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PROLOGO

Un examen del problema religioso, no g6lo en sus re—
laciones con las ciencias, sino también en sus relaciones
con la vida personal, debe necesariamente llevar el sello
de la personalidad del autor. Es lo que he acentuado
precisamente-en mi analisis de Ia filosofia de la religion.
El elemento personal puede ejercer 1o mismo un influjo
feliz que funesto sobre la claridad y la profundidad con
que se trate el problema. No puedo por mi parte prever
10 que sucederi, en este respecto, con mi ensayo. Pero
puedo quiza, mediante una ojeada retrospectiva dirigida
a mi evolucion personal y cientifica, contribuir un tante
4 la solucion del problema.

He leido algunas veces la observacion de que mi po-
sicion actual con.respecto a la cuestion religiosa se ex-
plicaba por el hecho de haber yo estudiado teologia en
mi juventud; quedariame de aquel tiempo algo en la
sangre que senalaria en mi, respecto 4 esta chuestion,
una actifud distinta & Ia de los demds librepensadores.
Heaquilo que en este punto me atafie: aungue juzgo muy
marcado el confraste existente entre mi filosofia actual
y la que satisfizo las necesidades de mi juventud, Io (que
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2 FILOSOFIA DE LA RELIGION |

me admira, no obstante, es la continuidad de mi evolu-
c¢ion. Estoy convencido de que, en el cur=o delos anos, he
dado més completa y plena satisfaceion 4 una necesidad
personal que, en mi juventud, trataba de satisfacer de
inanera enteramente distinta. Lo que creo haber conser—
sado de aquellos dias pasados, es el sentido de la impor-
tancia de la vida interior, y la necesidad de hallar ex-
presiones para los esfuerzos y las disposiciines del 4ni-
mo durante las luchas de la vida, la exigencia’ de ver
expresado en imagenes 6 en pensamientos de gran al-
cance el valor de la vida y del destino. Esta exigencia me
indujo 4 atenerme todo el tiempo que pude a las hipote-
sis de la religion positiva, y a no abandonarlas sino una
detras de otra. Veia yo entonces en el cristianismo, tal
como lo expone la Iglesia, la tinica creencia que permife
satisfacer semejante necesidad.

El estudio de las obras de Soren Kierkegaard me
hizo dudar de la exactitud de esta ppinion. Hizome ver
que la Iglesia misma se engafiaba singularmente cuan-
do ereia haber armonizado la vida del espiritu, tal como
Ja exige el cristianismo primitivo («el cristianismo del
Nuevo Testamento»), con la vida actual enla familia, en
¢l Estado, en el arte y en la ciencia. La teologia habia
tratado de tender un puente entre esos dos géneros de
vida, pero la tentativa se fundaba en una gran equivoca-
cion.

Siguiéronse anos duros y penosos. Reflexionandolo,
no considero mi juventud como un periodo feliz de mi
vida. Me preguntaba & donde habria de dirigirme, con
mi necesidad de claridad, y me preguntaba ademas sino
encontraria alguna vez un campo de accion. Mi trabajo
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no podia procurarme satisfaceion'si no ofrecia, para mi
personalidad, una importancia vital. Asi mi ruptura con
la teologia me llevo 4 un dualismo entre mi vida inte-
rior y mi vida exterior, dualismo que, 4la larga, se hizo
insoportable. La vida misma me lo hizo resolver, ense-
nandome 4 conocer, por mi propia experiencia, el valor
de las relaciones puramente humanas. De igual modo
que, influido por los problemas planteados por Rierke-
gaard, habfa rechazado mis libros de teologia, desconten-
to de sus impuras mezelas, asi rechacé enfonces los li-
bros de Kierkegaard, porque no podia poner de acuerdo
su confenido con lo que la vida me ensefiaba. Saliendo
de mi celda, entré en relacion verdadera con la vida.
Una vez abierto el camino, tras de un paso vino otro.
Muy pronto también la ciencia, lleg6 & ser para mi una
realidad que exigi6 su lugar propio en cada balance, El
estudio del pensamiento griego llegé 4 tener gran impor- -
tancia para mi en aquellos afios; en él aprendi & compren-
der la posibilidad y el valor de una concepeion y de una
direccion humanas y libres de la vida. Y entonces pudo
satisfacerse en la vida y en la experiencia de la realidad
aquella exigencia de claridad que me habia llevado pri-
mero a la teologia, luego al dualismo de Kierkegaard.
Comprendi también que el camino seria largo, y no crei
muy firmemente, desde el principio, que avanzaria mu-
cho en él; pero quedé realmente convencido de que ha-
bia en este punto un problema imposible de abandonar.
En 1870 hice mi doctorado en filosofia con un estudio
acerca de «La concepeion antigua de la voluntad huma-—
nax, y en la breve autobiografia que, con tal motivo, se
Imprimi6 en un programa universitario, me expresé del
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modo siguiente respecto & mi evolucion y el objeto que
perseguia:

«Siendo estudiante, habia elegido como estudio para
lo futuro la filologia, & causa del interés que me inspira-
ban las lenguas antiguas y la historia; no obstante, la ne-
cesidad que sentia de desenvolver y purificar mi sentido
religioso, entonces naciente, triunfo, de suerte que me
dediqué & estudiar con ardor y gusto la teologia, con in-
tencion de entrar al servicio de la Iglesia. Pero muy pron-
to surgio la duda, no permitiendo que el contento interior
que yo habia esperado de tal estudio, tanto desde el
punto de vista religioso como desde el cientifico, reinase
en mi alma. Muy lejos de ilustrarme y satisfacerme, este
estudio me desmoralizo y paralizo. La lectura de las
obras de Kierkegaard y de la filosofia legitimo, més y
més, 4 mis 0jos las censuras que desde las catedras de
la Universidad se dirigian con gran vigor 4 la teologia.
Di fin & mis estudios teologicos en el verano de 1865,
convencido de que debia buscar por ofros caminos la
verdad que no habia encontrado en ellos. Iabia renun-
ciado 4 la idea de entrar al servicio de la Iglesia; octipe-
me entonces principalmente de historia, de literatura y
de lengnas anfiguas, y fueron también estas materias
las que ensené. Lia antigitedad clasica, precisamente 4
causa del contraste que ofrecia con el periodo escolastico
que habia recorrido, brillaba & mis 0jos con una luz mas
franca y clara; fué para mi una verdadera alegria estu-
diar sus historiadores, sus poetas, y muy poco después,
de un modo especial, sus filosofos. Saqué de aqui la
la eonviceién profunda de la importancia y la aufonomia
de la ciencia y de la vida humana—y no obstante, en-
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contraba la verdadera expresion de mi fe religiosa en
los dogmas de la Iglesia; —crel también hallar salida en
una eoneepeion, en aquel entonces calurosamente defen-
dida, segun la cual la religion y la ciencia constituyen
dos dominios perfectamente separados y pueden, por
este hecho, existir el uno al lado del otro. (Esta concep-
cion fué defendida por el profesor Rasmus Nielsen) (1).
Por mi parte, siempre la he tomado mas por sulado es—
ceéptico y negativo, considerdandola preferentemente como
medio propio para dar una solucién personal que como
verdadera doctrina posifiva..... Lo que me aparto de
ella mis tarde fué, de un lado, la critica muy ardiente
hecha por el profesor Hans Brichner (2), y, de otro, el
caracter cada vez mas dogmatico que su fundador la
di6 poco 4 poco. Anadiré atn 4 esto el estudio que hice
de la filosofia, de una manera cada vez més independien-
te. La necesidad que sentia de unidad y de armonia en
mi concepceion del mundo, crecié con la- confianza que
concedi al poder del espirifu humano para adquirirlas.
Todo esto no hace mas que presentar un ideal, pero un
ideal que lleva al espiritu & investigaciones constante-
mente renovadas .

Mas tarde, el estudio de la filosofia inglesa tuvo para
mi gran importancia. Los dos polos entre los cuales se

(1) Nacido en 1809, profesor en Copenhague de 1840 & 1883.
Murié en 1884,

(2) Naei6 en 1820, profeser en Copenhague de 1857 4 1875.
Muri6 en 1875.
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ha desarrollado mi evolucion son la doctrina de la perso-
nalidad de Kierkegaard y el positivismo inglés y francés.
Brochner, & quien conoci muy bien en os Gltimos afios
de su vida, habia dirigido mi atencién hacia Spinoza, y
recuerdo cuén grande impresién me produjo el estudio
de las cartas de este filosofo durante una excursién &
pie que hice por la Jutlandia en el verano de 1872: pro-
porcionome esto un punto de vista central en que he per-
manrecido constantemente en lo sucesivo.

No me afrevo & afirmar que haya logrado encon-
trar, después de mis afios de estudio, un nuevo pun-
fo de vista. Pero he hallado uno en ¢l cual puedo
mantenerme, y desde él quizd ayudar 4 ofro & que
encuentre el que le conviene. Me he convencido de que,
hasta lo mas alto y noble que existe en el mundo del es-
piritu, esta sometido 4 las leyes del determinismo de la
naturaleza, leyes que la ciencia tiene el deber de des-
cubrir; tengo también la conviccion de que, 4 lo que
verdaderamente vale, no rebaja, sino mas bien ennoblece,
tener firmes raices en el vasto sistema de la realidad.
Las melodias mas bellas no tienen demasiada elevacion
para ser expresadas por notas. Pero mi repertorio mu-
sical no ha concluido—y jamas habrd concluido—sin
duda. Puedo oir sonidos mdas ricos y bellos que los
ue puedo expresar medianfe mis notas musicales, y, en
la experiencia, encuentro muchos signos 4 los cuales no
puedo dar una expresion, y que son (uiza notacién mu-
sical de sonidos que no puedo percibir. Esto no quebran-
ta mi conviccién,'y sobre todo no hace vacilar mi méto-
do. Los problemas han adquirido para mi, durante mi
viaje por el mundo del pensamiento, mas importancia y
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contornos mas claros. Es lo que algunos llaman mi es-
cepticismo y mi negafivismo. Por mi parte, juzgo natu-
ral que el cielo se eleve cada vez mas, 4 medida que se
va subiendo la montana.

El esluerzo que he hecho para exponer la psicologia
y la moral en el terreno de la experiencia, haciendo
abstraccion de las hipotesis especulativas v religiosas,
ha sido de una importancia vital para mi concepeion del
~ problema religioso. He reconocido asi de una manera
mas apremiante la necesidad de equivalentes psiquicos,
es decir: la necesidad de formas nuevas de la vida del
espiritu, destinadas 4 reemplazar 4 Jas que desaparecen,
4 fin de que la vida, en Ia serie de su evolueion, no pier-
da nada de su valor, quizd atn de su energia. Ademas,
en los estudios que hice antes de la publicacion de mi
Historia de la filosofia moderne (1), he visto que casi todos
los filo=ofos célebres, desde la gran brecha critica y re-
volucionaria de fines del siglo xvir, han atendido & este
punto. En una conferencia que di en Cristianfa (publica-
da en el luternational Journal of Lilkics, 1846), mostré
como el problema de los equivalentes psiquicos ha sido
removido por los pensadores del siglo ultimo. En un
discurso universitario pronunciado en 1897, acerca del
problema religioso (y que aparecio-en 1898 en Die ethis—

(1) Madrid, Jorro, editor.
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ehe Kultur), insisti en el hecho de que el porvenir del
problema se basa en la respuesta 4 la siguiente cuestion:
la concepeion que uno puede formarse de la vida, Jpuede
y debe construirse exelusivamente sobre los resultados
de la ciencia? ;0, en las reflexiones ultimas sobre el va-
lor de la vida, ciertas tendencias y elementos no deben
reclamar su legitimo puesto, tendencias y elementos que
no pueden tener fundamento cientifico, y que, sin embar-
20, no van contra los resultados de la ciencia?

Estos estudios y estas reflexiones me han llevado 4
la concepcion que he expuesto en mi Filosofia de lu reli-
gidn, publicada en 1901.

La filosofia de la religion no dispone de otros méto-
dos que los generales de la filosofia. Consisten en un es—
tudio que recae 4 la vez sobre la teoria del conocimien=
to, sobre la psicologia y sobre la moral. La critica de la
teoria del conocimiento muestra cada vez con mas cla-
ridad que la religion no es el resultado de motivos pu-
ramente intelectuales, y que hay representaciones reli-
giosas que no pueden producirse ni conservarse en un
dominio puramente infelectual. Si hay representaciones
religiosas que deban tener un valor duradero, han de ser
en tal caso las expresiones imaginadas de una experien-
cia de la vidamas especial y personal que aquélla sobre la
cual frabaja la ciencia.—Fn la parte psicologica, se mues-
tra como el sentimiento religioso ocupa su puesto natural
en la vida de Ia conciencia, cuando se considera como un
efecto de las experiencias concernientes & la relacion del
valor de la vida con la realidad. Este problema se plantea
sin cesar de nuevo por las relaciones existentes entre el
valor y la realidad; y las cosas seguirian en igual forma,
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aun cuando hubiera pasado el tiempo de las religiones
posifivas, aun cuando no se uisiera emplear la palabra
religion. Un examen histdrico de los motivos méas hon-
dos 4 que apela la conciencia religiosa, permite estable-
cer este principio: que la necesidad religiosa nace de una
tendencia & afirmar la conservacién del valor.—Finalmen-
te, en una parte moral, se examina el valor de la reli-
gion en si misma. Alll se demuestra que el valor de la
necesidad religiosa consiste en el hecho de que puede
servir para el descubrimiento de valores nuevos y para el
mantenimiento de los antiguos. La religiéon no es verda-
deramentg una hipotesis necesaria para la guia de la
vida morz pero puede aumentar el valor y la energia
de esta v1d& He aqui el resultado final: I religion es
una lurma. de la vida espiritual que—si no se quiere dis-
minuir la fuerza de la vida—no debe desaparecer, sin
que se desarrolle en su lugar una forma de vida nueva
y equivalente. La cuestion esencial consiste en saber si
tal forma es posible. Mis consideraciones se dirigen, de
una parte, contra los dogmaticos llenos de seguridad, y
de ofra, contra los librepensadores contenfos de si mis-
mos. «;Profetas por la izquierda, profetas por la de-
rechal!y El problema estd entre Ios dos partidos, y ambos
lo temen, cada uno & su manera.

