un hombre natural. El Estado moral se alcanza, entonces, cuando la
voluntad libre restringe la determinacion del hombre natural a partir de un instinto moral
(la moralidad vuelta naturaleza) y, desde sus propios impulsos, el hombre natural se

adhiere a las leyes de este Estado. La existencia de un instinto moral es posible en el
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momento en que la inclinacion y el deber se corresponden en sus efectos dentro del

“mundo de las apariencias”.

Si en la conformacion del hombre natural existe de antemano la idea del hombre
moral, esta idea queda representada por el Estado, en tanto conglomerado de individuos
fisicos. La relacion entre los individuos y el Estado puede darse de dos maneras posibles,
nos dice Schiller: “o bien el hombre puro somete al empirico, ¢l Estado anula a los
individuos, o bien el individuo se vuelve Estado, el hombre en el tiempo se ennoblece
asimilandose al hombre ideal”.™ El propésito de sefialar estas dos posibilidades radica en
que para la moralidad no es preferible una sobre otra, lo que importa es que se aplique y
respete su ley; sin embargo, siempre tomando en cuenta al individuo, desde una
perspectiva antropoldgica, humana, en la que no solo se debe acatar la ley sino que
también importa la disposicion de la vida ante esa ley. El Estado debe satisfacer dos
necesidades, la del género (humano) y la del individuo, dentro del individuo mismo, tiene

que actuar tanto en el reino de la moral como en el mundo natural.

Igual que en la labor artistica, para poder existir realmente, el Estado necesita que
las partes armonicen con el todo, es decir, que los individuos lo acepten. “Puesto que el
Estado representa la humanidad pura y objetiva en el pecho de sus ciudadanos tendra que
observar para con éstos la misma relacion que ellos guardan consigo mismos y, ademas,
sOlo podré respetarles su humanidad subjetiva en aquel mismo grado en gue ella se hubiese
ennoblecido volviéndose objetiva”.**® Cuando el individuo estd en armonia consigo
mismo, el Estado soélo se vuelve un expositor de este “instinto bello”, el individuo se

vuelve Estado.

En el individuo también puede existir un conflicto entre su naturaleza y el ideal
racional ahi mismo implantado. Llamamos “salvaje” a aquel que aun depende de su
instinto y solo responde ante sus impulsos, mientras que el “barbaro” es el que reprime sus

impulsos y so6lo responde al llamado de la razon. “El salvaje desprecia el arte y reconoce a
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la Naturaleza como su soberano absoluto; el barbaro se burla de la Naturaleza y la

deshonra”.*®’

Para evitar este conflicto, Schiller nos ofrece una tercera nocién del individuo, en
tanto que “hombre cultivado”, respeta la libertad de la Naturaleza y s6lo la sujeta en su
exceso. Asi, ante la multiplicidad de la Naturaleza (ya sea en el individuo o en el Estado),
no debe oponérsele la de la unidad racional absoluta; para lograr un Estado moral, no es
necesario someter el instinto natural a las leyes morales. No se impone una forma a la
materia, pues ella ya lleva consigo la suya propia, mas bien hace falta un artista capaz de

extraer la forma de su naturaleza.

Schiller acomoda este horizonte conceptual a la situacion politica de su tiempo,
principalmente hablando sobre la Revolucion francesa. Los ideales revolucionarios
llenaron el espiritu de los hombres con ideas sobre su emancipacion racional ante un
gobierno que ejercia una tutela opresora, manteniéndolos en una minoria de edad natural,
sin embargo, en el furor de la lucha politica externa, olvidaron su constitucion interna. De
este modo, s6lo podian ser salvajes o barbaros, los primeros manados de las clases bajas y
los segundos de las clases “civilizadas”, burguesas. Estos ultimos se jactaban de una
“ilustracion”, un nivel racional mayor al de las clases bajas, dedicandose mas bien a la
corrupcion de los principios morales desde las necesidades naturales, guiados por una
moral materialista, justo como lo expone en su obra El visionario. “Renegamos de la
Naturaleza en sus legitimos dominios para sufrir su tirania en el orden moral, y asi como

resistimos sus impresiones, aceptamos de ella nuestros principios”.**®

Sin embargo, Schiller reconoce este evento (la barbarie) como parte de un proceso
mayor, en el que el resultado que se busca es la armonia entre Naturaleza y razon. Es decir,
la primera etapa del hombre es su total dependencia natural; en la segunda, a partir del uso
de su propia razon, niega toda intervencion natural en su determinacién como ser moral; al

final, es capaz de regresar a la Naturaleza desde la razon.

157
158

Idem.
Ibid., p. 68.

87



A la descripcion de la sociedad de su época, opone la imagen del ciudadano griego.

En la Grecia clasica, no tenia cabida la existencia de una razon analitica que desmembrara

al hombre en la busqueda de un desarrollo eficaz de sus componentes, todo funcionaba en

conjunto, en cada sujeto debia existir un impulso poético y un método logico para

acercarse a la Naturaleza, ambos igualmente validos.

Es verdad que disgregaba la naturaleza humana y la arrojaba dispersa y engrandecida
en su soberbio circulo de dioses, pero por haberla no desmembrado, sino mezclado
de modos diferentes, pues en ningin dios individual estaba ausente la humanidad
integra [...] También entre nosotros la imagen del género ha sido dispersada en los
individuos de manera acrecentada, pero en fragmentos, no en mezclas diferentes, de
suerte que se ha de ir preguntando de un individuo a otro para recomponer la

totalidad de la especie.159

En la modernidad se prefieren unas disposiciones a otras, las que no son Utiles se

amputan de la naturaleza del individuo dejandolo formar parte de la humanidad como

género, sin contar dentro de si con las disposiciones necesarias para ser tomado en cuenta

como ser humano por si mismo. El proposito de esta fragmentacién es un progreso

constante y veloz, los individuos no se entretienen con sus particularidades y mas bien, por

medio de la cultura, se les programa para ejercitar disposiciones especificas. ES por este

motivo que consideradas en conjunto, por una parte la civilizacién griega y, por otra la

modernidad, esta Ultima tendra una ventaja sobre aquella; sin embargo, en la justa hombre

con hombre, el moderno fragmentado no tiene oportunidad alguna frente al griego con la

humanidad dentro de si mismo.

La cultura misma fue quien provoco esta herida a la humanidad moderna. Tan pronto
como, por un lado, la experiencia acrecentada y el pensar mas preciso hizo necesaria
una separacion méas neta de las ciencias y, por otro, el mecanismo cada vez méas
complejo de los Estados obligo a una separacion mas rigurosa de los estamentos y de
las ocupaciones, también el vinculo interior de la naturaleza humana se desgarro y

una funesta lucha enemisté sus fuerzas arménicas.*®°
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En la constante lucha entre razon y sensibilidad, solo es aceptable que una someta a
la otra, que se ejerciten nada mas las disposiciones en el individuo correspondientes a la
parte vencedora. Asi, con el triunfo de la razon el sistema politico se mantiene funcionando
como el mecanismo de un reloj en el que las partes cumplen una funcién prescrita, los
individuos no tienen acceso al todo como el hombre griego, se conforman segin una
determinacion superior, ajena a su naturaleza, mientras que en el hombre griego esta
determinacion no le es extrana a si mismo. “El placer ha quedado apartado del trabajo, el
medio del fin, el esfuerzo de la recompensa [El hombre,] en lugar de imprimir la marca de

la humanidad en su naturaleza, se vuelve un mero calco de su profesion, de su ciencia”.**

En la modernidad, el Estado se encarga de limitar a sus ciudadanos conforme los
preceptos de la razon, los individuos no tienen derecho (ni, en la mayoria de los casos,
capacidad) de intervenir en la totalidad del sistema. Es por este motivo que si se
manifiestan en contra, lo hacen desde un explosivo impulso natural. De esta contraposicion
de fuerzas, era casi imposible que no se concibieran teorias como el empirismo o el
racionalismo, en las cuales, o no se presta atencion a la totalidad o se prescinde de las
singularidades. Las consecuencias de estas teorias, como ya vimos, no se limitan al &mbito

epistemoldgico, sino también al moral y al estético.

Es por ello por lo que el pensador abstracto tiene demasiado a menudo un corazon
frio, porque descompone las impresiones que s6lo como un todo conmueven el alma;
el hombre de negocios tiene demasiado a menudo un corazén estrecho, porgue su
imaginacion, encerrada en el circulo uniforme de su profesién, no puede dilatarse

para comprender concepciones que le sean ajenas.162

A pesar de sus consecuencias, el progreso no seria posible de otra manera que
mediante el sacrificio de los individuos a favor de la humanidad, pues en la civilizacion
griega los hombres ya no podian mejorar ni quedarse en el mismo estado, estaban
obligados a continuar por el camino de la razén en su busqueda de la verdad. “Por el solo
hecho de reunir la energia integra de nuestro espiritu en un foco y de concentrar todo

nuestro ser en una fuerza unica, le damos alas, por asi decir, a esa fuerza aislada y la
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llevamos artificialmente mucho mas alla de los limites que la Naturaleza parece haberle

impuesto”.1%®

Sin embargo, Schiller insiste en que el engrandecimiento de la humanidad no
necesariamente se logra mediante el sacrificio de la dicha y perfeccion de los individuos en
la armonia de sus “fuerzas espirituales”. Si la cultura mecéanica del entendimiento puro se
ha encargado de hacernos creer esto como una verdad indiscutible, se nos ofrecerd una
perspectiva desde la cual, el arte serd condicion de posibilidad de la restauracion de la
totalidad en los individuos.

La cuestion radica en dilucidar desde donde debe comenzar esta restauracion, el
Estado real, en su distribucion corrupta, no es una opcién viable, tampoco el Estado ideal,
pues su conformacion depende de la nueva estructuracion humana. A final de cuentas, una

reforma en el Estado, depende de una reforma interna de los individuos.

Como vimos en Sobre la gracia y la dignidad, de lo que se trata es de limitar
mediante la razén los impulsos naturales s6lo cuando se exceden (“traicion al todo™) y, la
naturaleza, a su vez, estd facultada en su propio terreno de limitar al entendimiento puro

cuando intenta ejercer un gobierno despotico sobre ella (“tirania para con el individuo™).

La oposicion de estas fuerzas tiene que ver con la “autoculpable minoria de edad”
que ya nos habia sefialado Kant. A partir de la propia razon se descubren principios y leyes
universales, sin embargo, para que estos principios adquieran relevancia en la vida de los
individuos, es necesario que se vuelvan parte de la naturaleza, que se implanten en ella
desde su propio terreno, es decir: “debe comenzar por volverse ella misma [la verdad
descubierta por la raz6n] una fuerza y crear un impulso que la represente en el reino de los

fenémenos; pues los impulsos son las Unicas fuerzas motrices en el mundo sensible”.®*

Ante el progreso de la razon (avances cientificos y filoséficos), que ha arrancado al
hombre de los brazos de la Naturaleza, el individuo es barbaro porque pretende volverse un
ente superior a esta a partir del uso de principios racionales, aun cuando estos principios le

son impuestos todavia de manera externa. No ha abandonado su condicién de “menor de
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edad”. Asi como Kant, Schiller denuncia a los hombres que no se preocupan por ejercitar
Su propio pensamiento y se someten a un criterio ajeno, y condena a aquellos que son

conscientes de su situacion y por pereza deciden ceder su voluntad a ese otro criterio.