Entre 1os pensadores que tienen un pasado teologico,
¢ste puede tener consecuencias diversas, de rechazo.—
Puede obrar como simple recuerdo, recuerdo melancoli-
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co, pero débil, y cada dia mas débil, lo bastante fuerte,
sin embargo, para impedir que se obtengan ciertas conse-
cuencias, inevitables por lo demas.—O bien puede pro-
ducir un efecto de contraste, que se expresa por el he-
cho de que, mas tarde, no se encuentran términos sufi-
cienfemente enérgicos para expresar el sentimiento de
oposicion, la antipatia, casi la repulsion que inspira ese
pasado. Este fipo hace pensar & veces en los estudiantes
que gozan de su libertad poniendo en ridiculo la escuela
cuyos cursos han seguido, no siempre concienzudamen-
te. Hay en ello prevencion, como en el recuerdo. Un
tercer tipo es el de la continuidad critica. Detras de una
contradiceion muy marcada, encuentra una relacion mas
profunda, y esto le reduce a lo que, bajo aspectos dife-
rentes, constituye y ha constifuido siempre el fundamen-
to de toda concepeion seria de la vida y del destino. Aun
cuando las representaciones por las cuales los hombres
de los tiempos antiguos han expresado esta concepeion
no puedan tener, para nosotros los que vivimos, a lo
sumo mas que un valor poético (jy todavial), puede haber
en ellas un intimo parentesco, y es en todo caso deber de
la filosolia de la religion examinar lo que existe en este
respecto.

Es dificil que cada uno decida 4 cual de estos tipos
pertenece. Pero, desde este punto de vista, no me cues-
ta ningtn frabajo averiguar cual de ellos es méas fe-
cundo y estd mas justificado. Debe ser el que,;sin verse
detenido por el recuerdo & por el efecto de contraste,
utiliza la experiencia que la vida le ha hecho adquirir en
un dominio opuesto, para iluminar por todos lados el
gran problema.
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En mi sentir, el problema religioso ofrece una ana-
logia significativa con los otros grandes problemas que
siempre han ocupado al pensamiento humano. Por 1o
demas, es probable también que fodo lo que en diferen-
tes esferas constituye un problema del pensamiento,
preseﬂte constantemente caracteres analogos. Desde este
punto de vista, he estudiado el problema religioso, en sus
relaciones con otros, en mi trabajo ftitulado Problemas
JSilosdficos. %

Poco me importa que un partido 1 otro se aprove-
che de mi trabajo. En todo caso, ex dar prueba de un
gran contento de si 6 de un caleulo ingenuo, haber con-
siderado mi libro, aun del lado catélico, como signo fe-
liz de los tiempos. Yo mismo, considero que el puente que
me unia 4 la religion positiva esta roto, mas irremedia-
blemente qus nunca. Pero en el partido teologico hay
quizé tanta costumbre de ver tratar las cuestiones reli-
giosas con desprecio y burla, 6 con argumentos de es-
tudiante, que cuando el magno problema se examina
con cierta seriedad, da ya idea de cierta aproximacion
efectuada de los dos partidos adversos. Pero, sin em-
bargo, no todos los tedlogos han comprendido asi mi
trabajo. En la Revista Cristiona (Kristeligt Dagblad), de
Copenhague, se hacia, hace unos afios, una critica agu-
da, pero muy cortés, de mis opiniones. El autor mostra-
ba al final su estimacion personal por el adversario. El
presidente entonces de la «mision interior» le reprocho
haber publicado tal testimonio, diciendo que yo era per-
sona que no debia estimar ningtn cristiano, y la redac-
cion de la Revista Cristiana aprobod lo hecho en una nota.
iEs esto tan tranquilizador, euando & veces nos preocupa
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ver (ue, de cierto lado, hay gentes que saben sacar par-
tido de nosotros!

e tratado de resumir en un solo prineipio Ja natura—
leza y el valer de la religion, apoyéndolo en razones psi-
coloyicas é historicas: este principio es el de la conser-
vacion del valor. Han surgido objeciones de diferentes
lados contra esta hipotesis (porque no he presentado el
principio mas que como una hipotesis).

Se ha dicho que una proposicion general de este gé-
nero no podia expresar la sustancia de la religion, por-
(que ésta es algo vivo y concreto. Esta objecién me ha
parecido siempre un poco pueril. Toda proposicion ge-
neral no puede ser mds que expresion condensada de
algo que, en la realidad, tiene formas multiples y concre-
tas. Ninguna de estas formas multiples puede expresarse
inmediatamente en una proposicion general. La impor-
tancia de semejante proposicion ha de busearse en esto:
(que proporcione un hilo conductor que lleve al encuen—
tro de por qué los fenémenos particulares, 4 pesarde sus
diferencias, son semejantes. La proposicion general me-
diante la cual definimos el vertebrado puede no hacer
mencion del rugido del leon 6 de la palabra humana, y no
obstante, puede, & pesar de esto, convenir perfectamen-
te al le6n lo mismo que al hombre. Este principio de la
lilosofia de la religion no sostiene naturalmente que las
religiones mismas mencionen expresivamente valores y
laconservacion de estos valores; indica tan s6lo que, en

L o
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cada religion, aparece una necesidad—porque en nues-
tro lenguaje psicelogico asi es como hay que llamarla:—
la necesidad de aceptar la conservacion del valor que
conoce el hombre, culocado en un determinado grado de
la evolucion. No quiero reducir la religion & una metalfi-
sica abstracta; pero he hablado como filosofo de lo que
es cosa distinta y mejor que una filosofia. jPodria del
mismo modo reprocharse al fisi6logo que pusiera una
teoria abstracta en el lugar de la respiraciéon verdaderal

Se ha visto la esencia de la religion en olros puntos
‘que el que yo he puesto en claro. Desde un punto de vis-
ta teologico—o 4 lo menos feista—se ha visto la esencia
de la religion en el hecho de que el hombre se sienta en
relacion con uno O varios seres superiores: la religion
consiste en una relacién entre «yo» y «iti». Frente a
esta afirmacion, yo pregunto (y he preguntado en mi li-
bro): jQué es lo que hace divinos 4 los dioses? ;Qué ne-
cesidad induce 4 creer en ellos? Si los dioses no fueran
conocidos como seres bajo la profeccion de los cuales se
encuentra lo que los hombres consideran bueno y gran-
de, ;serian venerados por éstos? Aun cuando los dioses
no sean respetados sino a causa de su poder, hay cn el
fondo de este sentimiento la necesidad de mantener el
valor de lo que es justo y bueno, sea lo que quiera. Sila
religion ha sido hasta ahora y ante todo la creencia en
seres personales, débese en parte al influjo del animismo,
es decir: a la tendencia & explicar los acontecimientos del
mundo por acciones de seres personales. Las represen-
taciones religiosas son muchas veces la transformacion
de representaciones que se han desarrollado con ayuda de
motivos enteramente distintos & los religiosos. La creen-
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cia en la transmigracion del alma es un ejemplo de este
aserto; ofro es la manera como la filosofia’ griega fué
utilizada por la teologia cristiana. La cuestion estd en
saber si, en semejantes representaciones, tenemos la
esencia de la religion, 6 si esta esencia ha de buscarse
en Ja necesidad del alma gracias & la cual estas repre-
senfaciones se aceptan y se forman—necesidad que, eu
circunstancias enteramente distintas, habria podido con-
ducir a construcciones espirituales totalmente distintas.

Colocandose en el punto de vista de la historia de la
religion, se ha visto la esencia de la misma en el hecho
cle que es una magia, magia indirecta que nace cuando
¢l hombre ha renunciado & la esperanza de poder variar
inmediatamente el orden de la naturaleza con sus anhe-
los. Piensa entonces poder, con oraciones, y sacrificios,
determinar & seres mas poderosos (considérense ¢ no
¢stos como seres personales) & intervenir, y 4 hacer do-
blegarse el orden natural, de suerte que el hombre
pueda lograr el objeto de sus deseos. Colocado frente
esta a concepeion, pregunto lo mismo que hace un mo-
mento: ;Por qué, pues, quiere el hombre tener sobre la
naturaleza un poder ‘que no le cabe adquiriv por sus
propios medios? ;No es porque siente la limitacion de
sus fuerzas, y que necesita, sin embargo, verse en se-
guridad, con respecto & lo que mas le interesa, sea lo
que quiera? Aqui también, la necesidad del alma apare-
ce decisiva, y por esto hay que insistir en ella cuando se
(quieren descubrir las fuerzas més hondas de la vida re-
ligiosa. Entonces solamente se dispone de una base so-
bre la cual se puede discutir el problema religioso en to-
da su extension. Esta necesidad puede seguir existien—
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do, aun cuando se satisfaga de muy dilerentes maneras;
y ni la magia ni el animismo han de ser eternamente los
sienos caracteristicos de la religion. ;La época de ésta
ha de considerarse pasada, porque se ha explicado que el
amor es mejor que el sacrificio, 6 porque ninguna ima-
cen puede ser ya plenamente satisfactoria? Asi, natural-
mente, no deja de tener importancia el confraste entre
antiguas y nuevas formag. Puede provocar muchas ve-
¢es en el mundo exterior luchas mortales, y, en el mun-
do de la vida interior, movimientos singularmente in-
tensos y hondos. El examen filoséfico no puede hacer
otra cosa que indicar Ja posibilidad de nuevas formas
de la vida; la creacion real de estas formas es obra de
la vida misma.






FILOSOFIA DE LA RELIGION

CAPITULO PRIMERO

El problema y el método,

Obx Eom sty dyyodvre oy Seondy

(ARIFTOTELES.)

L.—Por «filosofia de la religion» se pueden entender
dos cosas: ya el pensamiento que, inspirado por la religion,
la toma como fundamento; ya el pensamiento que hace de
la religién objeto de estndio. En esta obra, se emplears
la expresion en el segundo sentido. El pensamiento que
brota de la religién é interpreta los fenémenos en un senti-
do religioso, forma una parte de la materia que se ofrece
4 la filosofia de la religién, pero no debe él mismo llevar
este nombre.

La palabra <religion» designa esencialmente un estado
psiquico en el cual el sentimiento y la necesidad, el temor y
la esperanza, el entusiasmo y el abandono desempefian pa-
pel méds grande que la meditacion y el estudio, y en que la
mtuicién y la imaginacion preponderan sobre la in vestiga-
cién y la reflexion. Verdad es, entiéndase bien, (ue aun en
el seno de la vida religiosa, se ve crecer incesantemente
una necesidad instintiva de analizar el contenido de la
propia disposicién de espiritu, de comprender la importan-
cia de los moviles y el valor de las ideas que con ella se on-

2
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lazan, pero el pensamiento religioso que asi nace no se 0ou-
pa, en iltimo resultado, del problema religioso propia-
mente dicho: porque aquéllos de que se ocupa se presentan
on el interior de la religion, la religién misma no llega
4 ser jamas un problema. Se toma como punto de partida; es
un postulado cuya aceptacion no ofrece duda: 6, por lo me-
nos, con relacion al punto de vista religioso, los otros pun-
tos son subordinados y no ofrecen por si mismos ninguna
solucion de las dificultades. Tal es la naturaleza del pensa-
miento religioso durante los periodos en que, en el domi-
nio espiritual, no existe nada fuera de la velizion. Las épo-
cas clasicas de la religion son, 6 bien los grandes periodos
de comienzo, cuando, con todo el poder de la originalidad,
atrae 4 si todas las fuerzas y los intereses todos, 6 bien los
grandes periodos de organizacion, cuando la civilizacion
entera existente es vaciada en el molde 6 sujeta al yugo de
las ideas religiosas mis elevadas. En estas dpocas cldsicas,
una gran unidad, 6 al menos una gran armonia prevalece
en el mundo espiritual. El cristianismo ha conocido el
goce de semejante edad de oro, en el tiempo de la comuni-
dad cristiana primitiva, y por segunda vez, mds tarde,
en el florecimiento de la Edad Media. Un problema religio-
s0, en el sentido estricto de la palabra, no puede plantearse
sino ecuando los otros aspectos de la vida espiritual: la cien-
cia, el arte, la vida moral y social, empiezan a emanciparse
y 4 reclamar, con la libertad, un valor independiente. En-
tonces, aprecian la religion desde su punto de vista propio
y segtin su propio modelo, mientras que la religion, en las
épocas clisicas, los ha, ¢ bien ignorado—como en los perio-
dos de comienzo—¢ bien—como en los de organizacion—
estimado desde su punto de vista y segtin sus modelos. En-
tonces se presenta la cuestion: ¢dos valoraciones diferentes
de esta naturaleza, podrian llegar 4 armonizarse una con
otra? Han de estar presentes ciertas condiciones historicas
definidas antes de que el problema religioso pueda ser defi-
nitivamente resuelto. Podemos decir, si queremos, que solo
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- en los periodos desgraciados cabe afirmar la existencia de
un problema religioso, porque tal problema es siempre
expresion de una discordia espiritual. Los diferentes ele-
mentos de la vida espiritual no trabajan ya tan intima-
mente unidos como en otro tiempo; tienden 4 diferentes di-
recciones entre las cuales, quizd, serd preciso escoger. En-
tonces se hace sentir la necesidad, tanto como la posibilidad,
de una investigacion.

La idea de que, de una manera general, la religion haya
de ser tratada como un problema, extrafia 4 muchas gen-
tes; pero, una vez despierto, el pensamiento ha de tener
el derecho de extender sus investigaciones 4 todo, y sus li-
mites no pueden ser determinados sino por él mismo; ¢y
quién, sino él, podria hacerlo? Aquél 4 quien el problema no
8e presenta, no tiene naturalmente ningun motivo para pen-
sar; pero no tiene tampoco motivo para impedir 4 otro que
piense. El que tenga miedo de perder su puerto de refugio
espiritual, aléjese 4 distancia conveniente: nadie quiere ro-
bar al pobre su tinico cordero; pero recuerde que no debe
llevarle sin necesidad por los caminos, y pedir entonces que,
en gracia al cordero, se suspenda la circulacién. La expe-
riencia, por otra parte, tiende & mostrar que los carneros,
mucho mds que los corderos, son los que en buena, y sobre
todo en mala ocasién, tienen costumbre de hacer saber al
mundo que se les ofende. No son los verdaderos pobres de
espiritu, sino los dogmiticos que conocéis, obstinados y es-
candalosos, los que elevan un concierto de voces y gemidos,
cuando la libre investigacion alega el derecho de ir y venir
en el dominio religioso como en todos los demis.

La mvestigacion en que me propongo entrar aqui no se
dirige ni 4 los que ya estdn satisfechos, ni 4 los espiritus
inquietos. A los primneros se los encuentra en todos los
campos, entre los supuestos «librepensadores», tanto y més
que en ofras partes; es una clase de hombres que, 4 la ma-
nera del género de los gusanos en el sistema de Linneo, no
puede caracterizarse mis que por atributos negativos, tan-
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tas formas diferentes debe contener. Los espiritus ya satis-
fechos tienen de reserva una solucién definida, negativa o
positiva, del problema religioso; y, por consiguiente, han
perdido todo deseo de pensar mds en el asunto. Los espiri-
tus inquietos temen pensar en él: mi estudio, por consi-
guiente,'se dirige & los investigadores. «UUn sér en forma-
cion estard siempre agradecido» (Ein Werdender wird im-
mer danlkbar sein), en cualquier direccién que le lleve su
estudio.

La filosofia, se sabe suficientemente, es mds rica en
ideas, en puntos de vista y en discusiones que en resulta-
dos definitivos, y el filésofo se encontraria muchas veces
ante una dolorosa dificultad si no le sostuviera la eonvic-
cion de que el esfuerzo incesante hacia la verdad constituye
una parte de esos valores espirituales supremos cuya con-
servacién es asunto de toda religion verdadera. Aun cuan-
do no saciramos otra cosa en limpio de nuestro estudio de
la filosofia de la religion, puede servir al menos para ilus-
trarnos acerca de la naturaleza de la lucha que se encona
alrededor de la cuestién religiosa, y para darnos alguna no-
ticia sobre el alcance de esta lucha en el desenvolvimiento
de la vida espiritual: y, mientras tanto, si se demuestra que
el problema religioso es insoluble, podremos quiza descu-
brir por qué razoén no puede tener solucion.

9.—Una filosoffa de la religién no debe partir de ningin
sistema filosofico enteramente formado. En un sentido, toda
obra de pensamiento debe ser sistemédtica, porque la pala-
bra «sistema» significa literalmente <lo que se mantiene
juntos, y nuestros pensamientos deben estar dispuestos de
manera que satisfagan, en este respecto, & la prueba més ri-
gurosa. La armonifa y la légica internas son los indicios de
la verdad en todas las esferas, y, por consiguiente, hay de-
recho 4 exigirlas en el dominio de la filosofia de la religion.
Pero la obra de esta filosofia serd mas fecunda si la religion
y sus manifestaciones no se ponen en relacion con un siste-
ma filosofico de conclusiones ya fijas, sino que se ilustran



EL PROBLEMA Y EL METODO 21

mediante un método filoséfico cuyo principal cuidado es
decidir si podemos 6 no tener esperanza de llegar 4 una con-
clusion. Nuestra tarea consiste en dilucidar la relacién de
la religion con la vida espiritual; ahora bien, la religion es
ella misma una modalidad, nna forma de la vida espiritual,
y no cabe estimarla justamente sino considerandoela en sus
relaciones con las otras.modalidades 6 formas de esta mis-
ma vida. Y el eriterio que agui se aplica & la religién no
tiene nada de extrafio. Porque es funcién & la cual ningtin
poder espiritual, por grande que sea el nombre que lleve,
podria negarse; es servir, desenvolviéndose, al ahonda-
miento y el enriquecimiento de la vida espiritunal. Por con-
siguiente, el primer deber de la filosofia de la religion
debe ser deseubrir los medios de juzgar en qué medida la
religién puede segnir prestando semejante servicio en las
condiciones actuales y futuras de nuestra cultura espiritual.
Para resolver este problema—o para examinarlo mejor—
la filosofia de la religion no puede hacer uso de otras ideas
preconcebidas que las que cualquier otra ciencia aporta
al examen de su propia materia. Podemos esperar verla
muchas veces obligada & confesar que hay cuestiones 4 las
cuales no puede responder, porque en el dominio espiri-
tual las relaciones son mds complicadas y varias que lo que
los dogmiéticos, negativos ¢ positivos, se inclinan 4 creer.
Pero esto no priva de su valor 4 la discusién de los proble-
mas. Apercibir con plena conciencia la imposibilidad de
toda solucién (docta ignorantia) lleva naturalmente 4 pre-
guntarse en seguida si, después de todo, el descubrimiento
de una solucién es de imperiosa necesidad. Ademds, nuestra
mirada, asf avivada, penetrard mejor ciertas relaciones que
dominan al presente nuestra cultura espiritual, pero de
las cuales no tenemos razén para pensar que seguirdn ha-
ciéndolo, dado que, atin hoy, no ejercen igual influjo sobre
todas las personalidades.

Nuestro estudio de la filosofia de la religion serd mds
fecundo si le dividimos en tres partes: la primera serd de
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orden epistemoldgico: la segunda. psicoldgica; la tercera,
moral. '

Durante su edad de oro, la veligién satisface todas las
necesidades espirituales del hombre, incluso su afin de sa-
ber; en tales épocas, las ideas veligiosas proporcionan al
hombre una explicacion de la realidad en su conjunto tanto
como en sus diferentes partes. Pero alli donde se ha cons-
tituido una ciencia independiente existe una manera de
comprender y de explicar distinta de la manera religiosa,
y se presenta entonces la cuestién de si estas dos inter-
pretaciones pueden armonizarse. Es posible que la nue-
" va explicacion cientifica destruya poco & poco la explica-
cién religiosa en el pormenor, sin ser por esto aplicable a
la totalidad del universo—alo que se llaman de ordinario
cuestiones ¢primeras» ¢ «dltimas». En tal caso, hemos de
disponernos 4 investigar en qué medida la religién estd en
sitnacion de resolver los enigmas que la ciencia no puede
resolver. Y si fuera evidente que las ideas religiosas no
aportan, ya respecto al todo, ya respecto 4 las partes, nin-
gnna contribucion que merezea el nombre de conocimiento
6 explicacion, tendriamos también que preguntarnos cudl
puede ser el significado de semejantes ideas.

Tsta cuestion nos conduce, mas alld del problema epis-
temologico, 4 la parte psicoldgica de la filosofia religiosa.
Porque cuando las ideas religiosas han perdido su valor
como conocimiento, todo el valor que pueden tener ha de
estar en la facultad que poseen de expresar un aspecto de
la vida espiritual distinto al intelectual. Por consiguiente,
lo que deseamos ahora, es una descricion de la vida religio-
sa del alma, y especialmente un estudio de la relacién que
une estas ideas & la experiencia religiosa y 4 la disposicion
de espiritu religiosa. Se verd entonces que, en su esencia
intima, la religion no consiste en comprender lo real, sino
en determinar su valor, y que las ideas religiosas expresan
la relacién de la existencia actual, tal como la conocemos,
con lo que, 4 nuestros ojos, confiere 4 la vida su valor su-
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premo. Porque lo esencial de la religion—al menos segiin
la hipotesis que nos hemos visto obligados 4 adoptar—
consiste en la conviceion de que ningtin valor se destru-
yo ni desaparece del universo. Ista creencia se manifies-
_ta en todas las religiones populares, pero sobre fodo en las
formas mdas elevadas, por caracteres sostenidos y ficiles
de reconocer. Y la misma conviceion puede animar el co-
razon de los que permanecen apartados de todas las reli-
giones, aunque, en este caso; no haya recibido una forma
definida. :

Pasamos muy naturalmente del aspecto psicolégico de
la filosofia religiosa al aspecto moral por esta cuestion, que
necesariamente se plantea: eudl es la importancia moral
de la creencia en la conservacion del valor? La moral estd
interesada en la produccién del valor, y no cabria negar
que el trabajo que consiste en producirlo puede no dejar
al hombre ni tiempo ni energfa para profundizar el proble-
ma de su conservacion. La filosofia de la religion ofrece un
paralelo entre su aspecto moral y su aspecto epistemologi-
¢o. En su edad de oro, la religion determina, directa 6 indi-
rectamente, la estimacion que ha de concederse & todos los
actos y relaciones de la vida; y aqui, por segunda vez, se
presenta el problema religioso en cuanto se -ha desarro-
llado una moral independiente, deseosa de buscar por su
propia cuenta un fundamento para determinar la conduc-
ta humana y un eriterio para juzgarla. Y es el momento en
que el problema se plantea de una manera mas clara y apre-
miante: porque el eriterio tiltimo que ha de decidir de la
permanencia ¢ de la caducidad de la religion, ha de nacer
en el seno de la esfera moral en que se hace el balance final
de nuestra contabilidad espiritual.

Encontraremos, en el plan bosquejado de esta suerte,
lugar para la diseusién de todos los aspectos esenciales del
problema religioso. No trataré solamente este prohlema
con el interds intelectnal que no puede menos de excitar
materia tan vasta y comprensiva; sino que me colocaré
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también en la disposicién de espiritu que me inspira la
conciencia de tener ante mi una forma de vida espiritual
en la cual, durante siglos, la especie humana ha acumulado
sus experiencias mds profundas y secretas.

L

3.—Antes de pasar al estudio de los diferentes capitulos -

de la filosofia religiosa, vale la pena de detenerse un mo-
mento y de definir un poco mds de cerca el contenido del
problema religioso.

Se reconoce por asi decir, generalmente en el mundo
protestante que el conocimiento y la fe deben ser distin-
guidos uno de otro. La Iglesia catdlica, sin embargo, no ad-
mite esa distincion en todo lo que comprende; y, por consi-
guiente, no reconoce problema religioso en la esfera inte-
lectual. Sostiene que la existencia de Dios puede demostrar-
se de la manera que indica Santo Tomds con ayuda de Aris-
toteles; llega hasta deelarar que aceptar esta prueba como
suficiente es articulo de fe. La tradicién, trasmitida desde
el gran periodo de la Edad Media en que «los hombres no
dudaban y se vefan, por consiguiente, mds ceréa de la ver-
dad> (para copiar la frase de un hidgrafo reciente de Santo
Tomds de Aquino) estd todavia en boga (1) y no se admite
que se haya producido verdadero desacuerdo en el interior
de la vida espiritual. Distinguir entre el conocimiento y la
fe, es confesar la existencia de tal desacuerdo, es reconocer
que se ha roto la unidad de la vida espiritual. (Es posible
que esta distineién misma sea solo una etapa en el camino
de la evolucién,—que el resultado haya de ser expulsar de
la vida espiritual toda especie de religion, porque s6lo pue-
de subsistir lo que es eapaz de entrar en relacién de armo-
nia con los demds elementos de esta vida? Podemos creer,
ya que las grandes épocas de la religion no se repetirvin
jamds, ya que el tiempo de la religién ha concluido para
siempre. En uno y otro caso, estamos obligados & pregun-
tarnos si, en el curso de este proceso de dizolucion, ha cesa-
do de existir algiin valor espiritual 6 si puede descubrirse
unnuevo valor, que sea capaz de compensar la pérdida de la

il B
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unidad y de la perfeccion de la vida espiritnal. En si mis-
_ma, esta investigacién basta para mostrar que el problema
de la conservacion de los valores es un aspecto del proble-
ma religioso, sea la que quiera la solucién gue nos incline-
mos 4 adoptar. Bs también el aspecto principal por el que
la filosofia de hace siglo y medio (desde Rousseaun, Lessing
y Kant) ha abordado el problema religioso. Los romdnti-
cos, tanto como los positivistas, han consagrado su atencion
4 este aspecto del problema (2). Aun en el caso de que pu-
diera demostrarse de una manera decisiva que la disolu-
cion de la religion no acarrea ninguna pérdida de energia,
no probaria esto, recordémoslo, que, en las condiciones nue-
vas, esta energia serfa gastada de manera tan provechosa
como en los grandes dias de la religién. En la esfera espiri-
tual, no més que en la material, no cabria afirmar que la
conservacion de la energia equivale 4 la conservacion del
valor. La energia puede subsistir sin que perdure el valor,
mientras que lo contrario no puede en absoluto pensarse,
puesto que, en si y por si misma, la energia ha de ser una
condieién para la conservacién y el desenvolvimiento del
valor. Muchos 1 brepensadores dan por acordado que la
vida humana recibiria formas mas ricas y fuertes si la reli-
gion dejara de existir; pero esta opinion estd muy lejos de
ser evidente por si misma, y se basa en el postulado de que
se dispondri siempre de equivalentes psiquicos, equivalen-
tes en valor tanto como en energia. Fin este caso habria que
probar la existencia de tales equivalentes, y,si esto fuese po-
sible, se-habria probado la conservacion del valor. Pero es
una gran cuestion, y un rasgo de cardcter esencial del pro-
blema religioso, saber si se puede demostrar la existen-
cia de tales equivalentes. ¥s mds, el problema de la con-
servacion del valor surge en el interior de la Iglesia mis-
ma, porque la religién y la vida religiosa sufren sin cesar
una trasformacion; y, por consiguiente, tenemos que pre-
guntarnos si los valores presentes durante la edad de oro
de la religién han podido pasar sin perderse & través
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de estas trasformaciones. Por ejemplo, el cristianismo
primitivo, hablando de valor y de energia, ¢se ha man-
tenido en el cristianismo de hoy? Este problema, lo en-
contramos planteado en su forma mas aguda en la afirma-
cion de que «el eristianismo del Nuevo Testamento ya no
oxistes.

Pero el problema religioso no tiene que ver solamente
con la conservacion del valor en el mundo humano. Mds
alld de la cuestion psicoldgica, se presenta una cuestion
cosmologiea. (Cudl es la relacion entre lo que & nosotros,
hombres, nos parece el valor més alto y lo real considerado
como un todo? ¢Existe un enlace intimo entre los valores ¥
las leyes que rigen las energias del sér? Ilstas leyes, estas
mismas energias, destdn finalmente determinadas por los
valores supremos? ¢0 bien nos estd prohibido dar sentido
algnno 4 nuestro concepto de valor més alld de la esfera de
la wida humana?

La hipotesis que espero determinar mds tarde, en mi
discusion del aspeeto psicoldgico de la filosofia religiosa, se
hasa en la proposicidn siguiente: la conservacion del valor
es el axwtoma caracteristico de la veligion; y es lo que hallare-
mos expresado, desde puntos de vista religiosos diferentes,
en distintos sentidos. ¢En qué medida hay que atribuir
fuerza y realidad 4 este axioma? Esta cuestion es una parte
del problema religioso. Al propio tiempo, este axioma, en
la medida en que expresa el pensamiento fundamental de
toda religion, puede servir de criterio para juzgar la logica
y la significacion de las religiones particulares ¢ de los
particulares puntos de vista religiosos.

Finalmente, como he notado ya, este axioma nos permi-
te expresar muy sencillamente la relacion entre la moral y
la religitn, es decir, la relacion entre la creencia en la con-
servacion del valor y la obra de deseubrimiento, de produe-
cion y de conservacién de los valores.