La reconciliacion entre razon y sensibilidad tiene profundas consecuencias en este
sentido, pues si a pesar de los progresos alcanzados en términos del conocimiento humano
y de lo humano, el hombre ain es incapaz de emanciparse, es porque la razon no ha podido
implantarse como parte de su propia naturaleza. Por este motivo Schiller reclama la

necesidad de una “educacion del sentimiento”:

No basta pues con que las luces todas del entendimiento sean dignas de respeto solo
en la medida en que refluyan sobre el caracter; ellas parten también, en cierto modo,
del carécter, porque es el corazon quien debe abrir el camino que lleva al intelecto.
La educacion del sentimiento es pues la necesidad mas apremiante de nuestro
tiempo, no sélo porque se vuelve un medio para que sea efectiva en la vida una
comprension mejor de la verdad, sino también porque promueve el mejoramiento de

la inteligencia misma.*®®

Para comenzar esta labor, Schiller apuesta por el arte bello. El arte es libre y puede
mediar (igual que la ciencia) entre lo arbitrario y lo positivo de la vida humana. “El
legislador politico puede cercar los dominios del arte y de la ciencia; reinar en ellos,
empero, no puede. Puede proscribir al amante de la verdad, pero la verdad permanece;
puede humillar al artista, pero no adulterar el arte”.*®® Ambos, arte y ciencia, se
manifiestan empiricamente en concordancia con el “espiritu de la época”, que depende de
la tendencia del caracter en los individuos, puede ir desde una rigurosidad que mata el
sentimiento, hasta el gobierno absoluto por parte de las inclinaciones. Sin embargo, verdad
y belleza en si mismas se elevan sobre la corrupcion empirica. De acuerdo con el valor
absoluto y universal otorgado tanto a la ciencia como al arte, la labor del artista consiste en
buscar formas en si mismo, independientes de su realidad empirica sin dejar de habitar esa

realidad y, a su vez, determinar su época a partir de estas formas.
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El artista debe prescindir de la idea de “felicidad presente” y de sus necesidades
materiales y elevarse, en su dignidad, hacia principios racionales; su libertad no debe verse
condicionada por la exigencia de una “vana solicitud” natural, tampoco debe dejarse llevar
por una “exaltacion impaciente” que busque aplicar el “rasero de lo incondicionado” sin
mediacion, a la materia informe. Lo que se necesita del artista es que, con una paciencia
implacable, “estampe el ideal en la ilusion y en la verdad, estampelo en 10S juegos de su
fantasia y en la gravedad de sus actos, imprimalo por fin en todas las formas sensibles y

espirituales y proyéctelo en silencio hacia el tiempo infinito”.'®’

Si el proceso no se lleva a cabo con paciencia, es porque el individuo no se detiene
a pensar en el “tiempo infinito” y mas bien busca de lo absoluto resultados que le sean
provechosos dentro de su temporalidad especifica, se vuelve asi un individuo egoista. Sin
embargo, cuando busca proyectar el contenido de su naturaleza y espiritu en este tiempo
infinito, la idea del futuro desaparece manifestandose en el presente desde donde se inicia
todo el movimiento. “Para una razéon que carece de limites, avanzar en una direccion
determinada es alcanzar ya la plenitud del fin, y el camino ha sido recorrido, tan pronto

como se ingresa en é1”.1%8

Es necesario que este proceso se lleve a cabo no sélo en el entorno epocal del
artista, sino también, y en primer lugar, dentro del individuo mismo. El artista tendra que
independizarse de su época para, a partir de sus propios principios racionales, determinarla
conforme la idea del bien. En este sentido, debe formar su entorno material y evitar
cualquier intrusién de éste en su formacién como individuo; asi, al intervenir en la
determinacion de los demas, tiene que pensarlos como lo que deberian ser y, por otro lado,
actuar conforme a lo que de hecho son. Para lograrlo, la clave es el “juego”, apelar a su

sentido del gusto para implantarles el ideal.

En otras palabras, a través de la belleza, la educacion estética debe cumplir una
doble labor dentro del mundo Moderno, a saber, liberar la naturaleza del hombre barbaro y
frenar la del salvaje. Aunque la belleza a la que se apela no es la que se da en la

experiencia, pues este arte es s6lo una bonita representacion de las pasiones, es imposible

167
168

Ibid., p. 85.
Ibid., pp. 85, 86.

92



deducir de él la libertad, ya sea politica o moral, lo que justifica la preferencia de someter
lo sensible antes de caer bajo su dominio. Es justo por este motivo que el propdsito en
Kallias, era definir la objetividad de la belleza y el completo desarrollo de esta postura se
encuentra en el texto que nos ocupa. Por un lado, esta la vision subjetiva de la belleza que
depende de la experiencia y, por otro, esta la objetiva, que mas bien apela a un concepto
racional y es a lo que podemos llamar belleza como tal. Mediante este concepto extraemos
nuestra nocién sobre lo bello en la experiencia, tiene su origen y pleno sentido en las
fuerzas integrantes de la naturaleza humana (razon y sensibilidad en armonia), por lo que

de aqui se deduce que la belleza racional es una condicidn necesaria de la humanidad.

Segun Schiller, el conocimiento sélo se puede fundamentar a partir de los
conceptos abstractos que condicionan la realidad, por lo que es necesario un ejercicio
intelectual mediante el cual se sacrifique momentaneamente la multiplicidad en la
naturaleza para encontrar los principios que condicionan su ser. De esta manera encuentra
que los conceptos basicos que integran la naturaleza humana son la persona y su estado,
siendo la primera aquello que permanece Y, el segundo, lo que cambia (cuando se trata de
un ser finito). Son dos conceptos independientes uno del otro, la persona es inamovible a
pesar de las alteraciones en su estado y el estado nunca es igual aunque la persona persista.
“No por el hecho de pensar, de querer, de sentir, somos; no por el hecho de ser, pensamos,
queremos, sentimos. Somos, porque somos; sentimos, pensamos y queremos, porque fuera

de nosotros hay, ademas, algo diferente”.*®

De la permanencia de la persona se deduce el concepto de ser absoluto, aquel que
se constituye a si mismo desde si mismo, esto es, la idea de la libertad. EI fundamento del
estado mutable, es el tiempo, pues como el estado no permanece, sucede entonces y esta
sucesion solo es posible en el tiempo. Mientras el tiempo comienza en el “yo permanente”
(la persona), éste solo se concibe como fendmeno por la sucesion de sus representaciones
(sus estados). La persona en Schiller es como la apercepcion trascendental de Kant, en
tanto que recibe la materia de la experiencia y la transforma en conocimiento dentro de una

sucesion temporal.

%9bid., p. 93.
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Es solo su sensibilidad, a buen seguro, la que hace de su facultad [racional] una
fuerza activa, pero es sélo su personalidad la que transforma su obrar en suyo. Asi
pues, para no ser meramente mundo, ha de dar forma a la materia; para no ser
meramente forma, tiene que otorgarle realidad a la disposicion que lleva consigo.
Realiza la forma cuando crea el tiempo y opone, a lo persistente, la mudanza, a la
unidad eterna de su yo, la diversidad del mundo; informa la materia, en cambio,
cuando cancela otra vez el tiempo, cuando afirma la permanencia en el cambio y

somete la diversidad del mundo a la unidad de su yo.170

De la oposicion entre las fuerzas del espiritu y la sensibilidad, que nos impide
“realizar la forma” e “informar la materia”, se desprende la manifestacion de dos impulsos:
el sensible y el formal. El impulso sensible depende del entorno fisico del hombre, por lo
que se encarga de mantenerlo dentro de los confines del tiempo y de una materialidad. El
tiempo debe tener un contenido que posibilite su existencia real, Ilamado sensacion. En
esta dimension, las posibilidades se reducen siempre a un “Gnico modo de existencia” y
aqui radica la “maxima limitacion” del impulso sensible, todo se reduce a un momento
temporal con contenido (sensacion) en el que incluso la personalidad queda anulada, pues
no hay algo que permanezca. El impulso formal parte de la naturaleza racional humana,
por lo que intenta siempre liberar al individuo del yugo del impulso sensible, para afirmar a
la persona sobre sus estados. En su condicion de necesidad absoluta y universal, nunca va a
mudar de motor, aquello que lo impulsa lo impulsara por siempre, si lo hiciera, es como si

anulara la linea temporal.

Los impulsos se complementan entre si, pues el sensible produce casos que son
subsumidos a leyes las cuales, a su vez, son producidas por el impulso formal. Mientras
que el impulso sensible es subjetivo, valido sélo para algunos casos y no en todo momento,
el impulso formal es objetivo, siempre universal y necesario. En términos epistemoldgicos,
se trata del sentimiento y el pensamiento; en términos morales estos impulsos

corresponden a la inclinacién y al sentimiento moral.'”* Asi, cuando en cualquier caso

0hid., pp. 94, 95.
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Especificamente, en esta idea del sentimiento moral de Schiller, podemos ver la fuerte influencia de Kant
y su imperativo categorico, pues “cuando el sentimiento moral dice: esto debe ser, entonces decide por toda la
eternidad; cuando tu confiesas la verdad, porque es la verdad, y practicas la justicia, porque es la justicia,
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interviene el impulso formal, el instante temporal y pleno de sensaciones se eleva hacia
una “unidad ideal” que incluye en si misma todos los casos, en otras palabras, incluye a
todo el género humano. “Al realizar esta operacion ya no nos encontramos en el tiempo,
sino que el tiempo estd en nosotros con su entera sucesion infinita. No somos ya
individuos, sino especie; el juicio de todos los espiritus ha sido expresado por el nuestro,

nuestro acto encarna la eleccion de todos los corazones”.*’

Ante la aparentemente insondable oposicion de estos impulsos, Schiller observa
que en realidad pueden coexistir de manera pacifica, siempre y cuando no invadan sus
respectivos campos de accion: “El impulso sensible reclama mudanza, por cierto, pero no
que ella se extienda sobre la persona y su @mbito ni que esa mudanza sea un cambio de
principios. El impulso formal reclama unidad y permanencia, pero no pretende que, con la
persona, quede fijo también el estado, ni que, en la sensacién, haya identidad”.*"

Se puede evitar el conflicto si cada impulso respeta sus limites, es asi como tiene
pertinencia la cultura, pues se encarga de vigilar que esto se cumpla. Ademas, la educacion
es de gran importancia dentro de este planteamiento; como vemos, se trata de una
educacion doble: de razon y de sensibilidad. En la Modernidad se presté mayor atencion a
la educacion de la razén, resultando en la formacion de barbaros. Por este motivo, Schiller

se enfoca més en la educacion de la sensibilidad, aunque ambas son igual de importantes.

El objetivo de este tipo de educacion es, por un lado, ejercitar en el hombre la
percepcion de la mayor cantidad de fendmenos posible desde su sensibilidad y, de esta
manera, abarcar una parcela grande del mundo que, a su vez, estara en relacion
proporcional con las capacidades que desarrolle dentro de éste; por otra parte, esta
educacion debe buscar, a través de la reafirmacion de la personalidad en la libertad de la
razon, comprender el mundo en el que desarrolla sus capacidades. Al final, la cultura
deberd propiciar la interaccién sensible con el mundo y, de esta manera, hacer del

sentimiento una facultad pasiva; ademas, afirmar la independencia de lo formal frente a lo

entonces has convertido un caso individual en ley para todos los casos, has tratado un instante de tu vida
como si fuera la eternidad. (F. Schiller, Sobre la educacién estética del hombre en una serie de cartas, p. 98.)
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Idem.

1bid., p. 99.
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sensible y que la razon se manifieste como una facultad activa. “Dondequicra se retnan
ambas aptitudes, alli el hombre asociara a la suprema plenitud de existencia, la autonomia
y la libertad supremas, y, en lugar de perderse en el mundo, lo absorbera antes bien en si
mismo, con toda la infinidad de sus fendmenos, y lo subordinara a la unidad de su

razon”.t’

Cabe sefialar que si la persona se elimina, los estados caen con ella, pues si el
hombre deja de ser €l mismo sus contenidos ya no son suyos; al mismo tiempo, cuando la
persona intenta eliminar su parte sensible, el sujeto se vuelve objeto, es decir, la persona se
vuelve mundo, con lo cual queda anulada su autonomia y la persona misma se convierte en
una “forma que no tiene forma”. En este sentido, el abuso de una de las facultades sobre su
contraparte anula la existencia del hombre, es decir, si no hay algo que lo defina como lo
que €l es, ni algo que lo distinga del resto, entonces es nada. Schiller resume: “s6lo en la
medida en que el hombre es autobnomo hay realidad fuera de él y es receptivo; sélo en

cuanto es receptivo hay realidad en él y es una fuerza pensante”.*”

Ahora bien, no sélo se trata de limitar los impulsos para que permanezcan en sus
respectivos escenarios, también es necesaria una cierta “distension”; la del impulso
sensible, esta a cargo de la persona en el ejercicio de su libertad, pues interfiere en el
dominio de las impresiones por parte de los sentidos; mientras que por la distension del
impulso formal, la sensibilidad defiende su escenario recibiendo una gran cantidad de
impresiones. Asi, la personalidad se desarrolla dentro de su campo impidiendo que
intervenga la sensibilidad y, a su vez, la sensibilidad despliega sus energias mientras vigila

que la personalidad no invada su territorio.

De la reciprocidad entre estos impulsos, es decir, de su mutua limitacion a favor de
la eficiencia particular, asi como la mutua dependencia de la actividad del otro para su
plena afirmacion propia, se desprende la idea de la humanidad del hombre. Es una labor de
la razon tender constantemente hacia esta idea, que se caracteriza por ser infinita e
inalcanzable de manera empirica, justo porque se trata de tender hacia la forma desde

nuestra determinacion material, a la par que se busca la forma en lo material. Si hubiera

1 1bid., p. 100.