Si quisiéramos examinar el axioma de la conservaecion
del valor bajo todas sus fases, nuestra discusién no acabaria
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jamds; es mds, pronto nos faltarfan todos los puntos de vis-
ta adecunados para dirigir esta discusién. Asi no wvacilo,
desde el prineipio, en limitar la esfera 4 que tengo intencion
de restringirme, y ruego 4 mis lectores que tengan la hon-
dad de considerar estos limites de un extremo 4 otro de la
discusion.

En la tentativa que haré para demostrar que el axioma
anteriormente mencionado es el pensamiento fundamental
de toda religién, no considerardé como seiial de fracaso el
hecho de que ninguna religion formule este axioma con
claridad y logica. Me bastara lograr poner en c¢laro una aspi-
raeion 6 una tendencia expresa i adherirse 4 este axioma; y
asi podremos tomar por regla y por medida, en nuestra
valoracion de las diferentes religiones unas con respecto 4
otras, la expresion mas 6 menos clara que de él den, la apli-
cacion mas 6 menos constante que hagan, cada una por su
parte. Cuando digo «conservacion del valor», la expresion
puede querer significar que el valor no puede desaparecer
Jamds, y que el sér debe siempre contener valor, crezca éste
6 disminuya, 0 erezea y disminuya alternativamente. Pero
empleo la expresion «conservacion del valors por analogia
con aquella otra de «conservacion de la energia», tanto que
el axioma expresa la conservaciin continua del valor a
través de todas las trasformaciones. Quizd, por tanto, hace
falta distinguir el valor potencial del valor actual, como
los fisicos distinguen la energia potencial de la energia ac-
tual: y una de estas distinciones es exactamente tan cla-
ra y valedera como la otra. La conservacion del valor 4
través de todas las trasformaciones, y & despecho de la dife-
rencia entre la posibilidad y la realidad, no es, sin embar-
g0, mas que el minimum. Puede sostenerse que la pura
y simple conservacién del valor es insuficiente, y atin que
implica contradiccion; porque, si la repeticion destruye, el
valor no puede realmente conservarse sino por aumento;
mientras que, por otra parte, el cambio mismo no puede te-
ner valor si no produce aumento. Decir que el aumento de



28 FILOSOFfA DE LA RELIGION

valor no se opone en modo alguno 4 la conservacion de la
energia, es cosa que no exige prueba complicada; porque
tal aumento supone una aplicacién nueva y mejor de la
energia y no mayor cantidad de ésta. Pero, para mayor
sencillez, sin embargo, limito mis estudios & la conservacion
del valor. Y muy pronto veremos que la conciencia religio-
sa, en realidad, se ha limitado también 4 esto. La conserva-
cion del valor nos ofrecerd, si, bastantes dificultades y pro-
hlemas. aun cuando no tratemos de seguir paso a paso todas
las consecuencias de este postulado: el valor no puede con-
servarse sino aumentando: Peronodebemos olvidar que hay
en esto consecuencias. Finalmente, podria preguntirsenos,
cuando hablamos de la conservacion del valor, de qué valor
queremos hablar, y de qué magnitud es. No trataré de exa-
minar esta cuestion sino en la medida en que la distincion
entre lasdiferentes religiones y los diferentes puntos de vis-
ta religiosos dependen de las respuestas varias que la han
dado. Es evidente que el hecho de aceptar el axioma de la
conservacion del valor no depende en modo alguno de la na-
turaleza de esta respnesta, Lia hipdtesis de que esta conser-
vacion es el axioma fundamental de la religién no la que-
brantard el hecho de que las religiones y los puntos de vis-
ta religiosos diversos difieren unos de otros en muy amplia
medida, en punto 4 la naturaleza y la extensién del valor
en cuya conservacion creen.

El valor define la propiedad de un objeto, ya de propor-
cionar una satisfaccién inmediata, ya de servir de medio
para proporciondrsela. El valor, por consiguiente, puede
ser mediato 6 inmediato. Cuando se da un valor inmediato,
tratamos de conservarlo; cuando no, de producirlo; ha-
cemos de él, como se dice, nuestro objetivo. Reciprocamen-
te, el hecho de que adoptemos una cosa como fin implica
(ue tenemos una experiencia 6 una presuncion de su valor
inmediato. El valor mediato lo posee todo lo que sirve para
aleanzar un fin, es decir, un valor inmediato. El valor me-
diato no es necesariamente un valor potencial, porque lo
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que sirve como medio para proporcionarse un valor inme-
diato adquiere & nuestros ojos cierto valor, aun cuando se-
pamos que es derivado. Entre los valores mediatos y los in-
mediatos hay toda clase de transiciones, y por una adapta-
ci6n de motivos se pasa de unas & otras, de suerte que lo
que originariamente no tenfa valor sino como medio llega
4 ser finalmente valedero como fin. El valor potencial, por
otra parte, no indica muchas veces otra cosa que la posibi-
lidad de llegar 4 ser valor mediato. Lia naturaleza de los va-
lores (ue se experimentan y por consiguiente que se recono-
cen desde los diferentes puntos de vista, depende de la na-
turaleza distinta de estos puntos de vista. Lia naturaleza de
un sér determina sus necesidades, y sus necesidades deter-
minan lo que ha de tener valot para él. Bl axioma religioso,
por consiguiente, muestra que el cardcter de una religion
ha de determinarse necesariamente por la naturaleza y las
necesidades de los hombres que la profesan. Porque el hom-
bre no podria ereer seriamente en la conservacion de un
valor de que no ha tenido una experiencia, siquiera aproxi-
ximada. :

A la filosofia kantiana debemos la consideracién inde-
pendiente del problema del valor, aparte del del conoci-
miento. Nos ha ensefiado 4 distinguir la valoracion de la
explicacion (8). Pero esta distincién no implica oposieion
completa: esto se hace evidente cuando reflexionamos que
depende de la naturaleza y las energias do lo real que una
cosa conserve para nosotros su valor, y que podamos hacer
del ohjeto valedero un fin capaz de realizacién. El proble-
ma religioso, por consiguiente, no puede separarse de los
demds problemas filos6ficos, aun cuando sea provechoso
tratarlo & parte. Muestra una analogia sorprendente con los
otros problemas. El problema fundamental de la filosofia
estd interesado en el estudio de las relaciones de lo real en
su totalidad con las formas individuales y especiales de lo
real, Y si hallamos razones profundas para adoptar la hipo-
tesis de que el axioma de la conservacion del valor es el






CAPITUILO II

El problema epistemologico de la filosofia de la religion,

Thm ziemt's die Welt im Innern zu

bewegen.
(GHETHE)

A.-El conocimiento.

4.—Mi postulado: la esencia de la religién consiste en la
convyieeion de que el valor serd conservado, puede parecer
contradecida por el hecho de que los motivos tedricos han
desempeiiado siempre papel importante en el desenvolvi-
miento de las concepeiones religiosas y conbintian, entre
muchas gentes, desempeiidndolo todavia. Es mds: como he
notado ya, la religion, que en los periodos eldsicos basta ab-
solutamente al hombre, satisface también en épocas seme-
Jantes su afin de saber, es decir, le proporciona los medios
y las formas necesarias para llegar 4 comprender y expli-
car el universo. Durante esta edad de oro de la religion, el
hombre no experimenta ya necesidad auténoma de cono-
cer que no existen medios y formas especiales adecuados
para dar satisfaceidn & semejante necesidad.

El divoreio entrs el saber y la creencia, entre el conoci-
miento y la estimacion de los valores no se ha producido
antes de los periodos eriticos, es decir, de los periodos en
que Ja religiéon misma ha llegado & ser un problema. No se
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ha empezado 4 aceptarle generalmente sino después de co-
lisiones violentas y repetidas entre la ciencia y la reli-
¢i6n. No sino contra su voluntad, los representantes de la
religion han admitido poco 4 poco que no correspondia
4 la misma dar una explicacion cientifica del mundo. Is
hoy lugar comiin en boca de los tedlogos que no hay que
pedir 4 la Biblia que nos enseile la ciencia de la naturaleza;
pero esta opinién no habria podido dejarse oir en tiempos
de Giordano Bruno, de Galileo y de Spinoza. La persecn-
cion contra los herejes estaba en pleno ardor, y solo cunan-
do era demasiado tarde los hombres empezaron & apercibir
la verdad de lo que habian dicho aquellos herejes. La mis-
ma disputa se encuentra en otras esferas; se la ve hoy con-
centrada alrededor de la independencia de la ciencia psi-
quica.

(Cada una de las grandes religiones ha aparecido en la
historia con una coneepeion del mundo en la que ha entre-
mezclado, 4 su modo particular, todas las ideas de la época.
El cristianismo, por ejemplo, atraia & muchas gentes duran-
te los primeros siglos en razon de su contenido intelectnal.
Asf Taciano se convirtié al eristianismo, porque aquella
«filosofia barbara», como él la llamaba, le parecia explicar
lo que hasta entonces no habia sido capaz de comprender,
esto es: «el origen del mundo=». El punto de vista adoptado
por todos los apologistas primitivos era que el eristianismo
ofrecia la solucidén mejor de las dificultades intelectuales.
Y si Platon y los demas fil6sofos griegos parecian tender 4
soluciones andlogas, Justino martir lo explicaba diciendo,
va que debian haber estado infiuidos por los profetas de
Israel, ya mds bien que el Verbo (Adyoc) habia ilaminado las
almas de los hombres ¢on una luz interior antes de hacerse
carne. Con respecto 4 las religiones primitivas, el cristianis-
mo—7y es siempre el caso de una religion superior frente 4
religiones inferiores— tenia cierto carvdcter racional, y mds
especialmente una sencillez, una majestad tranquila que no
podia menos de atraer & muchas gentes sélo familiarizadas
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antes con las religiones primitivas y sus multiples mitolo-
gias de vivos colores. Cuando la descricion del mundo dada
por los libros de la Biblia no era adecuada, los Padres y los
doctores suplian la falta con ayuda de la ciencia griega.
Lo mismo que el cristianismo se dirigia 4 la humanidad
oceldental, asi el budismo se dirigié 4 los orientales. No fué
solamente una gran religion, sino también una gran con-
cepeion cosmologiea; sus ideas constitutivas suponian cier-
to cardcter racional, y no podian comprenderse sin deter-
minado conocimiento de los pensadores indios anteriores.
Cuando se habla de la oposicion entre la interpretacion
religiosa y la interpretacion cientifica del universo, se acos-
tumbra @ conceder mucha importancia al hecho de que la
ciencia—especialmente en el dominio de la astronomia, de
la geologiay de la biologia — ha conducido d resultados que
contradicen las doctrinas tradicionales de la religion. Por
consiguiente, una parte, y no de las menores, de la obra de
los apologistas modernos consiste en demostrar que los
conceptostradicionalesde la religidn pueden conciliarse con
lo que estd verdadera y firmemente determinado en pun-
to 4 rosaltados cientificos. Con mds & menos éxito y mas 6
menos tacto, estos apologistas modernos. atacados de frente
por la moderna sociedad, se sirven del mismo procedimien-
to de acomodacion que empleaban los antignos apologistas
atacados por la clencia griega. Las discusiones de este géne-
ro, sin embargo, no contribuyen sino muy poco 4 aclarar
el problema religioso en su conjunto; no obstante, ofrecen
quiza ejemplos caracteristicos de la adaptacién que los con-
coptos de la vida religiosa—como todas las demds fuerzas
vivas—sufren ¢ tienden 4 sufrir con la transformacion del
medio. El punto esencial que hay que notar, sin embargo,
es que encontramos agqui dos especies, dos tipos diferentes
e «conocimiento: que se oponen el uno al otro. Hay dos
maneras de pensar y de explicar los hechos, dos caminos
que se separan tanto, que una vez entrado en uno de ellos,
no hay posibilidad de encontrar un punto & partir del cual
3
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exista el derecho 6 la posibilidad de pasar al otro. La acti-
tud mental toda es tan hondamente distinta, que no es exa-
gerado decir que la palabra «conocimiento» se emplea aqui
en dos sentidos en absoluto diferentes. Tomemos un solo
ejemplo. Una tempestad repentina, que coincide con gran-"
des mareas de equinoceio, y gue hace naufragar numerosos
bareds pescadores en alta may, es explicada cientificamente
por el estado de la atmosfera y del mar durante los.dfas an-
teriores. Bl sermén predicado ante la tumba de las victi-
mas, sin embargo, explica el hecho diciendo que Dios que-
ria advertir 4 las viudas y 4 los huérfanos que renunciaran
4 los errores de su conducta (5). ¢En qué punto de la serie
de las cansas naturales podemos pensar que se ha colocado
la intervencion divina? Las causas naturales forman una se-
" vie consecutiva, on que cada término es indispensable. Te-
nemos que elegir entre las dos explicaciones. Una de las dos
clases de explicacidn tiene por prineipio descubrir la serie
consecutiva de anilles mids larga posible, siendo cada ani-
o phjeto de experiencia. Cuanto mas pueda relacionarss
el estado de la atmésfera y del mar en el momento de la ca-
tastrofe, en forma de consecueneias, con las condiciones de
ambos elementos en los dfas anteriores, mids —segin el pri-
mer tipo de explicacion— «comprendemos: el suceso. Se-
gtin el otro tipo, el hecho se comprende por lo que vale
influyendo en el cardcter de los supervivientes, y se consi-
dera este valor como el objeto de una inteneion, como un
fin, como el fin de la intervencion divina.

Tl tipo cientifico de explicacion, especialmente en el
curso de log tres iltimos siglos, ha legado 4 ser maravillo-
samente claro y fecundo. No excluye una valoracién reli-
giosa, pero si una confusion entre ella y la explicacion pro-
piamente dicha. Es obra de la teoria del conocimiento in-
vestigar los postulados y categorias que constituyen la
hase del saber cientilico, y no dejard de tener interés para
la filosofia de la religion dilucidar estos postulados y estas
categorfas y compararlas con las bases de la explicacion
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ofrecida por la veligién. Esto nos dard ocasion de conside-
rar en qué medida puede la religién mantener su importan-
cia como medio de satisfacer nuestro deseo de saber,

@) LA EXPLICACION CAUSAL

Comprender, es reducir lo que no es todavia cono-
cidod lo que ya lo es. Comprender una c0sa, NO es giempre
la misma operacién que determinar sus causas: podemos
comprender lo que es una cosa sin comprender por qué es
asf, 6 por qué, absolutamente, se ve gue existe. Y, 4 su vez,
puede haber varias maneras de comprender por qué una
cosa es lo que es.