1bid., p. 102.
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casos en que esto fuera realizable, el hombre podria intuir por completo la idea de su

humanidad.

dado que hubiese casos en que el hombre hiciese a la vez esa doble experiencia, en
que él tuviese al mismo tiempo la conciencia de su libertad y el sentimiento de su
existencia, o donde al mismo tiempo se sintiese como materia y se conociese como
espiritu, entonces, en tales casos, solo y unicamente en ellos, tendria una intuicion
completa de su humanidad, y el objeto que se la proporcionase seria para él un

simbolo de su destinacion cumplida y le serviria, en consecuencia (puesto que ella es

alcanzable sélo en la totalidad del tiempo), como una representacion de lo infinito. "

En los casos en que esta simultaneidad sea posible, radica la idea de juego de
Schiller, pues de la operacion conjunta de los impulsos sensible y formal nace un tercer
impulso, llamado ladico. “el impulso ludico pues, estaria orientado a anular el tiempo en el

tiempo, a conciliar el devenir con el ser absoluto, la mudanza con la identidad™.!"’

En otras palabras, en el impulso ladico se manifiestan tanto el sensible como el
formal en sus respectivas constricciones del espiritu (fisica y moral), sin embargo, el
resultado de esta constriccion simultinea es la liberacion del hombre en estos dos ambitos,
pues anula la contingencia. Asi como en el impulso sensible sélo se coacciona la parte
fisica del hombre, por lo que la moral se “abandona” a la contingencia, de igual manera, en
el impulso formal, la coaccion solo se aplica a lo moral y lo fisico se vuelve contingente.
Como en cada impulso, ya sea lo moral o lo fisico se vuelven contingentes, lo es también
la coincidencia entre felicidad y perfeccion; sin embargo, cuando el impulso ladico anula

esta contingencia, la relacion entre felicidad y perfeccion deja de ser fortuita.

Enunciando en conceptos universales los objetos de estos tres impulsos, el del
sensible es la vida, en tanto se refiere a todo lo material y sensible; del formal es la forma,
pues se refiere a la determinacion de todas las cosas a partir de leyes suprasensibles; y el
del impulso ludico es la forma viviente, en otras palabras, la belleza como tal, pues se trata

de las propiedades “estéticas” de los fendmenos.
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Ibid., p. 104.
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La razén dicta la necesidad del impulso ludico como resultado de la comunidad
entre el sensible y el formal, porque sélo asi es posible la idea de la perfeccion de la
humanidad, por lo que exige también la existencia de la belleza. En la experiencia de lo
bello sucede que el animo del espectador no esta ni sometido a la ley formal ni a la
necesidad natural, en su afectacion, percibe de manera inmediata la concordancia entre
“verdad material” y “verdad formal”, por lo que se anula toda posibilidad de coaccion de

cualquier frente.

Asi como Schiller especificd que no se trata de la belleza empirica, sino del ideal de
belleza, en ese mismo sentido habla también del “ideal del impulso ladico”. En resumen y
“para decirlo de una vez por todas, el hombre juega s6lo cuando es hombre en la acepcion
cabal de la palabra, y s6lo cuando juega es plenamente hombre”.*”® Las consecuencias de
esta afirmacidn son tanto estéticas como éticas y tienen que ver con las ideas de deber y

destino.

El ideal de perfeccién de la humanidad, como lo decia Kant, no es algo que se
pueda alcanzar como tal en la realidad finita. Recordemos que existen dos tipos de belleza:
la ideal y la real, y que sélo en la primera se puede dar el equilibrio y la belleza volverse
una e indivisible; en la belleza real, por el contrario, no puede haber armonia entre el
impulso sensible y el formal, éstos no pueden coexistir debido a las limitaciones fisicas. En
este sentido, la posibilidad de la belleza real no es la armonia de los impulsos sino su
oscilacion, un movimiento constante en el que de momentos predomine uno y después el
otro. A partir de este movimiento oscilatorio la armonia del ideal se pierde en la realidad o
por exceso o por defecto, produciendo dos tipos de belleza, una relajante y otra enérgica.

De la manifestacion de la belleza ideal en el mundo real a partir de su division, se
desprende también el hecho de que el hombre se conciba como reflexivo y activo, pues
mientras piensa, puede comprender las ideas de virtud, verdad y felicidad, sin embargo, en
la préctica, s6lo puede “ejercitar virtudes”, “captar verdades” y “disfrutar dias felices”.
Solo a partir de la educacion se puede llevar al hombre de lo particular a lo ideal, de la

actividad a la reflexién.

181hid., p. 110.
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Tanto de la belleza relajante como de la belleza enérgica se puede esperar que
Ileven al hombre a caer ya sea en una ligereza o en una rigidez de animo, respectivamente.
Esta dltima belleza, tensa al hombre tanto moral como fisicamente desde la sensibilidad o
la racionalidad, de modo que junto con las disposiciones de una de estas facultades que
invadan el campo contrario, también se someten aquellas que deben subsistir dentro de su
propio territorio en nombre de la humanidad. Por otro lado, la belleza relajante, en la
distension tanto fisica como moral del &nimo, lleva a la pérdida o de la fuerza del carécter
0 de la fuerza de las pasiones. De este modo, en la esfera de la realidad es necesario el

movimiento oscilatorio entre estas dos bellezas.

Dado que en la experiencia la belleza no es, ni puede ser, una y Unica, se justifica su
doble manifestacion en la realidad, de esta manera corresponde a la oposicion dentro de la
naturaleza humana entre razon y sensibilidad. Cuando el hombre est& constrefiido por la
razon o por la sensibilidad, se dice que esta en tension y es acompafiado por la belleza
enérgica; cuando alguna de estas dos potencias detiene su desarrollo particular, se dice que
esta en distension y prevalece la belleza relajante. En este sentido, para dar cuenta de la
unidad de la belleza ideal y, al mismo tiempo, del hombre ideal (ser humano ideal), la
labor de Schiller continta por el camino de las bellezas particulares en su mutua
colaboracion. El proposito es, entonces, que la belleza enérgica actie en el hombre

distendido y la relajante en el tenso.

Cuando el hombre esta en tension por la sensibilidad, significa que las leyes del
espiritu no se imponen y, en este sentido, lo han puesto en libertad; cuando tensa la forma,
la materia es la que lo ha liberado. Asi, la belleza relajante tiene una doble funcién, en el
primer caso, al ser una “forma apacible”, debe afinar la materia para que sea capaz de
aceptar la forma; en el segundo, en su condicion de “imagen viviente”, tiene la tarea de
implementar la sensibilidad en el espiritu y reducir tanto los conceptos como las leyes, a
intuiciones y sentimientos. Sin embargo, en la realidad, los medios que la Naturaleza
provee a la belleza relajante como forma apacible, asi como los que suministra la cultura a
la belleza como imagen viviente, no son los que elegiria libremente, por lo que:

“conservara en ambos casos la impronta de su origen y, en el primero, se extraviara por la
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mayor parte en la vida material; en el segundo, en cambio, en la forma simplemente

abstracta”. 1"

A pesar de los obstaculos empiricos puestos a la belleza relajante, la tension en el
hombre so6lo se resuelve por ella, es la Unica que vuelve los sentidos a la forma y el espiritu
a la materia. No es un agente mediador, conecta entre si la materia y la forma sin intentar

salvar la distancia infinita que los separa.

Materia y forma aparecen como conceptos contrarios, por lo que es una labor casi
imposible la que se adjudica a la belleza de vincularlos, manteniendo al mismo tiempo sus
diferencias y anulando la oposicion. La labor es doble, de un lado es necesario tener
siempre presente la separacion entre estos dos estados para no “mezclar” sino “unificar”;
de otro, inhabilitarlos para cancelar, a su vez, su discordancia y lograr que de su

desaparicion surja un tercero que los contenga a ambos, “unificando” en lugar de “aislar”.

Quienes para definir la belleza olvidan separar en ella materia y forma, se guian por
el sentimiento sin poder acceder al concepto; mientras que los que se guian por la
rigurosidad del entendimiento, no pueden concebir siquiera una idea de belleza, pues no
tienen acceso mas que a las partes y ésta sélo se puede percibir como la unidad de la
materia y la forma. Esto se debe a que la capacidad intelectual del ser humano no alcanza
para abarcar la infinitud de la naturaleza y mucho menos puede reducirla a las leyes del
entendimiento, asi la libertad de la belleza esta a salvo de la segmentacion conceptual
(porque ni siquiera da cuenta de ella) y, a su vez, los conceptos pueden expresarse con
precisién aun en la unidad de su objeto. En este sentido, la libertad se da en la concordia de
leyes, no como un capricho; y de la unidad de la belleza no se excluyen las partes que la

integran, éstas existen desvanecidas en su infinitud.

Los primeros temen invalidar la belleza dinamicamente, esto es, como fuerza
eficiente, si es que deben separar lo que en el sentimiento esta por cierto unido; los
otros temen invalidar la belleza légicamente, esto, como concepto, si es que deben
reunir lo que en el entendimiento esta por cierto separado. Aquéllos quieren pensar la

belleza tal como ella actua; éstos quieren hacer que actle tal como es pensada [...]

bid., p. 117.
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Aquéllos, empero, no se hacen cargo de que la libertad, en la que muy justamente
ponen la esencia de la belleza, no es anarquia, sino armonia de leyes; no es capricho,
sino maxima necesidad interior; éstos otros no se hacen cargo de que la precision,
que con igual justicia reclaman de la belleza, consiste no en la exclusion de ciertas

realidades, sino en la inclusion absoluta de todas, y de que la belleza no es, por

tanto, limitacion, sino infinitud. 180

El hombre tiene una facultad para ser determinado y otra mediante la cual recibe la
determinacion efectiva, ante ambas se enfrenta o de manera pasiva 0 bien de manera
activa. La primera se refiere a una disposicion ilimitada que ofrece posibilidades infinitas
de determinacion, es decir, una infinitud vacia, pues ain no realiza alguna de las
posibilidades. En la segunda, debido a que sélo una de las determinaciones posibles puede

volverse real, se anula la infinitud y se adjudica un contenido.

Lo que nos lleva de la disposicion para la determinacion hacia la determinacién
efectiva es el pensamiento, la realidad surge gracias a que de la afectacion sensible éste
excluye las posibilidades infinitas para la determinacion al elegir s6lo una, la realidad
surge s6lo cuando se anula la infinitud. En este sentido, deben existir ideas absolutas que
condicionen la existencia de sus manifestaciones reales.'®" De esta manera, tenemos acceso
a una totalidad infinita de posibilidades gracias al pensamiento, que lo hace real mediante
su limitacién y, a su vez, la totalidad se justifica como condicion de posibilidad de las

partes, pues los limites se imponen sélo a lo ilimitado.

Estas cualidades del pensamiento ayudan a explicar como es que lo bello tiende un
puente entre la razén y la sensibilidad, sin intentar salvar su abismo infinito. El
pensamiento se vuelve la accion de una facultad que surge a partir de la unificacién de los
contrarios, pues su posibilidad se da a partir de la experiencia sensible y, al mismo tiempo,
es independiente de ella, a lo sensible opone su autonomia como manifestacion de las

potencias intelectuales bajo el gobierno de leyes propias.

¥0hid., pp. 119, 120.

181 o . . . . . .

Schiller toma las categorias kantianas del espacio y el tiempo, pues sin el espacio como concepto absoluto
no se puede concebir un lugar particular, y sin el “tiempo eterno”, es imposible concebir un instante
especifico.
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Pareciera que esta facultad autbnoma que se rige por la accion inmediata del
pensamiento, en la medida que del exterior s6lo recibe la materia, si se ve privado de ésta,
la accion se detiene. Sin embargo, la materia no puede interferir de esa manera en la
“libertad del animo™ que proporciona el pensamiento; se trata mas bien, que desde el
ejercicio mismo de esa libertad, el animo renuncia a la formacion de la materia. De este
modo, afirmamos que s6lo mediante la limitacion de lo ilimitado por el pensamiento, el
espiritu finito puede acceder a la infinitud. “El espiritu finito es el que no se vuelve activo
sino por la pasividad, que no alcanza lo absoluto, sino mediante limites, que no actta ni da
forma sino en la medida en que recibe una materia”.’®? En este espiritu van de la mano el

impulso formal con el sensible, pues para que aquel sea posible, necesita de éste.

La experiencia es posible, gracias a la oposicion entre el impulso formal y el
sensible en el espiritu finito, pero también, a la unidad absoluta de estos impulsos en el
espiritu mismo, infinito. Este Gltimo, no es ni materia ni forma, contiene en si ambos
impulsos que pueden desarrollarse y tender hacia sus respectivos objetos, por demas,
contradictorios entre si. De esta manera, en el espiritu se anulan mutuamente estos
impulsos y se afirma la libertad de la voluntad. En este sentido, la voluntad es un poder de
accion real frente a los dos impulsos que se contraponen en el espiritu. “No hay en el
hombre méas poder que su voluntad, y sélo aquello que anula al hombre, la muerte, la

pérdida de la conciencia, puede anular la libertad interior”.*®®

El impulso sensible determina el estado y el formal la personalidad, de este modo,
asi como la determinacion sensible es exterior a nosotros y, por lo tanto, independiente de
la voluntad; la determinacion formal, que tiene ocasion a partir de la percepcion sensible y
en su oposicion reciproca, se da de manera interna, pero solo en la medida en que existe la
conciencia de si y Unicamente a partir de esta conciencia es posible el ejercicio de la

voluntad libre.