Comprender puede ser reconocer (pereibir). Compren-
do un idioma cuando. conozeo sus sonidos, de manera que
los asocio 4 su sentido exacto, Comprendo lo que significa
esa mancha blanca 4 través de los drholes, una vez que me
he convencido de que es la luna brillando & través de la
niebla, Comprendo una proposicién cuando reconozco la

sasociacion entre el predicado y el sujeto que ha querido
expresar el que habla 6 el que escribe. En todos estos ejerm-
plos mi comprension se basa en el descubrimionto de la
ddentidad.

Pero se puede exigir aloo mas para comprender una
proposicion. Comprendo el significado de una afirmacién
individualy pero no se sigue necesariamente de aqui que
comprenda por qué ha sido hecha. No puedo Hegar i esta
segunda especie de comprension sino cuando sé remontar-
me de esta d otras proposiciones, hasta que al fin llegne 4
alguna anteriormente establecida y admitida.-« Compren-
der», en este caso, significa establecer. No comprendo (en
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este sentido de la palabra) la proposicion « A es C», antes de
haber visto que resulta de A = B, B = C. Aqui la compren-
sion depende de la racionalidad.

Comprendo (en el primer sentido) un acontecimiento en
ol mundo psiquico ¢ material cuando sé lo que ha ocurrido,
v lo comprendo (en el segnundo sentido) cuando sé por qué
creo que se ha producido. Pero hay agui lugar para una
tercera especie de comprension: comprender un hecho pue-
de querer decir deducirlo de hechos anterioves, de suerte
que, dados éstos, podamos inferir la produccion del prime-
ro. Aqui comprensién significa explicacion causal, y CONSIS-
te en descubrir las causas.

La identidad, la racionalidad y la causalidad tienen al-
gunas relaciones entre si. La racionalidad, es decir: la rela-
cion entre el principio (las premisas) y la consecuencia (la
conclusién), presupone la identidad; la proposicion A = C,
estd ya, en cierta medida, contenida en las dos proposicio-
nes <A = B» y «B = C»; no es realmente mds que otra ex-
presion del contenido de estas dos proposiciones, expresion
4 la cual llego sustituyendo 4 B en la primera proposicion
ol predicado de B, es decir, C, dado en la segunda; y eso ten-
oo derecho 4 hacerlo-en virtud de la identidad de las dos B.
La conclusion es el resultado de la combinacion de las pre-
misas. La causalidad, & su vez, supone la racionalidad 16gi-
ca. La relacion de cansa 6 efscto es andloga 4 la de prineipio
4 consecuencia. Dos hechos estdn en relacion causal, el uno
con respecto al otro, no s6lo cuando se siguen en el tiempo,
sino cuando el primero se relaciona con el segundo como un
principio con su consecuencia. La causalidad comprende la
racionalidad légica, pero, & mds de esto, supone que un
eambio, un trdnsito en el tiempo se ha producido de un he-
cho 4 otro. El efecto pueds decirse, en un sentido, reside en
la causa, pero es algo mds que la pura trasformacion logi-
ca de la causa. En el paso de causa 4 efecto, no hay sélo un
paso del pensamiento de una forma 4 otra; hay, en la reali-
dad, un proceso transitivo. La cuestién magna es saber si
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todas las relaciones entre los hechos actuales son relacio-
nes causales. 5 _

Cuando afirmamos que todo hecho tiene una causa—Io
cnal es el axioma fundamental de la causalidad —establece-
mos como prinecipio que la totalidad de lo que existe es in-
teligible en el tercer sentido de la palabra, Este axioma no
podrd nunca ser mds que hipotético, porque jamdis estare-
mos en disposicién de comprender todo, de asignar causas i
todos los hechos. Pero encierra la idea preconcebida con la
cnal abordamos los hechos que excitan nuestra atencion.
En todo caso, esta idea nos impulsa 4 buscar 4 nuestro al-
rededor antecedentes cuando se ha producido algiin fenn-
meno particular.

Podemos permitirnos descuidar la cuestion del funda-
mento y del origen del principio de cansalidad, puesto que
las opiniones opuestas que son posibles en este punto no tie-
nen ciertamente ninguna importancia para la filosofia de la
religion. Débase la aceptacion de este axioma al hdbito 6 4
una necesidad interna de nuestra naturaleza, la necesidad
de descubrir las causas reside; mds § menos, en todos los
hombres; lo pone en evidencia el punto de vista religioso
lo mismo que el cientifico. Y todavia puede decirse que las-
ideas religiosas poseen interés epistemoldgico precisamen-
te porque prueban cuin profundamente arraiga en la natu-
raleza humana la necesidad de descubrir las causas, puesto
que se expresa atin antes de que ningiin inferéds cientifico
independiente se haya, por decirlo asi, manifestado. La
oposicién entre la religion y la ciencia no se revela sino
cuando el hombre empieza & apreciar la naturaleza diferen-
te de las causas que una y ofra reconocen como verdaderas
y reales (vere cause). El conoctmiento religioso, tanto como
el cientifico, es una reduccion de lo desconoeido a lo conocido;
su diferencia consiste en la naturaleza de lo conoeido.

La explicacion cientifica exige que las causas de un he-
cho sean reductibles 4 otros hechos que, lo mismo que
el que hay que explicar, hayan de ser tomados de la expe-
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riencia. Su labor consiste en analizar la serie de los hechos,
de manera que se encuentren tantos términos de esta serie,
y entre ellos, una dependencia mutna todo lo estrecha po-
sible. Se trata de explicar la naturaleza por la naturaleza,
lo mismo que un pasaje de un libro se explica poniéndose
en contacto con otros pasajes del mismo libro. La explica-
cion religiosa no exige que la causa esté en relacion conti-
nua con el efecto, 6 que, lo mismo que el hecho que hay
que explicar, se dé en la experiencia. No examina sus catu-
sas de la manera critica que ha adoptado la ciencia. No ex-
plica la naturaleza por la naturaleza misma, sino por algo
diferente 6 exterior 4 ella, que leo da, por decirlo asi, un im-
pulso de fuera. Asi es al menos ‘como en la historia del
mundo figura mds comunmente la explicacion religiosa:
que es inevitable su aparicion en esta forma, y por consi-
guiente en oposicion con la explicacion cientifica, es lo que
se evidenciard en lo que sigue. En oposicién 4 la explica-
cion religiosa, podemos citar la forma especial que la cien-
cia empirica, lo mismo en la esfera psiquica que en la ma-
terial, da al axioma de la causalidad: el prineipio de la cau-
salidad natural. Alli donde este principio no puede apli-
carse, sentimos que no comprendemos nada, al menos cuan-
do el tipo cientifieo de conocimiento y el habito intelectual
que le corresponde predominan en nosotros. :

6.—¢Pero cudl es el fundamento del principio de causa-
lidad natural? Por muchas razones este principio se ha
abierto paso hasta primera linea, y, cada vez mds, determi-
na la actitud adoptada por la conciencia humana con res-
pecto 4 los hechos que trata de comprender.

No basta imaginar una explicacién causal; es preciso
también poder demostrar que esta explicacion estd confir-
mada por la experiencia. Esta confirmacion (comprobacién)
se obtiene cuando vemos que, dadas las mismas relaciones,
el mismo hecho se reproduce; es claro, por consiguiente,
que tal confirmacién no es posible sino cuando la causa es
ella misma un hecho que pueda darse en la experiencia ac-
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tual. Por ejemplo, si la explicacion dada anteriormen- -
tie (§. 4) de la tempestad y de la marea equinoccial es exac~
ta, este hecho ha de reproducirse siempre que se presenten
las mismas condiciones en la atmosfera y en el mar, y esto
es lo que ha de ser susceptible de demostracion. Pero, in-
versamente, hacer que los hechos deriven de la voluntad
divina no es en modo alguno mla explicacitn cientifica, por-
que no se puede nunea demostrar que tales intenciones se
encuentren en un hecho particular, y, por eonsiguiente, la
explicacion no es susceptible de prueba. Por este motivo.
v 10 i eonsecuencia de n.in,gjt’u: desafecto hacia la religiin,
Galileo, Bacon y Descartes han declarado que no eran cien-
tificas las causas lamadas finales. )

Siguese de aqui que el principio de causalidad natural
es el tinico que puede satisfacer nuestra necesidad de una
explicacion especial de hechos particulares y definidos. Asi
Galileo ha hecho ver que, en la disputa sobre el conflicto
de las hipofecas astrondmicas, era ocioso apelar 4 la inter-
vencion de Dios, porque la omnipotencia divina podia en-
teramente lo mismo hacer girar el sol alrededor de la tie-
rra que la tierra alrededor del sol. Por consiguiente, esta
causa no puede ayudarnos 4 elegir entre hipotesis opues-
tas. [Is una llave ¢ue abre todas las cerradiiras, y la ciencia
no busca una ganziia semejante. La ciencia se propone in-
vestigar las diferentes naturalezas de las distintas cerradu-
ras, y asi exige llave especial para cada una. Si bastase una
ganzua, la diferencia de las cerraduras no tendria explica-
cion, y ofreceria, por consigniente, un problema insoluble.
La apelacion 4 la voluntad de Dios no ofrece ninguna ex-
plicacién cientifica; puede decirse atin que desde el punto
de vista cientifico es la confesion de que no se comprende
el hecho.

Es mids, en los casos dudosos, no tenemos mds que un
eriterio para distinguir entre la imaginacion y la realidad:
la mutua dependencia constante é inalterable existente
entre el fenémeno en cuestion y la totalidad del resto de
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nuestra experiencia. Cnantd més diferente parece este fe-
nomeno del resto de nuestra experiencia, mayor es la solu-
cion de continuidad entre los anillos de la cadena de los he-
chos, mas se distinguen estos anillos entre si, y menos se-
guros estamos de hallarnos en presencia de una realidad.
Tin caso de duda, por consiguiente, buscamos en la expe-
riencia anillos intermedios, hasta que hayamos constituido
un encadenamiento continuo é inatacable. Is evidente que
la aplicacion del criterio de realidad equivale & la del prin-
¢ipio de causalidad natural.

En mi sentir, el fundamento mds profando del principio
de la causalidad natural es la exigencia de continuidad que
se halla en la naturaleza intima de nuestra conciencia, y
que se expresa por la tendencia general & fijar causas.
Nuestra conciencia lucha instintivamente para combinar y
mantener combinados sus elementos, y para guardar esta
unidad aun ante el choque de un nuevo contenido; se es-
fuerza entonces para tallar, modificar y arreglar este nue-
vo contenido, hasta que parezeca una forma del antiguo. El
reconocimiento de su propio yo es entonces posible i des-
pecho del cambio de contenido, y la unidad dela vida per-
sonal se refleja en la continuidad obtenida de esta forma.
La obra del conoecimiento estd aqui en rvelacion estrecha
con la del desenvolvimiento del cardcter. No se puede ha-
blar de cardcter, en sentido preciso, sino cuando, de un ex-
tremo & otro de un esfuerzo continuo, se puede deseubrir
unidad y continuidad, y no unaserie no interrumpida de
saltos en lo nuevo. Por analogia, el conocimiento trata de
descubrir toda la unidad y continuidad que puede; frata de
mostrar lo nueve como trastormacién 6 continuacién de lo
viejo, y s6lo cuando este trabajo ha tenido éxito, el elemen-
to nuevo resulta perfectamente asimilado y comprendido.
Por consiguiente, el principio.de la causalidad natural, que
exige la formacion de la serie mds larga y continua posible,
no es un cimple accidente, estd estrechamente unido 4 la
esencia intima de la personalidad. Es, por tanto, un error
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creer (ue existe oposicion profunda entre la personalidad
y la ciencia. La obra cientifica es obra de personalidad, y
cuanto mejor es, mds tiende 4 fijarse y hacerse reconocer
la explicacion por las causas. Las dificultades ofrecidas por
la naturaleza se reducen al minimo; cuando de una sola
ojeada puede considerarse una. gran parte del Universo
«desde el punto de vista de la eternidad:.

7.—La explicacion religiosa, asimismo, bajo las formas
misticas y dogmdticas con que aparece las mds de las veces
en la historia, reduce lo desconocido 4 lo conocido. Pero 1o
conocido, en este caso, es la voluntad de uno 6 de varios
seres personales. La conciencia religiosa cree conocer d su
vez las intenciones de una voluntad divina y enconfrar en
los heelios la expresion de esta voluntad. No se ocupa de
descubrir un enlace interno entre los hechos, sino de con-
siderarlos todos (en la totalidad de la natnraleza ¢ en un do-
minio particular) como expresiones de un solo y mismo po-
der. Se coloca ella misma en el centro, 6 al menos cree ha-
cerlo, y desde allf domina el ¢ireulo entero de la realidad.

Pero la dificultad de la conciencia religiosa en este pun-
to, es que el radio con que hay que describir ese circulo
permanece desconocido. Desde un mismo centro se pueden
trazar infinidad de circunferencias. Asi, desde cualquier
punto de vista central (y esto no es solamente verdad res-
pecto de las hipdtesis, sino también respecto de las diferen-
tes formas de especulacion filosofica bajo las euales ha apa-
recido la misma idea), es incapaz de dar una explicacion de
los hechos particulares. Asi jamds puede elaborarse una
teoria del conocimiento religiosa O especulativa. Nisiquiera
tenemos; en este punto, tentativas serias; nuestra iinica teo-
ria del conocimiento es la desarrollada por la filosofia cri-
tica sobre las bases de una historia de la eiencia empirica.

La explicacion cientifica— para continuar la metifora
del eentro y la circunferencia— parte del principio siguien-
te: encontrar entre los hechos del universo un encadena-
miento tal que puedan presentarse ante nuestro conoci-
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miento como una gran curva. De qué tspecie de curva se
trata, ese es el problema magno. No hay razén para supo-
ner al principio que deba ser una circunferencia, podria
ser una elipse, una pardabola, una hipérbole. Podria no ser
siquiera una eurva, sino una recta. Hallar un centro en es-
tas circunstancias no es siempre un problema ignalmente
ficil; pero no nos da derecho para negar que exista un cen-
tro. Si la curva fuera una elipse, habria dos centros, y el
prineipio activo podria estar en uno de los dos. Y aun en el
caso de que la serie de los hechos hubiera de aparecérsenos
como una linea recta, la creencia en un centro no S'azjia. ab-
solutamente imposible, porque siempre se puede considerar
una recta como parte de una cireunferencia trazada con un
radio infinito.

Por tanto, siempre es posible, & despecho de la diferen-
cia radical entre la «explicacions de la religion y la de la
ciencia, que se encuentren y se unan. Las condiciones nece-
sarias para realizar esta armonia serian, de una parte que,
en la tentativa realizada para determinar desde el centro
un punto particular de accioén del ser, la religién no diseu-
tiera ni entrara en el derecho de la ciencia d determinar ¢l
mismo punto por medio de sus relaciones con los demds
puntos de la eurva: é, inversamente, la ciencia no ha de con-
siderar resuelto el problema del ser porque se haya deter-
minacdo la posicion de puntos aislados en relacion econ otros
puntos. La experiencia muestra que el punto de vista, cen-
tral y el periférico estin muchas veces en pugna, no £6lo
porque cada uno considera al otro desprovisto de antoridad,
sino porque llevan 4 resultados diferentes. Lia determina-
cion de un punto en la serie de fenémenos, tal como lareli-
gidn, con su radio indeterminado, se considera capaz de es-
tablecer desde sn punto de vista central, 1o coneuerda
siempre con la que logra la ciencia por medio de la relacion
con otros puntos de la serie; y la determinacion del centro
que la ciencia funda en el cardcter empirico de la curva no
estd siempre en armonia con la determinacion del centro
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que sirye de punto de partida & la religion. "\To hay, pues,
solamente posibilidad de armonia; hay también posibilidad
continua de lucha. Por otra parte, es improbable que, 4 la
larga, la religion y la ciencia puedan desenvolverse inde- -
pendientemente una de otra, de suerte que la religion con-
tintte imperturbable describiendo su circunferencia alvede-
dor de su centro, sin preocuparse de la manera como la cien-
cia establece el encadenamiento entre los puntos gue ha
descubierto —6 que la ciencia contimie moviéndose en la
periferie del sér, sin pensar que guizd hay nn centro, y que
este centromo es absurdo imaginarle idéntico al que admi-
te la religion. Ksta, lo mismo que la ciencia, sigue en su tra-
bajo una evolucién continua; el centro religioso, sin embar-
20, no se encuentra siempre en el mismo punto; diferentes
centros Inchan entre si y se suplantan uno 4 otro; y 4 cada
nueva determinacion del centro, los puntos de vista y los
resultados de la cieneia son, cada vez mas, tomados en con-
sideracion. Lia justificacion y el valor de la explicacion
cientifica se reconocen de manera cada vez mdas amplia—no
sin que la religion, hay que confesarlo, atestigiie sin cesar
su oposieion y su desconfianza; y aun hoy todavia, no se re-
conocen en todas las esferas. Por otra parte, es evidents
que cuando un ntimero considerable de puntos de la curva
del sér han sido determinados, debemos hallarnos en dispo-
sicion de fijar la direccion en que hay que buscar el centro;
y asi es como la creencia en el hecho-central del universo
recibe, de una manera gradual pero continua, el influjo de
la ciencia empirica. De otro lado, la religién ha ejercido
considerable influjo en el desenvolvimiento de la ciencia,
y puede todavia seguir ejerciéndolo, porque su papel es
mantener delante del espiritu humano esos grandes proble-
mas (que sirven de limites, y mantener la conviceion, no solo
de que existe realmente un eentro, sino también de que su
descubrimiento constituye, posible 6 imposible de realizar,
la labor mis alta é ideal del pensamiento.

Pero, desgraciadamente, la metifora que he empleadlo
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ofrece un cuadro demasiado favorable. En realidad, la reli-
gitn y la ciencia no tienen entre si las relaciones de centro
4 eircunferencia; porque, si asi fuera, estarian en disposi-
cion de comprenderse mejor, y constituirian realmente
cacla nna parte esencial de una concepeién comprensivi.
Realmente, hasta en la época actual, eada uno habla su
propio lenguaje. Su concepcion de la causa no es la misma,
y esto trae consigo una diferencia entre sus coneepeciones
del conocimiento y de la explicacién. No es decir nada, por
consiguiente, afirmar que la religion ha de poder resolver
los enigmas cuya clave no puede encontrar la ciencia. Pues-
to que no entienden la misma cosa bajo los nombres de
<causa» y de <explicacion», siguese que deben entender
también cosas distintas cuando hablan de «enigmas: y de
«problemas». Presentan sus cuestiones de manera distinta,
¥, por tanto, no pueden satisfacerse con las mismas respues-
tas. Por consiguiente, no son tanto los resultados de la
ciencia, pasados O presentes, los que produecen la querella
entre la religién y la ciencia y plantean las condiciones
del problema religioso; es mas bien la inclinacion intelec-
tual, el hdabito espiritual entero el que la ciencia empirica
ha favorecido en el espiritu de los que se han desarrollado
bajo su influjo. Las cuestiones de hoy no son las de ayer.
Nuestros problemas son otros. Este cambio en la manera de
poner los problemas se expresa en el principio de la causa-
lidad natural. El poder de este principio se extiende sin
cosar, y este hecho tiene més importancia que la extension
misma cle nuestro conocimiento de la naturaleza con rela-
cion 4 lo que era en otro tiempo. Han nacido nuevas nece-
sidades espirituales; piden ser satisfechas, y no pueden con-
tentarse con los conceptos tradicionales ¢ue, para las gene-
raciones anteriores, ofrecian nuna solucion de todos los pro-
blemas capaces de presentarse al espiritu humano.
8.—Siempre que el tipo cientifico de explicacién empie-
za & predominar en los hechos diaries, sin dejar de perma-
necer estrictamente excluido de cierto niimero de puntos
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escogidos, que la religion reclama como su terreno propio,
se produce una concepcion bastarda que se llama «lo ma-
ravilloso» 6 «el milagro». Los milagros no existen sino
cuando los dos tipos de explicacidn estdn ambos desenvuel-
08, y se pasa por saltos del uno al ofro. A talta de cierto
grado de inteligencia y de conocimientos cientificos, lo
«maravilloso* 1o podria ser otra cosa que una simple des-
viacion de lo habitual. Bl hombre primitivo «se maravilla»
cuando ve produeirse algo que nunca ha visto 1 ofdo. Pero
lo maravilloso, en el sentido propio de la palabra, implica
cierto conocimiento de las leyes naturales, una continuidad
(ue se interrumpe, una regla que sufre excepeion; en este
sentido, sin embargo, los milagros deben obedecer 4 la ley
de economia, porque si llegaran 4 ser bastante frecuentes
para pasar al estado de regla, formarian un encadena-
miento continuo, y asi el concepto de emaravilloso» que-
daria excluido.

En tanto que no se mantiene como dogma el principio
de la causalidad natural, no puede afirmarse @ prior la im-
posibilidad de los milagros. Aqui también, todo depende
del método segtin el cual se pone ol problema y del hibito
espiritual que domina en las cosas intelectuales. Para el
hombre que concibe las investigaciones, que considera los
problemas segtin el tipo eientifico, el milagro es imposible.
Se le puede poner en presencia de algo que no sea capaz
de explicar, porque la causa (en el sentido en que 6l toma
esta palabra) no puede, § al menos no ha podido todavia ser
determinada: pero no puede nunea descubrir que no encie-
rre una causa natural. Y la conciencia religiosa, & menos de
aspirar 4 la omnieseencia, no puede tampoco afirmar que
un hecho no pneda ser explicado por leyes naturales. Antes
de poder declarar que algo estd fuera de toda especie de ley
natural, es preciso que conozeamos una por una todas las
leyes naturales y todas las aplicaciones especiales que de
ellas pueden hacerse. Sélo por medio de una revelacion
podemos saber si, en un caso particular, se ha producido
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un milagro. El milagro no confirma la revelacion;— por el
contrario, la revelacién determina lo que es milagro. Asi
la Iglesia catdlica, que decide qué es revelacion, es logica
reclamando también el dérecho de resolver lo que es y lo
(que no es milagroso: nada puede ser considerado eomo tal
que no haya sido sancionado por cla autoridad apostdlica
v consagradas (6). ;

~ En el caso de milagros de que nosotros mismos no ha- -
yamos sido testigos oculares, hay que preguntarse inme-
diatamente hasta qué punto puede creerse el relato: cera el
testigo ocular tan fiel observador que sea mds racional
creer en una desviacion de la ley natural que en un error
en su relato y sus observaciones? La narracién hecha por
un observador falto de conocimiento suficiente de las con-
diciones naturales y de las leyes en cuestién no tiene valor
cientifico.

Aun'si, a despecho de fodas esas consideraciones, nos
inclindramos 4 creer, en algiin caso particalar, que tenemos
delante un verdadero milagro, es decir, una desviacién del
orden natural tal como estd determinado por sus leyes, el
concepto de Dios que se basara en este liecho llevaria ne-
cesariamente el sello de la imperfeceitn; porque el milagro
es una estratagema, un medio de salir del paso, de colmar
un vacio en el orden natural. Kste no estd arreglado de
suerte (ue permita alcanzar todos los fines divinos; Dios
encuentra un obstdculo en el orden que ¢l mismo ha pues-
to.en la naturaleza. Es como si hubiera dos dioses, uno que
obrara en el curso ordinario de las cosas, y otro que, en
casos particulares, corrigiera la obra del primero. Asi, el
concepto del milagro es peligroso desde el punto de vista
religioso tanto como desde el cientifico. Es un bastardo que
ninguno de los dos padres puede tomar 4 su cargo recono-
cer. La Iglesia obra prudentemente no cediendo al deseo
renaciente de milagros. En realidad, para un ndmero de
hombres cada vez mayor, los milagros, que en otro tiempo
eran una prueba y un apoyo de la religién, son ahora més
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“bien un escollo. Sus apolo'gistds} han de defenderlos, y en el

fondo del corazén han de desear muchas veces desembara-_

zarse de‘esta tarea. Cuanto menos consideremos como pura-
mente exterior, aniloga # la del relojero con el reloj, la re-

lacion de Dios con el mundo, menos posible es el milagro.

Los hechos del universo difieren grandemente de valor, y
execitan nuestra admiraciéon en muy diferente grado, no te-
niendo siempre nosotros ocasion de legar al mds alto. Pero
nada .im_ﬁide que todos estén somet dos 4 la misma gran ley.
Tlsta es sulicientemente vasta para comprender un niimero
ilimitado de cosas y de problemas. ¢No podemos suponer
que el que tiene mis alto valor es conciliable con el prinei-
pio de la causalidad natural? El concepto de maravilloso

nace en realidad de la respuesta negativa d esta cuestion;

pero de dénde procede ese derecho & responder negativa-
mente; he aqui lo que no es ficil descubrirv. El concepto de
maravilloso se basa en una identificacion de la explicacion
con la determinacion del valor—de la eunal proviene en
eran parte la confusioén que earvacteriza al presente al pro-
blema religioso.

9.—La admiraciin es el alfa de la sabiduria, y para el
verdadero filosofo es también la omega. Pero Jenindo lle-
paremos & la omega? Hay muchos puntos, en el seno de
nuestra experiencia, de que no podemos hallar explicacion
completa, 6 con motivo de los cuales no podemos mostrar
una continuidad perfecta entre los diferentes fendmenos.
Acerca de estos puntos es donde los investicadores acusan
muchas veces una tendeneia & considerar la causalidad so-
brenatural como la sola explicacién posible. Para Newtin
(6 al menos para sus sicesores inmediatos), la gravitacion
era un fendmeno elemental que no podia ser reducido 4
ofros fendmenos, y @ partiv del cual se podia inferir inme-
diatamente la creacion divina. Recientzmente, Clerk Max-
well ha adoptado una posicién andloga eon respecto d la in-
variabilidad y &la indisolubilidad de los dtomos. No faltan
fendmenos que inclinan & detenerse 4 los sabios en su buseca

vy
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de una explicacion. Entre ellos podemos mencionar —d mas.
de los que Newton y Maxwell han acentuado tanto —Ila di-
reccion y la velocidad del movimiento en el momento ini-
cial al cual puede retrotraernos nuestro pensamiento lo mids
lejos posihle; la distribueion actual de la energia en el mis-
mo instante; las cualidades nuevas que aparecen en una
combinacién quimica, en la vida orgdnica y en la concien-
c¢ia (7). Conducidos por el principio de la causalidad natu-
ral, los sabios deben terminar estas materias por cuestiones
sin respuesta y problemas sin solucion: ni -es necesario ni
ostd justificado aceptar respuestas y explicaciones que con-
tradicen nuestro propio principio de investigacion.

Ts posible que la relacidn entre nucstro saber y la reali-
dad sea irracional. B¢ muy posible que la realidad presente
diferencias que nuestro saber no podrd jamis reducir i la
identidad y 4 la continuidad; es posible que haya diferen-
cias cualitativas que no puedan reducirse a4 diferencias
cuantitativas, ¢ individualidades que no puedan ser expli-
cadas como las mdximas ¢ los puntos nodales de un desen-
volvimiento continuo. Porque nuestro saber mismo es una
parte del todo de la realidad, y suponer que la realidad en
su conjunto pueda ser para nosotros objeto de conoeimien-
to, es suponer que el todo puede ser perfectamente repre-
sentado por una parte dada; suposicion que en siy por si
propia no tenemos derecho 4 hacer. Pero aun cuando exista
de este modo una relacion irracional, una causa ¢sobrenatn-
ral», no nos ayuda 4 saliv de la dificultad, porgque no es tam-
poeo capaz de producir la continuidad anhelada. Por el con-
trario, aiiade nueva diferencia y mayor oposicion: —lade la
aceion sobrenatural y la aceidn natural —a aquéllas con que
ya luchaba el pensamiento. Lios enigmas subsisten, aun
cuando pasemos de la ciencia 4 la religion misma, si es que
no se hacen mas dificiles.

La realidad nos es dada como una multiplicidad de fe-
ndmenos encadenados, es decir, que llevan el sello de la
unidad. Paro no podemos de lucir la multiplicidad de la




EL PROBLEMA EPISTEMOLGGICO 49

unidad. La conclusién no puede nunca contener nada mds
que lo que hay en las premisas, y si hacemos partir nues-
tro razonamiento del concepto de la unidad absoluta, es
imposible, para el pensamiento mgs suelto, deducir de él 1o
diverso. A nuestro conocimiento le parece ser la-unidad
del ser la condicion y la base del encadenamiento de los fo-
némenos; aparece siempre como el principio que determina
las conexiones particulares, y jamds se da en si ¥ por si mis-
ma. Otro tanto puede decirse de 1a multiplicidad del ser,
De una diversidad de elementos absolutamente aislados no
puede deducirse una unidad. No obstante, la experiencia
nos muestra los elementos miiltiples del ser, no aislados ¢
idependientes en absoluto, sino unidos unos 4 otros Y S0s-
teniéndose—y esto tanto mds cuanto mejor 1os conocemos.
Unidad y multiplicidad son, pues, cada una en sf, abstrac-
ciones; 10 que se da realmente es Ia totalidad. Cada expe-
riencia nos muestra una totalidad limitada, en relacion con
otras totalidades. No llegaremos jamds & un concepto ente-
ramente perfecto de la realidad considerada como totalidad
absoluta, porque nuestra experiencia es siempre incom-
pleta.