De la “unidad inmutable” de la conciencia de si en el hombre, tienen cabida las
leyes que deben guiarlo epistemoldgica y moralmente. Su origen radica en la relacion del

espiritu finito con la necesidad sensible, pues desde ahi estd dada ya al mismo tiempo la

182 Schiller, Sobre la educacidn estética del hombre en una serie de cartas, p. 123.
183,, -
Ibid., p. 124.
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conciencia de si, independiente de la voluntad. “El impulso sensible despierta con la
experiencia de la vida (con el comienzo del individuo), el racional, con la experiencia de la
ley (con el comienzo de la personalidad), y sélo entonces, una vez que ambos han llegado a
la existencia, esta edificada su humanidad”.®* A la continuacién de la obra de la
Naturaleza, el hombre opone la de la razon, despertando sus impulsos formal y sensible de
manera simultinea y, en este contraste, se anulan tanto la coercion material como la

formal, dando lugar a la libertad.

Una libertad de este tipo resulta de la Naturaleza como fuerza exterior al hombre,
porque promueve la oposicion de los impulsos y su posterior anulacion. “Aquel poder de la
sensacion ha de ser, pues, aniquilado, antes de que la ley pueda ser entronizada en su lugar.
No basta, pues, con que algo, que no existia todavia, comience a existir; primero tiene que
dejar de existir algo que ya existia”.'® El problema es que como el hombre se desenvuelve
en el mundo material, no le es posible prescindir de su determinacion sensible, y al mismo
tiempo, tiene que anularla para recibir la disposicion ilimitada. El paso de una a la otra se
da a partir de un “temple intermedio, donde la sensibilidad y la razén estan activas al
mismo tiempo, pero donde precisamente por ello anulan de manera reciproca su poder
determinante y, de una oposicidn, hacen surgir una negacion”.*® El producto de esta

negacion es el estado estético.

Sobre la pasividad o actividad de la disposicion en el hombre para ser determinado
y de su determinacion efectiva: se dice que es determinable pasiva o activamente cuando es
de hecho indeterminado o cuando estd determinado de manera ilimitada, en el primer caso
aun no se le adjudica realidad alguna, mientras que en el segundo, tiene en si mismo toda
la realidad, en este sentido es una “disposicion para la determinacion estética”. Por otra
parte, se habla de determinacion real pasiva o activa cuando se le impone una limitacion o
cuando el mismo se limita en el ejercicio de una facultad dominante; el primer caso se
refiere al sentir y el segundo al pensar. “El pensamiento es, pues, en lo que concierne a la

determinacion, lo que la constitucion estética en lo que concierne a la disposicion para ser
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determinado; aquél es una limitacion que procede de una fuerza interior infinita; ésta es
una negacion que procede de una plenitud interior infinita”.'®” En este sentido, asi como la
sensibilidad y el pensamiento se corresponden sélo porque ambos son determinacion
efectiva estando, por lo demas, separados infinitamente; la mera indeterminacion y la
indeterminacion estética comparten la disposicion para la determinacién, pero aparte de
eso, su gran diferencia es que mientras la primera es nada, la segunda es todo, en tanto que
contiene en si misma toda la realidad. Por este motivo, la indeterminacion como tal se
califica como una infinitud vacia, mientras que la indeterminacion estética es mas bien una

infinitud plena.

En el estado estético el hombre no estd determinado, por lo que no alberga una
utilidad légica ni moral, en otras palabras, “la belleza no alumbra, en verdad, resultado
alguno, ni para el entendimiento ni para la voluntad; no realiza ningun fin particular, ni
intelectual ni moral; no encuentra ni una sola verdad; no nos ayuda a cumplir un solo deber
y es, para decirlo en pocas palabras, igualmente incapaz de afianzar el caracter y de
iluminar el intelecto”.’® A través de la cultura estética se libera al hombre de las cadenas
de la determinacion tanto natural como racional y, al mismo tiempo, se le ofrece un
espectro infinito de determinaciones para que él mismo conforme su propia naturaleza. A
esto nos referimos cuando afirmamos que se le da el don de la humanidad y en este
sentido, es un estado de suprema realidad. Todas las disposiciones humanas estan en
igualdad de condiciones dentro del estado estético, no se prefieren unas sobre otras porque

en €l estan en potencia, todas a la vez.

El espiritu se vuelve blando y pasivo cuando nos deleitamos sélo en las impresiones
sensibles; se vuelve rigido a la par que autobnomo cuando se somete al gobierno de las ideas
abstractas. En ambos casos, es incapaz de sobrellevar por mucho tiempo ese tipo de
limitacion, pues siempre reclamara para la materia forma y para la forma materia. En la
suprema realidad del estado estético, el espiritu no se somete a alguna porque tiene dentro

de si las potencias tanto activas como pasivas sin preferir unas sobre otras y, de esta
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manera, puede ser serio y jugar, pasar de lo estatico al movimiento, asi como pensar y

también confiar en sus intuiciones.

De la educacion estética se desprende que las obras de arte tienen que acercarnos lo
maés posible a este estado de libertad para ser consideradas como tal, no pueden alimentar
capacidades especificas en el ser humano porque eso anularia su indeterminacion en la
plenitud de contenido. “La perfeccion del estilo muéstrase, en cada arte, en que sabe
apartar sus limitaciones especificas sin cancelar por ello sus perfecciones especificas, y en
que, por un sabio empleo de lo caracteristico de cada arte, le imprime un caracter mas

universal”. 18

Para actuar sobre el hombre como totalidad y no sobre sus potencias particulares,
en la obra de arte debe actuar la forma y no el contenido, pues éste, al estar inmerso en la
materialidad, no deja de llevarnos por caminos determinados. El artista debe aniquilar la
materia para lograr que el espectador se sienta atraido por la obra de manera inmediata, es
decir, que desde la materialidad quede atrapado por la forma que se manifiesta en ella. Pero
de esta atraccidn, el &nimo del espectador debe afirmar su libertad pues la experiencia de la
obra no puede apelar a pasién alguna, por lo que la labor del artista consiste en que una

materia fatil se pueda tratar como algo serio y que se pueda jugar con lo serio.

El hombre entonces, sélo puede pasar del estado sensible al racional por el estado
estético, porque si anulara toda su determinacion sensible para recibir la formal seria una
infinitud vacia, careceria de materia a la cual aplicar la forma, seria una mera
indeterminacion; mientras que en el estado estético anula esta determinacion al tiempo que
conserva su realidad, se vuelve una infinitud plena, y en esta plenitud se encuentran todas
sus potencias, tanto pasivas como activas. “En este punto cesa toda ayuda foranea, y asi, la
forma ldgica pura, el concepto, ha de hablar de manera inmediata al entendimiento; la

forma moral pura, la ley, de manera inmediata a la voluntad”.*®

La verdad y la moral no se perciben por los sentidos, es necesario el paso del estado

sensible al racional porque la determinacion del hombre fisico le impide realizar el

189
190

Ibid., p. 133.
Ibid., p. 135.

105



ejercicio libre del pensamiento, el cual en tanto estado interno, permite el acceso a estos
dos principios. La indeterminacion estética anula la determinacion fisica y abre el espectro
de posibilidades de libre determinacion desde si mismo, de manera interna, a partir del
pensamiento de leyes abstractas, al tiempo que conserva en potencia sus capacidades
pasivas, materiales. “Mediante el temple estético del &nimo se inicia, pues, la actividad
espontanea de la razon, ya en el campo de la sensibilidad; el poder de lo sensible queda
quebrantado ya dentro de sus propios limites y el hombre fisico se ve ennoblecido de tal
modo, que el espiritual entonces ya sélo necesita desenvolverse a partir de él segun las
leyes de la libertad”.*** De su determinacién racional, el hombre puede actuar y emitir
juicios conforme reglas de validez universal. En su estado estético, puede facilmente
acceder a los principios formales desde la particularidad de su experiencia fisica. Para
desarrollar el estado moral en el hombre, la tarea de la cultura consiste en formarlo
estéticamente vy, asi pueda anular su determinacion sensible, favoreciendo el acceso de su

voluntad a la forma moral pura.

Si el hombre ha de poseer en cada caso particular la facultad de hacer que su juicio y
su voluntad sean un juicio propio de la especie, si ha de poder hallar el modo de
pasar de toda existencia limitada a una infinita, si ha de poder emprender el vuelo
desde todo estado de dependencia hacia la autonomia y la libertad, entonces se ha de
procurar que en ningin momento sea mero individuo y sirva s6lo a la ley natural. Si
ha de ser capaz y ha de estar pronto para ascender desde el estrecho circulo de los
fines naturales al de los racionales, entonces tiene que haberse ejercitado para éstos
ya dentro de los primeros, y haber realizado ya su destinacion fisica con una cierta

libertad espiritual, esto es, segun leyes propias de la belleza.*

La concordancia entre las prescripciones de la Naturaleza y la razén en el hombre
es posible porque la primera se refiere al contenido y la segunda a la forma. El destino
moral del hombre le exige una moralidad pura, mientras que el destino fisico no pone
reparos a este respecto, el hombre puede cumplir el fin desde la mera sensibilidad o la
racionalidad absoluta, la Naturaleza lo deja a su libre albedrio. En la defensa de su

humanidad, el hombre tiene que recorrer el camino de las sensaciones y los impulsos hacia
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los principios logicos y morales a través del estado estético, asimismo, para alcanzar su

felicidad, a la formalidad se le ha de imponer el impulso de juego de este estado.

La limitacion del impulso sensible por el formal, se lleva a cabo en el campo
material para no invadir el de la libertad, es decir, desde la vida fisica el hombre somete sus
inclinaciones al gobierno de su voluntad, “ha de aprender a desear de modo mas noble,
para no verse precisado a querer de manera sublime”.** En el “querer de manera sublime”
se pierde la belleza de la accion y la gracia de los movimientos que se manifiesta mediante
una personalidad “noble”, en esta Ultima hay libertad y belleza porque no se cifie s6lo a los

principios puros, sino que se mantienen en concordancia con la realidad fisica.

De esta manera, el desarrollo del hombre para el cumplimiento de su destino, se
lleva a cabo a través de tres momentos sin duracion especifica y que se refieren tanto al
individuo como a la especie, a saber, el fisico, el estético y el moral. En el primer estado, el
hombre se encuentra sometido a las fuerzas naturales, es “siempre uniforme en sus fines,
siempre cambiante en sus juicios; egoista, sin ser él mismo; desatado, sin ser libre; esclavo,
sin servir a una regla”.*** El mundo lo determina a ¢l porque no lo concibe como su objeto;
lucha por su sobrevivencia fisica, todo lo que no se la proporcione ni la haga peligrar, no es
relevante. La realidad se le presenta fragmentada, sélo percibe las partes sin su
dependencia del todo, por lo que no puede dar cuenta de la necesidad que hay en é€l, ni de

aquella que se da fuera de él. Se dice de este hombre fisico, que es inculto.

Cuando el impulso racional se manifiesta en el hombre por medio de la necesidad
de una totalidad a la cual subsumir sus impresiones particulares, lo aleja del mundo fisico
para hacerlo participe de una dimension ideal en la que se encuentran los principios sobre
los que descansan de manera universal, todas las tendencias particulares. Pero mientras,
inmerso en el mundo sensible, el hombre intente satisfacer su necesidad de lo absoluto, no
se elevara hacia lo universal, solo adjudicara propiedades ilimitadas a la materia,

haciéndose esclavo del mundo sensible.
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En medio de su animalidad lo sorprende el impulso hacia lo absoluto; y puesto que
en ese estado de apatia todas sus aspiraciones apuntan simplemente a lo material y
temporal y simplemente se limitan a su individuo, esa exigencia de absoluto, en
lugar de hacerlo abstraer del individuo, s6lo lo mueve a dilatarlo de manera
ilimitada; y a perseguir, en lugar de una forma, una materia inagotable; en lugar de lo

inmutable, una mutacién que jaméas tenga fin y una afirmacion absoluta de su

existencia temporal.195

En este sentido, la razon impone sus principios de manera directa a la materia, lo
que origina en el alma el cuidado y el terror. De estas caracteristicas viene la construccion
de “sistemas” basados en la felicidad como busqueda de una duracién ilimitada de la
existencia y el bienestar material, es decir, la felicidad es la afirmacion de una animalidad
absoluta. A través del anhelo racional de infinitud, s6lo se idealiza el presente como

ilimitado.

Cuando la ley moral intenta enfrentarse al hombre inmerso aun en lo sensible, éste
la rechaza como algo ajeno a su propia naturaleza, porque restringe la satisfaccion de sus
pasiones. Schiller nos dice que el egoismo en el que se encuentra atrapado es lo extrafio a
si mismo, mientras que la razén que dicta los principios morales es su verdadero yo. Del
menosprecio de la moral dictada por la razon, el hombre busca sus principios de accion en
una divinidad que le infunda temor. “El tiene que habérselas no con un ser sagrado, sino
con uno simplemente poderoso. El espiritu que lo mueve a adorar a Dios es pues el temor,

que lo envilece, no la veneracién que lo enaltece en su propia estima”.*®

Basicamente, del gobierno del impulso sensible sobre el formal, las consecuencias
que se desprenden en términos epistemoldgicos y morales son: la ausencia de pensamiento
o el error y la ausencia de voluntad o su perversion, convirtiéndolo en un animal irracional
0 en un animal racional, cuando en realidad el objetivo de este proceso es convertirlo en
hombre. Ni la Naturaleza debe someterlo a sus determinaciones materiales, ni la razon
establecer sus leyes de acuerdo a esta determinacion, para que el hombre sea tal. En la

mutua independencia entre Naturaleza y razon debe existir también su armonia.
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El pensamiento lleva al hombre a concebir al mundo que lo rodea como un objeto y
no como parte de su propia naturaleza, se aparta de él y asi le es posible limitar la
satisfaccion de sus necesidades fisicas. En la lejania, los sentidos entran en calma y

permiten al hombre avistar la sombra de la forma detras de las manifestaciones sensibles.

Es asi como el hombre pasa de esclavo a legislador de la Naturaleza y ésta, a su
vez, pasa de ser un poder a ser un objeto. Ahora es €l el que da forma a la materia,
afirmando su libertad y autonomia, asi como su dignidad porque ya tampoco es afectado
por ella. La Naturaleza ya no le produce terror en tanto que no tiene poder alguno sobre él.
Sin embargo, en la vida préactica, ni el pensamiento ni la imaginacién son suficientes para

pasar del estado de temor al de autonomia y dignidad.

Por medio del pensamiento, abandonamos por completo la esfera real en nuestra
busqueda del conocimiento de la verdad, pues requiere la abstraccion absoluta de todo lo
material, empero, aquello que nos permite participar del “mundo de las ideas”, al tiempo
que nos mantiene en el mundo de la experiencia sensible para afirmar la humanidad en

nosotros, es la belleza.

En el placer que nos brindan los conocimientos distinguimos sin esfuerzo el transito
de la actividad a la pasividad, y advertimos claramente que, cuando comienza esta
Gltima, ya la primera cesé. En la satisfaccién, en cambio, que nos proporciona la
belleza, no cabe distinguir una sucesién semejante entre la actividad y la pasividad, y

la reflexion se funde aqui tan cabalmente con el sentimiento, que creemos sentir la

forma de manera inmediata.*®’

Por el pensamiento, la belleza se convierte en objeto, nos permite percibirla de
manera sensible; mientras que por la sensibilidad, la belleza es un estado de nuestro sujeto,
ya que hace posible su representacién. De manera simultanea, en tanto la contemplamos, es
forma y, en tanto la sentimos, es vida, es decir, nos la apropiamos como acto y estado. Asi,
vemos que en la belleza conviven a la vez (y es necesario que asi sea) la actividad y la

pasividad, materia y formay, la determinacion fisica con la libertad moral.
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Si nos limitamos a considerar la sensibilidad desde el pensamiento, de su encuentro
con la verdad, puede seguir una sensacion de placer, sin embargo, ésta es posterior y no se
da de manera necesaria junto con aquella. De aqui se desprende la afirmacién de la
incompatibilidad entre pensar y sentir, pues cuando una predomina, se anula la otra;
ademas, en esta vision reducida se justifica que la razon pura (como la de Kant) sea una ley
a la que deban someterse todas las percepciones sensibles. A esta idea opone Schiller la de
la unidad estética, porque como hemos visto, la belleza unifica instantaneamente lo que se
excluye en el pensamiento, logrando asi demostrar que tanto razon como sensibilidad son
compatibles y que es posible “realizar lo infinito en la finitud”, en donde radica la idea de

una “humanidad mas sublime”.

Ya no es problema dar cuenta de como el hombre se eleva de su determinacion
sensible hacia lo absoluto, esto es explicado a través del estado de indeterminacion
estética, la cual contiene ya en potencia la verdad; sin embargo, ahora la cuestion sera

explicar el paso de la mera vida fisica hacia la realidad estética.

La libertad exterior en el hombre se da cuando prescinde de la realidad y opta por la
apariencia, pues la imaginacion se desprende de las necesidades fisicas y puede elevarse
hacia lo formal; por otro lado, también por preferir la apariencia posibilita su libertad
interior, porque descubre en si mismo una fuerza motriz independiente de lo externo que lo
lleva a convertir a la materia en su objeto e independizarse de su influjo. En este sentido,
del hombre no depende la realidad de las cosas, pero si su apariencia, por eso el goce se

encuentra no en la influencia del objeto sino en el obrar del hombre que le da forma.

La apariencia estética es juego, y por lo mismo, aunque aparente ser una realidad,
no afecta esto a la verdad. El viaje de la realidad inmediata a la apariencia se da gracias a la
Naturaleza y los sentidos con los que provee al hombre, pero sélo aquellos que lo
mantienen a distancia de su objeto: la vista y el oido. En éstos, el entendimiento se abre
paso para entrar en contacto con los objetos y darles forma desde si mismo; mientras que
en el tacto, por ejemplo, aln es el objeto el que violenta el espiritu, es un padecer externo.
El impulso de juego se da mediante el desarrollo autbnomo de estos sentidos (vista y oido),

y esto es lo que posibilita la libertad estética. Ademas, en este impulso se inicia la actividad
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artistica, es decir, da pie a otro impulso, el mimético, que se alimenta de la distincion entre

apariencia y realidad, por la cual el hombre es capaz de dar forma a su objeto.

El paso del estado salvaje al estético, se da, entonces, a través del juego. El juego se
concentra en el “goce de la apariencia”, que se opone a la necesidad de lo real demandada
por la “necedad suma” y el “sumo entendimiento”. Ninguno de estos dos ambitos puede
acceder a la realidad que busca, el primero en su incapacidad de elevarse sobre la realidad
empirica y el segundo porque no puede descender hacia ésta. En consecuencia, a la
busqueda fallida de lo real se opone el interés por la apariencia, el cual contribuye a

expandir el ambito de la naturaleza humana y a introducir al hombre en la cultura.

Lo real es algo extrafio al hombre y su origen estd en la Naturaleza, pero puede
apropiarselo mediante la apariencia, en ella él gobierna segln su libre arbitrio. “Lo que la
Naturaleza separ0, puede anudarlo con una libertad irrestricta tan pronto como logra
pensarlo reunido del modo que fuere; y asi también puede separar lo que ella vinculd, tan
pronto como logra escindirlo en su entendimiento”.**® La labor de la apariencia consiste en
separar el ser (lo real) de la forma, expandir el ambito de lo bello y conseguir mas
autonomia para la forma. Esta tarea tiene consecuencias en lo real, pues mientras extiende
el reino de lo bello, también se enfrenta a la limitacion del campo de la verdad; mientras
separa de la apariencia lo real, también tiene que liberar a la realidad de toda apariencia.

Su actividad sélo se puede realizar por medio de la imaginacion, no tiene
jurisdiccion en el plano tedrico ni en el préctico, en la medida en que ambos exigen
realidad y no apariencia. “Sélo en la medida en que es leal (si renuncia expresamente a
toda pretension de realidad), y sélo en la medida en que es auténoma (si prescinde de todo
apoyo de la realidad), la apariencia es estética”.**® La libertad del espiritu se anula cuando
la apariencia se vuelve “falsa” o “impura”, es decir, cuando pretende ser una realidad o
recurre a lo real para obtener un resultado en el espiritu. Ahora bien, un objeto real puede
aparecernos bello, y sélo el juicio que se emite prescindiendo de la realidad del objeto y
basado en la apariencia, puede llamarse juicio estético. Cuando se trata de un ser viviente,

es posible encontrar en él apariencia estética, sin embargo, para que su contemplacién no
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dependa mas que de la mera apariencia, el sujeto debe tener un nivel alto de cultura estética

(una sensibilidad educada).

Si en una sociedad se desarrolla una cultura estética conforme a la apariencia leal y
autobnoma, el ideal gobernard lo real y, asi, los principios morales puros sobre la
inclinacion natural de satisfacer las necesidades inmediatas. Si se intentara, por el
contrario, hacer pasar la apariencia por la realidad y viceversa, la incapacidad estética y la
ausencia de valor moral acompafiarian esta apariencia falsa e impura. Solo la apariencia

estética puede existir en el mundo moral sin poner en peligro la validez de sus preceptos.

Esta apariencia nunca invade el campo de la realidad y la verdad, debido a que el
hombre inculto no es capaz siquiera de convertirla en principio universal, esto sélo es
posible en la cultura, la cual tiene como deber impedir que se abuse de ella. En este
sentido, tender hacia la apariencia autobnoma exige un esfuerzo mayor al emprendido por
una naturaleza que conserva sus fuerzas dentro de la realidad fisica. El proceso comienza
cuando el hombre fisico se sirve de la apariencia para satisfacer sus propios fines, avanza
sOlo a partir de la renovacion total de su sensibilidad, mediante la cual puede acceder al

ideal a la vez que impulsa su humanidad.

Inmerso en la Naturaleza, llega un momento en que el hombre exige méas de lo que
ella le proporciona para vivir en el presente, proyecta su existencia fisica hacia el futuro y
exige de la Naturaleza una sobreabundancia de materia para prolongar su gozo; sin
embargo, aun insatisfecho demanda sobreabundancia en la materia, es decir, ya piensa la
forma independientemente del contenido y aumenta el alcance y nivel de su gozo. La
sobreabundancia que la Naturaleza provee incluso a los seres no racionales, viene
acomparfiada por una cierta libertad, que dependera siempre de si hay o0 no sobreabundancia
natural. Por este motivo, el animal trabaja para mantener las condiciones necesarias de su
existencia fisica y evitar la carencia, y juega porque la Naturaleza lo provee de esta

sobreabundancia.

Partiendo de la coaccién de la penuria, o de la seriedad fisica, la Naturaleza realiza
mediante la coaccion de la sobreabundancia o del juego fisico, el transito hacia el

juego estético, y antes de que en la libertad superior de lo bello se eleve por sobre las
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cadenas de toda finalidad, se aproxima a esta independencia, al menos desde lejos,

en el movimiento libre que halla en si mismo su medio y su fin.2%

El juego es un movimiento libre, no sélo de los miembros del cuerpo humano, sino
también de la imaginacién. Antes de que intervenga la forma en el juego de la fantasia, éste
apenas libera al hombre de la coaccion sensible externa. Cuando toma conciencia de la
libertad en la sucesion de imagenes dentro de este juego, la imaginacion se plantea una
forma libre, convirtiendo su juego en juego estético y legando la actividad del instinto
ciego al espiritu legislador. El juego ya no es azaroso porque la imaginacion se somete a
una unidad absoluta, en lo sensible se introduce lo infinito y la autonomia. Cabe esperar
del impulso sensible una resistencia ante el impulso de juego, por lo que en un primer
momento, bello serd considerado s6lo el objeto que estimule los sentidos e impulse la
accion, ya no se trata de satisfacer necesidades, sino de concordar con leyes (aunque adn el

sujeto no tenga plena conciencia de ellas).

En su libertad, el impulso ludico, convierte lo bello en si mismo en objetivo del
hombre y su gozo se convierte en una necesidad sélo porque le produce alegria. “Lo que
posee, lo que produce [...] ademas del servicio para el que fue hecho, ha de reflejar, al
mismo tiempo, el entendimiento ingenioso que lo pensd, la mano amorosa que lo labrd, el
espiritu alegre y libre que lo eligié y dispuso”.?* El hombre ya no sélo busca las cosas de
su agrado sino que procura ser él mismo fuente de este goce, primero a través de sus
posesiones y luego a partir de su propio ser. De manera paulatina, recibe la forma desde el
exterior y luego, la interioriza, produciendo agrado estético también en su disposicion

corporal.