Hay en realidad un fendémeno elemental, que cualquie-
ra que sea la suerte de los fenémenos hasta ahora irreduc-
tibles 4 que hemos aludido, no puede ser analizado, porque
es la eondicion de toda compresion de la realidad: es el en-
cadenamiento interno y regular que, desde el interior, tie-
ne ligado al mundo. Bs mas racional insistir en este gran
hecho fundamental que en los obstdculos que se oponen
la vealizacion de la continnidad perfecta. Porque este he-
cho se manifiesta con evidencia en todas partes donde la
ciencia ha llegado 4 la inteligencia de los hechos, y crece
en importancia con cada crecimiento de la explicacion cien-
tifica, que, por otra parte, le supone. Es una suposicion 4 la
cual conduce necesariamente el hecho de que los aconteci-
mientos y las cosas del mundo estin reciprocamente enlaza-
dos, porque cosas aisladas Y enteramente independientes

4
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no podrian soportar entre si relaciones de influjos recipro-
cos. Habria contradiceion interna si se atribuyera una inde-
pendencia absoluta 4 los elementos del ser, aceptando siem-
pre la realidad de una accién reciproca. En virtud de la ley
de esta accion, la naturaleza de cada elemento individual,
las modificaciones que produce y las que sufre, estan deter-
minadas por sus relaciones con los otros elementos. Debe,
pues, haber un principio de unidad que haga posible la
acei6n reciproca y la dependencia regular (8).

Por estas razones, el monismo, gue toma por puntos de
partida laaccion y el encadenamiento reciprocos, y en ellos
encuentra un principio de unidad, sera siempre, desde el
punto de vista epistemoldgico, preferible al pluralismo
que, de manera mas ¢ menos clara, acentiia los elementos 6
las cosas particulares del mundo, y acusa una tendencia &
concebir cada uno de ellos en si mismo como una unidad
absoluta (dtomos, monadas, individuos). Consecuencia de
esta actitud: la pluralidad debe; 6 bien negaxr el encadena-
miento y la aceién reciproca, 6 bien considerarlos como ilu-
sorios. Las dos ésis tienen sus inconvenientes particulares,
y no se puede llegar & una solucion completa del problema
de la unidad y de la multiplicidad delo real. Toda concep-
cién de la realidad en forma vulgar, cienti fica, religiosa O
filosofica, se acerca & una & otra de estas dos tésis, que no
aparecen en i 0posicion absoluta sino reducidas & su for-
ma extrema. Pero, como ya se ha dicho, desde el panto do
vista epistemoldgico debe acentuarse la unidad: porque
ella supone todo método de eom prension, identidad, ra-
cionalidad légica, causalidad. Lo que se ofrece como dado
4 muestro conocimiento es una totalidad, y la analizamos
para encontrar en ella el lazo que une y los elementos que
ostan unidos. Todas las cualidades y todas las fuerzas que
atribuimos & los elementos 6 & las cosas individuales fato-
mos, ménadas, individuos), las encontramos buscando el
oncadenamiento regular y las relaciones reciprocas de esos
olementos entre si. s preciso siempre deseubrir la ley an-
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tes de poder atribuir 4 esos elementos y 4 esas cosas nin-
guna facultad, ningtin poder de obrar de una manera par-
ticular (9). La naturaleza de los elementos esti determina-
da por el lugar que ocupan en la totalidad de que forman
parte. La teorfa de los dtomos lo muestra claramente; la
ciencia natural atribuye 4 los dtomos las cualidades que la
induce & admitir su conocimiento de las leyes que regulan
las relaciones entre los fendmenos fisicos y los fendmenos
quimicos. Il concepto de ley es el concepto fundamental
de nuestro saber; los conceptos de las cosas particulares y
de los elementos derivan de él. Las «cualidades» de ung
cosa no son en realidad nada mds que las diferentes formas
y las diferentes especies de influjo que tal ohjeto puede te-
ner sobre tal otro y recibir de é1. Son las posibilidades de
aceién y de pasién de una cosa. Una cosa absolutamente
aislada y en absoluto independiente no serfa capaz ni de
producir ni de sufrir una accién, y, por consiguiente, 1o
podria ser ni descubierta ni conocida. :

¢En qué medida esta idea fundamental que hemos al-
canzado de esta suerte, y que sirve de base al encadenamien-
to y por consiguiente al conocimiento de la realidad, ofre-
¢e una conclusion objetiva al pensamiento? ¢No es mds
bien un punto de parada mis alla del cual, realmente, no
podemos ir? Hs una cuestién que volveré 4 examinar mas
adelante. Voy 4 hacer solamente en este punto una consi-
deracion que estd en relacién estrecha con el argumento,
anteriormente indicado, segtin el cual serfa imposible que
el pensamiento obtuviera una conelusion objetiva.

10.—El argumento anterior estd basado en la concep-
cién cientifica de la causa, segtin la cual un hecho se expli-
ca cuando su encadenamiento con otros hechos, ya como
continuacién suya, ya como trasformacion de su conteni-
do bajo otra forma, puede ser puesto en evidencia. He-
mos visto después que la hipétesis incluida en toda expli-
eacion causal es un cierto principio de unidad que hace po-
sible la interdependencia. Hemos llegado 4 este principio
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gracias & un andlisis de concepto del lazo cansal 6 dela ac-
cion reciproca. Bs el lazo que tiene reunido el «mundo>» y
que de él hace una totalidad, algo mds que un caos de ele-
mentos—aun cuando sea una totalidad que nunca podre-
mos considerar en su plenitud.

El principio de unidad asi obtenido nos hace pensar en
ol de Dios. Sin embargo, la marcha usual del pensamiento
llega al concepto de Dios por diferente camino; no se re-
monta al postulado de toda serie causal, al principio (ue
hace posible semejante serie, sino que reduce la serie causal
4 una ¢causa primera». Esta manera de pensar responde
coémo sigue & la enunciada anteriormente. «La religion, i
excepeion de un corto mimero de hechos sobrenaturales,
seaviene 4 dejar 4 la ciencia el desc ubrimiento de las cansas
finitas y el cuidado de tejer la serie de las caunsas (le se re-
trotraen todo lo lejos posible. Pero las causas que la cien-
cia puede descubrir no serdn nunca més que subordinadas
y derivadas (cause secunde). Lo que la religion afirma, es
que la realidad estarfa desprovista de significacion si no
pudiéramos encontrar al fin el origen de toda la serie can-
sal en una causa primera, absoluta, capaz de dar descanso &
nuestro pensamiento, frente 4 la cual todas las cuestiones
alteriores desaparecen, y desde la cual se esparce una luz
clara y plena sobre todas las eosas».

El plan de este argumento lo tomd Santo Tomds de
Aquino de Aristiteles, y, apoyandose en su autoridad, los
tedlogos catélicos y muchos protestantes le sostienen toda-
via hoy (10); nos hallamos ante la prueba llamada «cosmolo-
gica», la mds importante de todas las «pruebas» de la exis--
tencia de Dios.

Se funda en el postulado de que la serie de Tos movi-
mientos 6 cambios no puede prolongarse hasta el infinito,
sino que debe remontarse 4 un primer motor, inmovil él
mismo. Hay que remontarse 4 una causa que d su vez no
sea un efecto. Todo ser real tiene su fundamento en una .
posibilidad anterior, y ésta 4 su vez en una realidad que la
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precede; esta serie ha de terminar en unarealidad absoluta,
que no sea solamente posible ella misma, sino que sea tam-
bién el origen de todas las posibilidades y de todas las reali-
dades. Se declara que la serie de las causas debe ser limi-
tada, partiendo del principio de que, si asi no fuera, no se
obtendria jamds una explicacién completa de ningtin tér-
mino de la serie de los hechos. «Sin una causa primera, dice
Avristdteles, no habria otra eausa». Aqui también, como en
la concepeidn anterior (§ 9), el argumento se basa en la con-
cepeidn necesaria de la inteligencia de la realidad. Bajo el
argumento teologico, podemos descubrir una tendencia ra-
cionalista. Fl sér ha de ser inteligible: es el postulado sub-
yacente. Aristoteles, sin embargo, no afirma que la causa
primera haya empezado & actuar en un momento determi-
nado del tiempo, de suerte que el «mundo» haya tenido un
principio. Y Santo Tomds de Aquino admite también que
solo por la fe podemos ser llevados 4 aceptar la doctrina de
que el mundo ha tenido un principio (mundum incepisse,
sola fide tenetir).

Kant ha sometido esta prueba & una critica, que le ha
llevado & declarar que se basaba en «una falsa satisfaccion
que la razon humana se da & si misma». En los puntos esen-
ciales, su critica subsiste. En lo que sigue, me serviré de su
argumentacion, aumentada con cierto niimero de conside-
raciones personales. '

En si 6 por si mismo, es un procedimiento justificable
partir de la hipétesis de.que la realidad debe ser compren-
sible; si hubiéramos de abandonar esto en absoluto, faltaria
terreno 4 nuestro conocimiento para avanzar un solo paso;
ningtin hecho, ningtin cambio, por grande que fuere, en
nosotros 6 fuera de nosotros, pondria en movimiento nues-
tro pensar. No planteariamos problemas ¢ cuestiones, no
adgquiririamos experiencias. Pero hay diferencia entre una
hipétesis y una verdad eterna. El conocimiento actual que
poseemos no nos da enteramente derecho para admitir la ra-
cionalidad absoluta del universo. Categoricamente hablan-
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do, no hay un solo hecho que haya sido explicado jamés.
Hay. muchos vacios en nuestras series causales, y termi-
nan del todo mucho antes de que hayamos llegado & una
causa que podamos suponer «la primeras. Por consiguien-
te, la prueba que se basa en la hipitesis de que, 4 menos de
admitir una causa primera, no hay en absoluto causas, cae
poi tierra, porque presupone la existencia de hechos de que
no podria darse unaexplicacion causal completa. Aun cuan-
do pudiéramos construir una serie causal continua, den qué
momento habria que suspender nuestra investigacion de
las causas finitas, para colgar toda la cadena de la <causa
primeras», como Zeus amenazaba colgar el Universo de un
pico del Olimpo? (Qué signo nos indicaria que habiamos lle-
gado 4 la causa «proxima» y que teniamos que dar ahora el
salto decisivo? (Y por qué la serie causal no podia ser in-
finita? Decir que una serie infinita no puede pensarse, es
una afirmacion dogmadtica. Uabhe que haya series que, en
virtud de la ley que rige la relacién reciproca de sus térmi- '
nos, puedan ser siempre llevadas mds adelante. Las conce-
bimos, no, entiéndase bien, pensando sucesivamente en to-
dos sus términos, que esto serfa realmente imposible, sino
coneibiendo la ley de su encadenamiento. Lia serie causal
es de esta clase. Se funda en el valor del principio de cau-
salidad, que sostiene que todo hecho tiene una causa. Este
axioma, si debe aceptarse, ha de ser considerado legitimo
para todos los términos de la serie, para el «primero» 4
que podamos llegar lo mismo que para el resto todo. Por
consiguiente, la suposicion de una causa primera absoluta
se estrellaria con el axioma causal, aun cnando se imagine
justificarle precisamente por la racionalidad absoluta del
universo, en ofros términos: por el principio de causa-
lidad.

Se ha respondido 4 este razonamiento, por parte de los
tedlogos (11), que nos servimos en este caso de la categoria
de las causas finitas, segiin la cual toda cosa en el mundo
tiene una causa anterior, en tanto que hay que apelar aqui 4
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1ma nocién mds elevada de la causa. Dios, como causa pri-
mera, debe ser causa de sf mismo, 4 la vez su propio efecto
y su propia causa. Pero no se explica como puede conce-
birse esto. Martensen afirma ¢ue en Dios no hay que sepa-
rar la posibilidad de la realidad, de modo que se cologue la
posibilidad antes de la realidad: <Dios, dice, se produce
como su propio resultado; pero el resultado es coeterno #
la produceion de si mismo». Pero un resultado que siempre
ha existido no puede ser tal. Decir que algo es causa de si
propio, es & la vez aplicar y anular el concepto de causa.
Los escolisticos eran mas logicos euando se negaban 4 atri-
buir 4 Dios el concepto de posibilidad; le concebian como
pura actividad, en la cual no habia traza de simple posibi-
lidad (actus purus, non habens aliquid de potentialitate).
Pero la dificnltad estd entonces en saber como podemos
concebir una actividad sin el paso continuo de la posibili-
dad 4 la realidad, de la potencia al acto. Una actividad sin
distinecion temporal entre la posibilidad y la realidad es
contradictoria, porque seria una actividad que no produci-
ria nada, nisiquiera un gasto de fuerza. Pero esta contradic-
cion no es todavia tan patente como la contenida en la rea-
lizacion de posibles que, en toda eternidad, han sido reali-
dades. No podemos atribuir valor 4 los conceptos de posi-
bilidad, de tiempo, de actividad atribuidos & Dios, si no
estamos dispuestos 4 admitiv la imposibilidad de completar
ol concepto de Dios. Volveré & insistir mds adelante en la
disension de este aspecto de la cuestion.

Mis bien que entrar en tales especulaciones, la teologia
vulgar prefiere atenerse 4 la forma signiente del argumen-
to cosmologico: « Puesto que todo tiene una causa, el mun-
do debe tenerla también». Se emplea aqui el concepto
«mundo» sin apercibirse de que estd sujeto 4 idénticas 6
analogas dificultades que las que dificultan el concepto de
Dios. Si por «mundo» hay que entender la suma total de
Io existente, 6 al menos de todas las cosas existentes fini-
tas, es un concepto que no se puede completar jamds. Lo
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dado es'indeﬁnido_; nuevas experiencias se ofrecen sin cesar
que exigen una nueva determinacion de nuestros conceptos.
Por consigniente, el camino de la investigacion cientifica
no nos lleva jamas & nun punto en que tengamos ocasion de
buscar la causa del suniverso en su conjunto». Lo dado
forma una totalidad que analizamos de manera que descu-
brimos sus leyes y sus elementos; pero cualquier totalidad
dada nos condunee 4 ofras totalidades; tratamos de combi-
nar todas las que nos son dadas en otra mis elevada toda-
via; pero por mucho tiempo que sigamos haciéndolo, ten-
dremos ain que hacerlo indefinidamente. Nos hallamos
aqui en presencia de una serie andloga & la serie casual, que,
en virtud de su propia ley, no puede conducir nunca 4 una
conclusion. Por consiguiente, el concepto de «mundos es
en realidad un concepto falso, aiin cuando siempre estemos
dispuestos 4 servirnos de él; se juega con él como c¢on una
pelota. <Pero, se replicard quizd, no ‘ecabe negar que el
mundo de lo real pueda limitarse en cuanto & su contenido
y & su periferio, y formar asi una totalidad finita, podamos
6 no abrazar esta totalidad con el pensamiento. Y esa tota-
lidad debe tener una causa, porque no puede serlo de si
mismas. Pero si esto se admite, no sirve de nada para de-
terminar la validez de la prueba cosmolégica. Porque no
podemos indneir de un efecto finito una causa infinita, y
atin, si pudiéramos hacerlo, no obtendriamos el concepto
de Dios que buscamos.