El estado estético no salva el abismo infinito entre el estado material y el formal,
aun asi, en su impulso creativo, construye en medio de los dos su reino, el reino del juego y
la apariencia. En este reino intermedio, el hombre es libre de toda coaccion (tanto material

como formal).
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Si en el Estado dinamico de los derechos es en cuanto fuerza que el hombre se
enfrenta con el hombre y limita su accion, si en el Estado ético de los deberes se le
opone con la majestad de la ley y encadena su voluntad, entonces en la esfera del
trato bello, en el Estado estético, le esta permitido aparecérsele s6lo como forma,
oponérsele sélo como objeto del juego libre. Dar libertad por medio de la libertad es

la ley fundamental de este reino.?%

La posibilidad de la sociedad en el Estado dinamico se da mediante la limitacion de
la Naturaleza por fuerzas naturales; el Estado ético, vuelve necesaria la sociedad en
términos morales, sélo sometiendo la voluntad particular a la de la colectividad; en el
Estado estético, la hace real porque la comunica en el individuo. “Si es verdad que la
necesidad natural fuerza al hombre a entrar en sociedad y si la razon, por su parte, le
inculca principios de sociabilidad, s6lo la belleza puede comunicarle un caracter
sociable”.?® La realidad de la sociedad por medio del Estado estético, dado que no prioriza
ni su sensibilidad ni su espiritualidad, mas bien ambas se encuentran en armonia, hace del
hombre una totalidad, no lo construye como mero fragmento. A los placeres de los sentidos
y los del conocimiento se opone el gozo de lo bello, pues mientras los primeros son objeto
solo del individuo y los segundos s6lo de la especie (aunque en realidad no se puede
disfrutar de estos Gltimos, porque siempre habré en ellos una semilla de lo individual), en
el gozo de lo bello somos individuo y especie al mismo tiempo, somos representantes de la

especie.

El bien sensible puede hacer dichoso s6lo a uno, puesto que se funda sobre una
apropiacion, que comporta siempre una exclusion; y a éste uno puede hacerlo
dichoso so6lo parcialmente, porque su personalidad no toma parte en ello. El bien
absoluto puede hacer dichoso sélo bajo condiciones cuya existencia no es posible
suponer en todos los hombres; pues la verdad no es sino el premio de la abnegacion,
y s6lo un corazén puro cree en la voluntad pura. La belleza sola hace feliz a todos los
hombres y cada ser olvida sus limitaciones mientras experimenta su magico

efecto. 2%
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En el Estado estético todos son ciudadanos y todos son libres, el entendimiento no
puede someter sin méas a la materia, necesita su consentimiento. El estado estético tiene que
existir en todas las almas “delicadas”, y la realidad de un Estado de esta indole s6lo es
posible dentro de pequefios circulos sociales en los que la sencillez y la belleza guian el
actuar del hombre, y en su libertad, nunca restringe la de los demas, ni antepone la gracia a

la dignidad.
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Capitulo 3. Educacidén de la sensibilidad

Como hemos visto a lo largo de este trabajo, la propuesta estética de Schiller, si bien
retoma gran parte de la teoria kantiana, se distingue de ésta en su concepcién de lo bello y
cdémo se inserta en el mundo real. En este sentido, podemos afirmar que las consecuencias
de cada teoria se bifurcan, por un lado, llevando a Schiller a considerar una necesidad
pedagogica para devolver al hombre la humanidad perdida en la fragmentacion de sus

capacidades, y por otro, la busqueda del progreso humano en Kant.

En este apartado me concentraré en sefialar que mientras Kant mantiene el dualismo
(entre las capacidades racionales y sensibles) en el ser humano, Schiller se concentra en su
conciliacion. De esta manera, en ambos casos la educacion es una herramienta, sin
embargo, s6lo mediante la educacion estética el ser humano puede ser él mismo. Ademas,
partiendo de un estudio sobre un episodio de la educacién artistica de los anos ‘20 en
México, intentaré mostrar que la educacion de la sensibilidad no es sélo deseable sino
también necesaria en épocas como la nuestra, en las que la utilidad y la razén gobiernan

sobre la formacion de los individuos.

Segun vimos con Kant, mediante la idea de un progreso constante se persigue el fin
del bien supremo, por lo que el progreso se convierte en una ley moral. Se requiere del
conjunto de los hombres, de la humanidad para alcanzar el bien soberano. En la préactica, el
ideal de autonomia recae en el Estado, facultado para ejercer coercién sobre los sujetos y
preservar el ideal moral de progreso. En este sentido, la pertinencia de formular una
propuesta pedagogica radica en que, al tiempo que la cultura cumple con la funcion de
reemplazar la determinacién natural para establecer cudles son las disposiciones del
hombre que tendra que desarrollar en pos del fin Gltimo de la humanidad, la educacién se
concentra en la realizacion del destino de la humanidad desde la formacion particular de
cada individuo, ensefiandoles a pensar por si mismos. La emancipacion es un proceso en el
gue se va transformando poco a poco de manera profunda la manera de pensar con ayuda

sobre todo del uso pablico y privado de la razon.
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Ahora bien, por otro lado, vemos que la critica de Schiller a los preceptos modernos
esta plasmada no s6lo en su produccion filosofica sino también en obras como El visionario
o Don Carlos, en las cuales, motivado por las consecuencias que trajo la Revolucion
francesa como emblema de la ruina del movimiento ilustrado, pens6 la “capacidad de
libertad” de los individuos y denunci6 los excesos de esta lucha por una libertad a medias
(s6lo politica y no por la emancipacién del individuo). En Don Carlos, muestra como “la
moral revolucionaria traiciona en lo particular lo que pretende conseguir para la totalidad, a
saber: la libertad. Por una parte exige que el hombre se convierta en su propio fin y, por
otra, lo convierte en medio de sus calculos”.?® Se trata de sacrificar a los individuos para
conseguir el fin de la humanidad. En ambas obras, el personaje principal aparece como un
sujeto emancipado conforme los preceptos ilustrados, sin embargo, su voluntad aun cede
ante la influencia de otros, “porque no se conoce a si mismo, no tiene ningiin poder sobre si
y su destino. Sera usado y a la postre consumido”.?®® En otras palabras, la razén adn
aparece como algo ajeno, por lo cual Schiller sefiala la necesidad de una educacion de la

sensibilidad que sirva como guia hacia la emancipacion individual 2%’

De igual manera vemos cdmo en Guillermo Tell no habia cambiado su vision desde
el estallido de la Revolucidn, en la que los hombres bajo el estandarte de la razén, luchaban
a favor de una libertad externa e ignoraban que sin liberarse primero desde el interior, era
imposible alcanzar la libertad politica: “la libertad ha de aprenderse e interiorizarse primero
por la educacioén estética y por el juego, para poder erigirla luego en el mundo politico del
exterior”.?®® De este razonamiento, se desprendié una idea mas firme de lo que ya se habia
planteado como la creacion de una “nacion cultural” (aunque no lo concluye), en la que la

i i se tergiversada en la politica. “La cultura es
libertad pudiera descansar en el arte y no verse terg d la politica. “La cult

2%hid., p. 250.

206 R. Safranski, op. cit., p. 245.

207 . . .. ., «
Recordemos la influencia del Sturm und Drang, movimiento en el cual la afirmacion de “los derechos de

un individualismo sin ataduras ni trabas, y, en oposicion a la hipécrita compostura de la época, daba rienda
suelta a los libres impulsos que surgian de lo profundo de cada individuo”, y que ademads ofrecié una nueva
perspectiva a la del movimiento llustrado impulsado como filosofia politica por Federico Il de Prusia, pues
cada vez perdia su energia inicial torndndose una “perezosa aceptacion de un despotismo sabio.” (Abbagnano,
Pedagogia, p. 300).

208, Safranski, op. cit., p. 487.
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mas sostenible que el poder politico, el cual se gana rapidamente y se echa a perder con

mayor rapidez”.

55 209

Dicho proyecto de una nacion cultural se vio reforzado a través de su amistad con

Goethe, a quien tampoco le simpatizaba la brusquedad de este movimiento politico,

era terrible para él [Goethe] la idea de que a partir de ese momento las masas
hubiesen podido entrar irrevocablemente en el escenario de la historia. Pero ¢no es
eso deseable?, ¢no es eso inherente a la emancipacion, a la cacareada frase de la
llustracién: «Salida de la culpable minoria de edad»? Sin duda, seria deseable que
con las masas llegara también al poder la mayoria de edad politica. Pero no es asi.
Los que conducen y seducen a las masas son los demagogos, los doctrinarios y los
dogmaticos, los «hombres de la Revolucion», tal como los llama Goethe
despectivamente [...] Donde la Revolucién no cort6 las cabezas, su poder fue

suficiente para confundirlas.?*

Precisamente por este motivo Schiller y Goethe fueron un antecedente importante

del movimiento roméantico, asi como en Guillermo Tell, “los romanticos querian destruir el

estado de las cosas impuesto por los franceses, pero no para regresar al esquema

inmediatamente anterior, sino a un pasado lejano, mistico y oscuro, de grandezas teutonas,

en donde reinaba la unidad espiritual del Volk [pueblo]”.?** Este tipo de movimientos

sociales debian darse de manera natural, producidos por el impulso organico del cuerpo

social, no con base en las conjuraciones de una razon absoluta.

Las ideas de la Revolucion Francesa se tradujeron frente al romanticismo aleman
como formas invasoras implementadas por el ejército ‘conquistador’ napolednico.
La concepcién ideoldgica de Bonaparte sobre el orden racional y el gobierno
ilustrado chocaron fuertemente con la filosofia politica alemana. La imperiosa
necesidad de unidad alemana, de igual manera choco con la implementacion forzosa
napoleonica de crear muchos pequefios estados de lengua germana, todos ellos bajo

control francés. El romanticismo aleméan se convierte en movimiento politico

2%hid., pp. 489, 490.

210
2

p. 18.

Ibid., p. 388.
1 Manuel Lopez Ballesteros, “Capitulo 2. El Romanticismo aleman como fuente del Nacional Socialismo”,
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radical, en impetu de guerra contra las fuerzas opresoras occidentales, y en la

necesidad politica de una unificacion alemana.**?

Por ultimo, con base en la indeterminacion estética,** Schiller remarca la necesidad
de construir una cultura estética, en la cual el hombre no esta determinado natural ni
racionalmente debido a que existe una armonia entre dignidad y felicidad. La belleza se
antepone a la moral y, a partir de ella, es posible la felicidad de todos los individuos en el
olvido de sus limitaciones particulares y en el desarrollo de la humanidad en si mismos.
Como vimos, el estado estético se vale del juego, en el goce de la apariencia, para
reconciliar materia y forma; mientras el juego conecta lo sensible con lo estético, la
apariencia relaciona lo estético con lo formal. En dicho estado, el hombre esta libre de toda
coaccion y sélo después de esta restauracion, es posible reformar el Estado en la busqueda

de una emancipacion politica.

Con base en este panorama, me permitiré recuperar un episodio de la historia de
México en el que podemos ver en accion una educacion de la sensibilidad. ;Quién se
atrevera a negar la importancia de la produccién artistica mexicana de la posrevolucién? Su

relevancia no sélo se dejo ver en el &mbito cultural sino también politico, esto se debid a

que
consagradas al pueblo, estas escuelas dan posibilidades y estimulos de expresién a
todas las clases, a todos los individuos. No se imponen en ellas limitaciones de
ninguna especie, y el respeto que se guarda por la libertad de cada alumno, por su
212

Ibid., pp. 10, 11. Recordemos al profesor de Schiller en la Karlsschule, Abel, quien estaba contagiado por
las ideas de la reforma pedagdgica alemana, basabas principalmente en el Filantropismo de Johann Bernhard
Basedow (1723-1790), pedagogo aleman fundador del Philantropinum en Dessau (1774), quien en sus
publicaciones, tales como Relacidn a los filantropos y a los potentados sobre las escuelas, sobre el estudio y
sobre su influencia en el bienestar publico (1768) y La obra elementar (1774), sentaba las condiciones de una
escuela que admitiria nifios de todas las religiones, pues la estructura dependeria del estado, y de igual manera
contaria con un Consejo Superior de Educacion cuyas tareas deberian tender hacia un fin supremo: establecer
una educacion nacional, enalteciendo los valores y simbolos patrioticos.” (A. Pinloche, La Réforme de
I'éducation en Allemagne au dix-huitieme siecle. Basedow et le philantropisme, pp. 73, 207.)
213 - . . . - s

Schiller adopta la nocién de cosa en si kantiana para definir su infinito pleno, pues de ambas surge la
determinacion practica. Sin embargo, mientras la cosa en si de Kant, sirve para regular el mundo moral del
deber ser, porque las acciones se realizan de acuerdo con los fines impuestos desde ella; el infinito pleno de
Schiller, avanza un paso mas, no se limita al campo de la moral, sino que se trata de la indeterminacion
estética, no somete las acciones a los postulados de la razén pura, sino que, del equilibrio entre razon y
sensibilidad surge la accién, la determinacion real tiene su origen en el ideal de humanidad en este sentido.
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personalidad, por las manifestaciones de su individualidad, provocan Ila
exteriorizacion libre y sincera de todas las pasiones, de todos los sentimientos, de
todas las rebeldias, de las cuales ha surgido, afirmandose con creciente vigor, la

pintura mexicana revolucionaria.™*

Se trata de las Escuelas de Pintura al Aire Libre (EPAL),*® surgidas en los
primeros afios del siglo XX en México e implementadas bajo la tutoria del pintor Alfredo
Ramos Martinez. Estas escuelas no sélo respondian a la necesidad de renovar los
anquilosados métodos educativos de la Academia de San Carlos, sino también fueron una

propuesta cultural a la inestabilidad politica de la Revolucion Mexicana.

Durante el gobierno de Porfirio Diaz,**® la produccién cultural se encontraba
totalmente bajo control del poder politico, por lo que en la Academia las clases se
concentraban en implementar la estética clasica de Europa®’ aun cuando ya en los Gltimos
afios del siglo XVII las necesidades de expresion plastica se habian transformado,
inclindndose hacia una produccién reivindicadora de una identidad nacional, con
tendencias sobre todo impresionistas y postimpresionistas bajo la influencia también del

inicio de las vanguardias en occidente.?*®

Los alumnos de la Academia encontraron el momento perfecto para renovar la
ensefianza artistica con el estallido de la Revolucion Mexicana en el afio de 1910, pues su
director, el arquitecto Antonio Rivas Mercado, se identificaba con el grupo porfirista. Asi,

214 . . . . . . L
Marti Casanovas, La plastica revolucionaria mexicana y las Escuelas de Pintura al Aire Libre, p. 48.

215 para un analisis detallado sobre su origen, desarrollo y posterior decaimiento, cfr. Laura Gonzéalez Matute,
Escuelas de Pintura al Aire Libre y Centros Populares de Pintura, CENIDIAP/INBA, México, 1987.

216 Quien apoyado por el grupo de los cientificos logré instaurar una estabilidad politica posterior al
movimiento independentista y las intervenciones estadounidense y francesa, prestando especial atencion a tres
rubros: el econémico, basado en la inversion extranjera, exportacion de materias primas y el desarrollo de
obras publicas (infraestructura, comunicaciones, transporte); el politico, basado en una dictadura que llevaria
al pais a una organizacion institucional con leyes bien establecidas; por Gltimo, el socio-cultural, en el que la
educacién publica estaria a cargo de un sistema positivista enfocado a la insercidn del pais en la civilizacion
occidental. Cfr. Pablo Serrano Alvarez, Porfirio Diaz y el Porfiriato. Cronologia (1830-1915), p. 8.

217 Basada en una técnica academicista, con canones de belleza universales y absolutos, sobre todo
implementada en Espafia e Italia de donde vinieron a dar clases profesores como Eugenio Landesio, Pelegrin
Clavé, Manuel Vilar, Santiago Bagally, Agustin Periam y Javier Cavallari. Posteriormente sus alumnos (entre
ellos José Maria Velasco) se volvieron profesores en San Carlos, preservando el tipo de ensefianza recibido.
218 1 a apertura de algunos artistas a otras tendencias de creacién influyo directamente para que se buscaran
también en México nuevas alternativas en la produccion. Entre dichos artistas se encuentran: Gerardo Murillo
(Dr. Atl), Julio Ruelas, Saturnino Herran, Roberto Montenegro, Joaquin Clausell, Francisco Romano
Guillemin, Gonzalo Argielles Bringas, Alfredo Ramos Martinez.
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en julio de 1911, estallé la huelga en la Academia por parte de los alumnos de pintura,
escultura y grabado. Pronto reanudaron actividades en la via publica y posteriormente en la
Escuela Nacional de Artes y Oficios al ser acogidos por el director, José A. Bonilla.

Después de una serie de inestabilidades dentro y fuera de la Academia y a la
renuncia de Rivas Mercado, Jests Galindo y Villa (director interino), nombré a Ramos
Martinez como director. De esta manera, la primera EPAL inicio sus actividades con el
apoyo de Nemesio Garcia Naranjo (ministro de Victoriano Huerta) en 1913 y los alumnos
de la Academia de San Carlos que estaban en contra del sistema educativo de la misma y
que participaron en la huelga de 1911. La propuesta artistica se vio renovada gracias a la
libertad otorgada en esta Escuela, ademas, en la Academia, se cambi6 el sistema
pedagogico rigido por uno en el que el alumno podia estar en contacto directo con modelos

vivos en lugar de copiar fielmente de laminas.

Si bien esta primera EPAL se fundd bajo la influencia francesa del naturalismo

barbizoniano,?*°

el contexto socio-cultural en el que se desenvolvié llevo a la produccion
de obras originales que enriquecieron la creacion de una identidad mexicana,??® es decir,
los alumnos dejaron de copiar los temas de las corrientes artisticas imperantes que
representaban bajo técnicas hieraticas y encontraron su propia voz al entrar en contacto con
los paisajes nacionales e identificandose en ellos de manera individual y, a su vez,

colectiva.

Con la caida de Victoriano Huerta, Ramos Martinez tuvo que dejar la direccion de
la Academia en 1914. Su sucesor, Gerardo Murillo, intenté empatar el arte con la politica,
sin embargo, el movimiento revolucionario lo llamo hacia filas carrancistas, llevando
consigo varios alumnos destacados, José Clemente Orozco entre ellos. La Academia sufrid

varios altibajos e inestabilidades hasta que en el afio de 1920, el nuevo presidente de

219 A mediados del siglo XIX surgié un movimiento pictorico en un pueblo francés de nombre Barbizon,
cerca del bosque de Fontainebleu. Los artistas buscaron alejarse de la academia parisina y comenzaron a
pintar paisajes al aire libre, sus obras eran de tipo naturalista.

No hay que llevar este concepto a sus Ultimas consecuencias, mi intencién no es ahondar en una
problematica como la que sefiala Alan Knight en su articulo La identidad nacional mexicana, publicado en la
revista Nexos, 1 de agosto, 2010, que tiene que ver con la distincién entre una identidad nacional (caracter
nacional) objetiva y subjetiva, simplemente se trata de abordar una situacion histérica especifica y
conservando los términos que se fueron gestando en esa misma época.
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México, Alvaro Obregén, nombr6é a José Vasconcelos como Ministro de Instruccion
Publica.

Vasconcelos apoy6 a Ramos Martinez en la creacion de una nueva EPAL, en la que
se dejaba al alumno expresar sus inquietudes individuales en el pleno ejercicio de su
libertad y se le otorgaban los materiales necesarios de manera gratuita. Esta Escuela se
diferencio de la creada en 1913 en que aceptaba entre sus alumnos a nifios del “sector
popular del pais”. Cabe mencionar que Ramos Martinez, pudo conocer teorias sobre la
ensefianza artistica a nifios de autores como John Ruskin, James Sully y Ebenezer Cooke,
ya gue durante su estancia en Paris (1899-1909) convivié con varios intelectuales y artistas
del momento, lo que le permitié entrar en contacto con propuestas novedosas sobre todo en

el &mbito artistico y desde el punto de vista pedagdgico.

La obra producida en las Escuelas fue expuesta en 1926 en varias ciudades de
Europa, los criticos se llevaron una gran sorpresa pues lo que se esperaba de un pais como
México era la copia fiel de las tendencias en el viejo continente. A pesar de la aceptacion
de la creacidon pictdrica que recibieron los alumnos en el extranjero, en México la critica
negativa no se hizo esperar, sin embargo la Secretaria de Educacion Pdblica alegaba que
“su finalidad no era propiciar una casta de pintores profesionales, sino rodear a los
alumnos de un ambiente propicio para que pudiesen comprender y gustar del mundo

circundante”.?%

En 1928, con la muerte de Obregon, se destituyé a Ramos Martinez de la direccién
de la Academia y en su lugar fue nombrado Manuel Toussaint, quien renuncié en 1929,
quedando en su lugar Diego Rivera y en 1930, Vicente Lombardo Toledano. La evidente
decadencia de la Academia afectd profundamente a las Escuelas, sobre todo en el aspecto

econdmico.

El motivo de su desaparicion tiene que ver con un cambio en los intereses de la
sociedad, el pais necesitaba crecer econdmicamente, por lo que la apuesta se concentr6 en

los valores del capitalismo, la era de la industrializacion cobraba cada vez mas fuerza vy,

221 . . . . .

Laura Gonzalez Matute, op. cit., p. 123. Esto podria relacionarse con el proceso de una construccion de
identidad comunal para ya no intentar encajar sin mas en los modelos europeos reconociendo primero el
entorno inmediato.
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entonces una educacion de la sensibilidad ya no se consideraba como una accion

importante en si misma, lo que urgia era producir obreros con capacidades bésicas para

llevar a cabo su labor dentro de las fabricas. Se crearon escuelas nocturnas para

trabajadores y Centros Populares de Pintura enfocadas en exaltar la figura del obrero.

Ademas, organizaciones artisticas como la LEAR (Liga de Escritores y Artistas

Revolucionarios) y el TGP (Taller de Gréfica Popular) insertaban las producciones

artisticas en el marco de la critica politica, el arte se convirtid en una herramienta de

propaganda ideologica.

Las Escuelas de Pintura al Aire Libre desaparecieron a la par de las condiciones y
necesidades que las hicieron posibles. Su disolucion final se produjo en pleno
periodo cardenista, etapa cargada de una mayor preocupacién por el sentido politico.
Es en este momento cuando surgen grupos artisticos como la Liga de Escritores y
Artistas Revolucionarios (LEAR) o el Taller de Gréafica Popular (TGP),
caracterizados por la creacion de una obra de denuncia politica que adquiere
relevancia sobre la educacién artistica por si misma. Por ello, los proyectos como las
Misiones Culturales y las Escuelas Nocturnas para Obreros son retomados con la
finalidad de favorecer la capacitacion técnica sobre la especializacion creativa y

ofrecer un cauce adecuado a las necesidades estatales.?%2

En este sentido es mas que pertinente mostrar que a partir de estos proyectos se

construira una nocion de comunidad. En el caso especifico que acabamos de ver de las

EPAL, el ser humano es, como dice Schiller, un compuesto entre razén y sensibilidad, por

lo que se rescat6 también la educacién de la sensibilidad y, de esta manera el arte posibilito

al ser humano, al mexicano, descubrirse a si mismo y regodearse en la libertad estética,

Ramos Martinez consideraba que se debia permitir al alumno que siguiera su propia
inclinacion, olvidandose completamente de las reglas que, segin el maestro,
provocaban el alejamiento de la sensibilidad. De esta manera, lo que necesitaba el

alumno era esfuerzo, lo que propiciaba que se acostumbrara a sentir la necesidad de

222

Ibid., p. 165.
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poner en juego sus potencialidades, y asi, al observar por él mismo las cosas,

adquiria ingenio para pintar lo que la naturaleza le sugerl'a.‘223

Ademas, los profesores no debian violentar la individualidad de cada alumno, mas
bien motivarlos a desarrollar su sensibilidad y, posteriormente, sélo se dedicarian a

guiarlos en el aprendizaje de la técnica. En este sentido,

siempre atacé a aquellos centros de ensefianza artistica en los que el profesorado, al
no saber como motivar al nifio, le mataba todo su interés creativo convirtiéndolo en
un artista pasivo falto de toda iniciativa. Para Ramos Martinez era fundamental la
libertad, la iniciativa, la polémica, todos aquellos elementos que coadyuvaran al
desarrollo de la personalidad. Consideraba basico que cuando los alumnos
realizaran sus obras estuvieran en comunion directa con la naturaleza, para que, de

esa, manera, se compenetraran con ella, la comprendieran y la interpretaran

adecuadamente.?*

Aun cuando el resultado de estas Escuelas fue una “tendencia que en su momento
representd, junto con el movimiento muralista, los ideales reformadores del proceso
cultural posrevolucionario del Estado”,?*® al cambiar el horizonte hacia la bisqueda de una
sociedad industrializada, se llevo a implementar un orden politico que se encargara de
vigilar que los individuos tendieran al fin comun, al progreso (industrial) de la humanidad.
Asi tiene sentido la mutilacion de las capacidades para que encajen en el rompecabezas de

la civilizacion perfecta.

Recordemos que, segun Schiller, el deber de cualquier Estado es afirmar dos
realidades que parecen contradictorias entre si, de manera simultanea, dentro del sujeto
mismo: la de género humano y la de individuo, lo que requiere la mutua participacién entre
moralidad y Naturaleza, la cual sélo ocurre en el Estado estético. En este sentido, la

educacion no debe sacrificar el caracter natural por el moral, ni las leyes politicas afirmar

223
224

Ibid., p. 92.

Ibid., pp. 92, 94. Volvamos de nuevo a la influencia de Jakob Friedrich Abel sobre Schiller, quien
mantenia que “el hombre [...] es infinitamente moldeable, hay que descubrir sus disposiciones individuales y
desarrollarlas; no se le debe someter a mandatos rigurosos. Méas bien hay que despertar la curiosidad, aquel
apetito sublime que no quiere devorar algo, sino hacer que se experimente algo.” (R. Safranski, op. cit., p. 51).
221bid., p. 165.
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la unidad del Estado eliminando la multiplicidad de los individuos. Mediante el juego del
estado estético, no sélo es posible la libertad moral, sino también politica; pero Gnicamente
cuando se desenvuelve dentro del estado estético, fuera de él se convierte en un

instrumento banal. Safranski nos dice al respecto:

La originaria actitud estética del «como si» extiende su legitimo campo de validez,
un campo donde el «como si» pertenecia a las reglas del juego. El principio de
realidad pierde su ademan serio. La cultura de los medios de comunicacion ejerce
gran atractivo e induce a dejarse llevar. Cada vez son mas los asuntos de la vida que
se dejan al antojo de los particulares. Se disuelve lo que tradicionalmente vinculaba
y se declara asunto de gusto; el mal gusto goza de buena conciencia. Los campos de

juego se extienden sobre casi todo el espacio del movimiento social. 2%

Volviendo directamente a nuestros autores y con relacion a lo sublime, ademés de
las especificaciones hechas por Kant, Schiller afirma que la cultura se crea conforme a la
manera en que cada civilizacién se enfrenta ante el temor que éste sentimiento produce.
“En la historia de las culturas se han hecho experimentos con diversos modelos. La
antiguedad eligi6 el velo de la belleza artistica. La cultura cristiana denigra la sensibilidad,
desencanta el mundo y elige un monoteismo de moral rigurosa. La modernidad continta el
desencanto del mundo con ayuda del nuevo dios: la razén cientifica”.?*’ Como
consecuencia de esto, en la Modernidad se prest6 mayor atencién a la educacion de la
razén, en la que es necesario preferir algunas disposiciones sobre otras, la decision se toma
con base en la utilidad que proporcionan a la humanidad, por lo que el ser humano
considerado en si mismo carece de importancia, sélo vale mientras sirve para algo. Los
individuos funcionan como un mecanismo en el que las partes se desarrollan conforme lo
ordena el todo, por lo que el sistema educativo debe amputar de su naturaleza las
capacidades inGtiles y asi, insertarlos en la humanidad vista como género. En la critica que
hace Schiller a la cultura de la Modernidad, sefiala que de igual manera, la fragmentacion
de los individuos afecta el desarrollo de las ciencias, asi como la conformacion de los
Estados. Ahora bien, en la actualidad ¢qué tanto ha cambiado la postura ante el terror que

produce lo sublime? En nuestro caso especifico de las EPAL, las cuales dejaron de recibir

226 R. Safranski, op. cit., p. 409.
2211bid., pp. 280-281.
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apoyo por parte del Estado para dar paso a la exaltacion del obrero como pieza importante
para la maquinaria capitalista, ¢podemos negar la mutilacion de los individuos en la

busqueda de un fin comin?

La filosofia de Schiller conecta con el mundo real, la libertad se experimenta en lo
sensible, no es un mero concepto independiente de la experiencia al que debemos abstraer
la accion de manera constante para alcanzar la perfeccion. La determinacion interna
racional del hombre se consigue, de manera efectiva, por medio de la sensibilizacion
estética, pues fortalece el caracter,??® la segunda condicién para la libertad (ademas de la

autodeterminacion racional).

Se trata pues de que, al contrario de ocultarlas, se pongan en evidencia las
contradicciones y las dificultades inherentes a la praxis humana [...] de que el
hombre comprenda gue es en la realidad misma, con todas sus contradicciones, que
puede experimentarse y llevarse a cabo la libertad, pues ésta no es una imposicién
externa, ideal —ficticia—, sino un dialogo permanente y un dificil equilibrio con lo

real 2%

228 | a reconciliacion entre razon y sensibilidad tiene profundas consecuencias en este sentido, pues si, a pesar
de los progresos alcanzados en términos del conocimiento humano y de lo humano, el hombre aun es incapaz
de emanciparse, es porque la razén no ha podido implantarse como parte de su propia naturaleza.

229 Marfa del Rosario Acosta Lopez, “;Una superacion estética del deber? La critica de Schiller a Kant”, p.
23.
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CONCLUSION

Durante la redaccion de este trabajo siempre tuve presente que no debia renunciar a lo que
queria frente a lo que debia hacer. Cuando inicié estaba ansiosa por reunir todos los temas y
problematicas estudiados a lo largo de la carrera que me habian parecido interesantes y
ademaés relacionados entre si, sin embargo, la necesidad de especializacion académica
detuvo mi impetuoso arranque. Para la primera propuesta de lo que queria hacer, Francisco
me pidi6 revisar “al dedillo” a Kant, pues Schiller toma gran parte de su terminologia. Traté
de evadir la tarea en la mayor medida de lo posible, y asi estuve enfrentando lo que queria
con lo que debia hacer, fue curioso que mientras leia a Kant no pude llevar una rutina
rigurosa y eso me llevo a divagar, después, con los textos de y sobre Schiller, ni Rousseau
podria haberla interrumpido. Nadie estd exento de este tipo de enfrentamientos, cosas como
la academia, la sociedad, el Estado, la politica, ¢qué son? En la actualidad estas
instituciones nos rigen sin tomar en cuenta ciertas inclinaciones individuales (como que yo

no encontrara el mismo regocijo que con Schiller en la lectura de Kant).

“Todo es politica”, “somos seres sociales”, pareciera que no hay nada antes o
ademas de esos conceptos, son la Unica condicion de nuestra existencia, ignorando por
completo las emociones y el instinto, pero ¢de verdad creemos en ellas?, ¢imitamos

ideologias o las asimos como parte de nuestra naturaleza sensible?, ;es eso posible?

De la mano de Schiller intenté evidenciar que es necesario preservar el querer ante
el deber y viceversa, sin que alguno aparente un poder o relevancia mayor al otro, y de esta
manera evitar caer en la repeticion exacta de todo lo que nos ensefian, no somos maquinas,
tenemos que sentirlo para que forme parte de nuestra humanidad. Eso fue lo que me hizo
tan feliz al leer a Schiller, encontré un refugio, el mundo, la naturaleza da miedo pero no
por eso voy a prescindir de él, no voy integrarme en un mecanismo sin vida que justo
intenta simular la vida y tampoco pretender que tengo plena conciencia de su movimiento.

Al prescindir de la naturaleza sensible, todavia somos enajenados, para alcanzar la
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emancipacion hay que descubrirnos completos, no sélo conservar los fragmentos Utiles a la

maquinaria social sino conservarnos como valiosos en si mismos.

Desde mi punto de vista, estas afirmaciones se vuelven pertinentes cuando
revisamos el diagnostico que hace Schiller de su época, ya que suena familiar. Recordemos
que tanto él como Kant fueron testigos del surgimiento de la revolucién industrial en
Europa de finales del S. XVIII y principios del S. XIX, mediante la cual se comenzé a
apreciar lo atil como lo verdaderamente valioso y digno de preservar, sobre todo si
satisfacia las necesidades inmediatas de la sociedad. En este sentido, en términos
pedagdgicos se dio preferencia al desarrollo de unas disposiciones sobre otras, motivo por
el cual el diagndstico no ha cambiado en la actualidad, como se menciono anteriormente, el
sistema educativo se basa en esta misma idea de fragmentacion para lograr una maxima
especializacion que nos permita un progreso constante y acelerado como humanidad, pero a
nosotros, como individuos inmersos en una dimension espacio-temporal, ¢qué nos queda en
el aqui y ahora? Se amputan de la naturaleza del individuo las disposiciones que no le
sirven (inutiles) para desarrollarse dentro de un area académico-profesional especifica, s6lo
asi podemos integrarnos como eslabones en una cadena mediante la cual nos reconocemos
como seres humanos, por nuestra cuenta no somos algo, somos en tanto formamos parte del
conjunto. Sin embargo, lo que intento defender es que nuestro ser no se limita al conjunto,
aun cuando naturaleza y sociedad en gran medida nos determinan, hay también una
voluntad libre que nos hace ser lo que somos y s6lo se manifiesta a través de una educacion

doble, de la sensibilidad y de la razén.

El sistema educativo mantenido por el Estado actual funciona como un mecanismo
gue toma en cuenta a los individuos en tanto fragmentos, partes de si mismo que no pueden
ni deben cuestionar el todo, por este motivo aln es relevante buscar la emancipacién de la
“autoculpable minoria de edad”, pero no desde un impulso natural con pretension de ser
formal (barbaro), la educacion debera llevarnos del impulso de juego al estado estético para
afianzar el caracter en la naturaleza humana en lugar de imponerlo. Sélo a través del arte
podemos experimentar la libertad, la servidumbre al todo no nos constrifie en la experiencia
estética. Como integrantes de una sociedad fria y mecanica, no hay algo que nos defina a

nosotros mismos, nada nos distingue del resto, somos nada, una infinitud vacia. Por otro
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lado, mediante el estado estético, la cultura brinda al hombre un espectro infinito de
determinaciones entre las cuales puede elegir libremente y conformarse a si mismo, es el

Don de la humanidad, la suprema realidad (infinitud plena).

Ahora bien, el caso de las EPAL me parece un ejemplo de la busqueda de un punto
intermedio entre razén y sensibilidad llevado a la practica. Del enfrentamiento entre
aquellos que defendian un arte inmutable que no permitia cambio alguno pues tenia un
valor absoluto y el de los movimientos muralista y de las vanguardias que funcionaba como
una herramienta de propaganda ideoldgica, la poblacién aun se encontraba bajo un tipo de
tutoria, por un lado en una ensofiacién de lo europeo y por el otro bajo el brusco
movimiento revolucionario incitado por los nuevos lideres politicos en ascenso. Era la
pugna entre los preceptos de la Academia de San Carlos y todo el ambiente culto de la
época contra una necesidad imperiosa de cambio cultural radical representada por grupos
como el TGP y la LEAR. Ante este conflicto las EPAL se gestaron como una alternativa,
no se atuvieron a los preceptos académicos y tampoco se concentraron en destruirlos para
imponer otros en su lugar, Ramos Martinez apostd por despertar en sus alumnos la
necesidad de “poner en juego sus potencialidades™ a través de la experiencia artistica. De
esta manera, la ensefianza académica se mantuvo, se estaba cambiando la rueda al tiempo

gue se mantenia en movimiento el mecanismo ya existente.

Cabe mencionar que este tipo de movimientos intelectuales y artisticos no suelen ser
independientes de la esfera politica, sin embargo se mantienen fieles a un principio ético-
estético como el planteado por Schiller. Podemos citar también El Sistema de José Antonio
Abreu en Venezuela, en el que se aposto por la misica como expresion artistica predilecta,
también fue llevada a los espacios mas empobrecidos del pais logrando el enriquecimiento
cultural en los jovenes habitantes de zonas marginadas y asi como las EPAL, EIl Sistema
también tuvo eco en la formacion artistica de los jovenes de otros paises. Lo que intento
sefialar es que una educacion estética abre un horizonte de posibilidades para el ser humano

mas alla de las determinaciones socio-econdmicas planteadas por el modelo educativo
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actual en el que “las estructuras del conocimiento son una respuesta a las relaciones

comerciales”.?*

Se trata también de confrontar las necesidades especificas de cada comunidad con el
modelo educativo que se implementa, no basta con buscar mano de obra barata
medianamente capaz de cumplir con las funciones béasicas en una fabrica, somos seres
humanos, el alcance de nuestras capacidades no debe verse limitado por las posibilidades
econOmicas. Es importante mencionar esta problematica, porque si bien el enfoque de este
trabajo se mantiene dentro de un modelo tedrico, también reconozco las dificultades en el
aqui y ahora de buscar en el &ambito pedagdgico una respuesta a la inclinacion humana por
desarrollar capacidades que no concuerdan con la misién impuesta por el Estado y su

organizacion econémica.

Por dltimo, recordemos que en la hipdtesis de este trabajo se apuesta por la
educacidn estética para formar individuos completos, cultos como lo propuso Schiller, pues
no debe existir una brecha entre lo que queremos y debemos, podemos obedecer
alegremente a la razon. Partiendo de la especificacion sobre la belleza objetiva podemos
tomar al estado estético como igualmente valioso que los principios morales para formar a
los individuos. Insisti en la necesidad de educar razon y sensibilidad para posibilitar una

emancipacion real en este sentido.

20 A, Azamar-Alonso, op. cit., p. 131.
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