No es prolongando la serie de las causas como podemos
nunca, después de todo, llegar hasta el fin, sino fijando
nuestra mirada en-la ley particular de la serie, y en el prin-
cipio de unidad que confirma, como llegamos al dato tlti-
mo de nuestro saber. Lia energia motora interna de la serie,
presente tanto en la totalidad como en las partes elementa-
les, debe ser el factor determinante. Pero hay que notar
cuidadosamente que la distincién entre la serie y sus tér-
minos, entre el lazo y los elementos unidos, no puede ser
mds que provisional. Lo uno y lo miltiple no estdn puestos
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asi en relacion desde fuera. Cada término de la. serie—
hecho ¢ individuo particular—es él mismo 4 su vez una
totalidad cuyas partes estin en reluciones de dependencia
mitna, La individualidad, como Leibniz nos la ha mostra-
do, consiste en la ley segtin la cual'se producen los cambios
en el estado de un ser. Cada individualidad particular es
un pequetio mundo, y este pequefio mundo no podémns
comprenderlo sino en virtud de una correspondencia in-
tima entre sus leyes y las del mundo mds vasto, 6 de los
mundos mas vastos 4 que pertenece. Si el principio de la
unidad es legitimo, debe haber una armonia interna entre
las leyes que reinan en el interior de cada término de la
serie y las que son verdaderas pava las relaciones reeipro-
cas de los términes de la misma. El ideal del gsaber seria al-
canzado si pudiéramos unir la continuidad y la individua-
lidad (6, mejor todavia, la continuidad universal y la indi-
vidual), la unidad y la multiplicidad en un solo y mismo
concepto, y aplicar, este concepto en todas las diferentes es-
feras. Y ain cuando no pudiera seguirse este programa
hasta el fin, nos proporcionaria al menos un principio ade-
cuado para medir el progreso de nuestro conocimiento.

Si el principio de la unidad de lo real pudiera coineidir
con el concepto religioso de Dios, se haria posible, por lo
mismo, la conciliacion entre el pensamiento cientifico y la
religidn. El concepto mids elevado de ésta tendria entonces
interés en el desenvolvimiento del concepto cientifico de
cauza, y las explicaciones religiosa y cientifica no serian
exclusivas una de otra. EEl habito espiritual que se ha des-
arrollado bajo el influjo de la sociedad empirica moderna
adquiriria & su vez una significacion religiosa; todas las
cuestiones, todos los problemas, todas las investigaciones
se agruparian alrededor del mismo centro: el esfuerzo he-
cho para llegar & una vista mas clara de la gran idea en
que se encuentran la ereencia y la religion. Lia opinion
desapareceria, esa opinién siempre hostil 4 la paz, que
quiere que las verdades religiosas encuentren su mejor
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refugio en los vacios de la ciencia; y desapareceria con ella
el miedo, que es su corolario, de ver llenarse esos vacios.
La frase de Gwthe <Ihm ziemt's die Welt im Innern zu
bewegens * se realizaria. Esta pensamiento debe ser la es-
trella ‘polar de toda tentativa seria de discusion del pro-
blema religioso.

b) El mundo del espacio.

11.—8i la historia nos muestra la conciencia religiosa
tendiendo constantemente 4 limitar la serie de las causas,
es preciso que recordemos que este hecho se explica en
parte por la exigencia de claridad. La conciencia religiosa
desea por encima de todo uha imagen clara de su objeto, é
imagen tal implica necesariamente una limitacion. Esto ex-
plica también su tendencia 4 asignar 4 la divinidad un lugar
determinado en el espacio. Las ideas espaciales son las mds
claras que tenemos, y cuando queremos representarnos nna
1 lea de modo muy claro, nos inclinamos 4 revestirla de for-
mas espaciales. Hay estrecha relacion entre esta idea y la de
que todo lo que existe tiene su sitio sefialado en el mundo,
os decir, ha de estar localizado. Lo que no tiene lugar defini-
do parece, desde este punte de vista gue es nn poco pueril—
y ante todo realista,—no tener existencia alguna. Tendria-
mos del mundo la explicaciin mds sencilla si pudiéramos,
remontando término & término la serie de las causas, llegar
finalmente 4 Dios; de igual modo tendriamos la concepeiin
mds sencilla del mundo si los hombres no tuyieran mds que
levantar los ojos al cielo para encontrar en él 4 Dios, 6 al
menos su morada.

La coneepeidn antigna del mundo satisfacia esta nece-
sidad. Aquel mundo estaba estrictamente limitado. La tie-
rra se mantenfa en el centro, y la boveda celeste, que se

e

Le basta conmover el mundo interno.
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pensaba no estar 4 mucha distancia, formaba el limite ex-
terior del mundo. El cielo claro, especialmente para las po-
blaciones indo-europeas, se constderaba ya como una divi-
nidad, ya como la residencia de la divinidad. La raiz de que
deriva la palabra que significa «Dios» en muchas lenguas
indo-europeas, indica en realidad el cielo 6 lo celeste; asi
tenemos la palabra india devas. la persa deva, la griega
zews, la latina dews. Herodoto nos dice que los persas lla-
maban al cielo Zeus, y conforme & esta indicacién en la
historia moderna de las religiones se considera el cielo
como el sustrato natnral del dios Ahura-Mazda (Ormuzd).
Los griegos de la antigiiedad crefan primeramente que los
dioses vivian encima del Olimpo; més tarde les asignaron
el cielo 6 «el éter» como morada. Arvistoteles dice: «Tocos
los hombres creen que hay dioses, y todos, barbaros lo
mismo que griegos, asignan & la divinidad: el lugar mis
alto». Asi la oposicién entre el cielo y la tierra se identi-
ficaba de una manera naturalisima con la que existe entre lo
divino y lo humano, lo eterno y lo temporal, 15 perfecto y
lo imperfecto. Las expresiones «alto y bajo» se entendian
primitivamente en su sentido literal; el sentido simbdlico,
en eso como en todo, no se ha separado sino mas tarde. El
hecho de que Aristoteles incorporase 4 su sistema las con-
cepeiones astronomicas de la antigiiedad tuvo gran impor-
tancia. Porque estas concepeiones, tanto como su sistema
en general, pudieron concordar con el conjunto de las ideas
hiblicas, y atin parecieron capaces de extender estas ideas,
tanto que fueron adoptadas por la teologia, y, gracias al
mflujo de ésta, prevalecieron hasta una época muy re-
ciente (12).

Entre los judios, vemos que se atribuye valor grandisi-
mo & la oposicién de cielo y tierra. Segiin la opinién de
ciertos sabios, Jehova era al principio un dios del trueno:
en todo easo, se revela con majestad particular en los fend-
menos celestes. Los cielos le sirven de asiento y la tierra
de estribo. La concepcion del Nuevo Testamento estd aqui
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basada en la del Antiguo. A veces ofmos hablar de varios
cielos (2 Cor, XI1,—Ef. TV, 10), y la morada de Dios es en-
tonees el cancte sanctorion celestial, que estd por encima de
los demis cielos, y éstos forman, por decirlo asi, el atrio y el
santuario (18). Relatos como los de la Ascension visible de
Jestis al cielo, y del rapto de Pablo hasta el tercer cielo,
atestiguan que la imagen del mundo, que habia formado la
antigiiedad, era todavia aceptada comunmente. Segiin el
modo cémo estos relatos nos han llegado, hay que com-
prenderlos evidentemente en sentido literal, aun cuando la
teologia moderna, hasta la mids ortodoxa, se haya inclinado,
segiin veremos mas adelante, & adoptar sobre el particular
una explicacion racionalista.

El marco estrecho de esta representacién del mundo
aseguraba 4 la vez su claridad y su certidumbre. En vez de
ser perturbada é inquietada por lo infinito de las distan-
cias, la conciencia religiosa podia abandonarse enteramen-
te d.las grandes experiencias de la vida, y considerar la
obra de la redencién, & que todo estd subordinado, y que,
concebida en el cielo, se realiza en la tierra, como el eje al-
rededor del cual gira la vida del universo entero. Habia,
puede decirse, una escala entre el cielo y la tierra; los dos
mnndos: el del valor supremo y el de la lucha entre los va-
lores, ejercian accidn reciproca visible el uno sobre el otro.
Los Homero y los Dante nos ensefian cuanto esta concep-
cion limitada del mundo representaba para la imaginacion
humana el cuadro de un puerto de refugio y de consuelo.

Sin embargo, en el interior mismo de la conciencia re-
ligiosa, y en un grado mds alto de la evolueion, empieza 4
percibirse una tendencia hostil. Su objeto es acabar, aun
en detrimento de la elaridad, con la localizacién del conte-
mido de las ideas religiosas. Se considera al presente que es
una imperfeccion en el concepto dela divinidad atribuirla
un puesto en un sitio determinado; porque, si asi fuera,
Dios tendria que moverse en el espacio para llegar hasta el
hombre, 6 el hombre tendria que hacer un gran viaje para
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hallar & Dios. Para que Dios no sea imperfecto y limitado
como el hombre mismo, es preciso que se halle presente en
todas partes y que abrace todo. Por corta que se imagine
la distancia entre el cielo y la tierra, es con mucho dema-
siado grande para las necesidades religiosas. Las relaciones
e la divinidad con el homhre deben ser mucho mis estre-
chas de lo que es compatible con la localizaciéon de Dios en
un sitio particular. ")
Este reobrar contra la localizacién y la determinacion lo
~fué también contra la claridad. Expresiones como «lo alto,
lo bajo, lo celeste, lo terrenals, adquirieron poco & poco una
signifieacion simboliea. Platon, en el libro VII de La Repu-
blica, se habia burlado ya de las gentes que pensaban que
«la: astronomia obliga al alma & mirar al espacio y la atrae
de las cosas de aqui abajo 4 las del otro mundo>. «No pue-
do concebir, dice, que una ciencia obligue al hombre 4 mi-
rar & lo alto, 4 menos de que no tenga que habérselas con lo
real, sino con lo invisible. No hay ninguna diferencia entre
un hombre que contempla el cielo con aire estiipido y otro
que mira al suelo con los 0jos medio vendados; en tanto que
no se apligque mas que a estudiar los objetos sensibles..... el
alma mira al suelo y jamds 4 lo altos. La distincién entre
lo alto y lo bajo debe, pues, entenderse simbd6licamente, si
se la quiere hacer corresponder 4 una distineién de valores.
Y, sin embargo, no fué cuestion de pota monta arrancar #
los te6logos la confesion de que las relaciones del espacio
no podian tener en religion mds que un sentido simbdlico.
A su pesar, en absoluto, solamente renunciaron 4 la clari-
dad que infundia & su concepeién su caracter limitado y
finito; y hay que recordar que esta materializacién de las
ideas religiosas procedia de una época y de un pueblo que
no dudaban en atribuir valor absoluto 4 las relaciones es-
paciales. En tanto se aceptd en la ciencia la representacién
antigua, y mas especialmente la representacion helénica del
mundo, no hubo razon para sacrificar la claridad inherente
4 la concepeidn de un universo limitado, —lo que tan parti-
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cularmente correspondia & las necesidades de los ignoran-

tes y los jovenes. La realidad se dividia, muy naturalmente,

en tres partes: el cielo, la tierra y el infierno subterrdneo;

esta gradacion de las regiones del mundo daba una especie .
de evidencia palpable & la gradacion de los valores.

Encontramos asi, 4 la vez, una doble tendencia en los 1i-
bros de la Biblia y entre los tedlogos de la Tglesia. Se con-
serva la claridad; pero alli donde el sentimiento, en lo que
tiene de mds profundo, gobierna 4 la imaginacién mds de lo
que exige la necesidad de claridad, se renuncia & conceder
tanta importancia 4 las relaciones espaciales. Dios mora en
el cielo, pero en la realidad no estd muy lejos de cada uno
de nosotros, porque en Ll Vivimos, nos movemos y existi-
mos. Jests subeal cielo, de donde ha de descender de nue-
Vo, pero vive en el corazén de los fieles y permanece siem-
pre con ellos.

La concepcion religiosa, pues, contiene durante el perio-
do eldsico un <4 la vez» que fué poco resmplazado por un
«0 bien». Entretengdmonos un poco aclarando este «4 la
vez» por medio de algunos ejemplos.

12.—Lo que permitié & los teélogos de los primeros
tiempos conservar este ¢4 la vez» fué una aplicacion atre-
vida de la exégesis alegérica ¢ simbélica. Segtin sus ideas,
la interpretacién alegdrica mo excluia el sentido literal.
Pero la relacion entre estos dos sentidos diferentes se
disimulaba bajo muchas oscuridades; asi estallaban mu-
chas veces conflictos violentos. Como Harnack indica en su
Historia del Dogma (14), no habia regla estricta para saber
en qué medida debia respetarse la letra de las Sagradas
Escrituras. ¢Tiene Dios forma humana? ;Tiene ojos, tiene
voz? ¢Estd situado el Paraiso en la tierra? ¢Resucitardn los
muertos con todos sus miembros, hasta con su pelo, etcéte-
ra? No hay respuesta precisa & estas cuestiones y 4 un cen-
tenar de otras semejantes.

San Agustin fué ciertamente quien mas trabajo para su-
primir la interpretacién puramente literal. Bl estudio que
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hizo de Platén influyé mucho en él; de acuérdo con su pro-
pia vida interior, profunda y tumultuosa, este estudio le
hizo penetrar claramente en la distineion de lo espiritual y
delo material, y llevéle de esta suerte 4 expresar pensamien-
tos que permiten considerarle como precursbr de Descartes
y de Kant, Es interesante, "en particular para nosotros, en
este respecto, verle rechazar toda determinacion espacial
como atribuible 4 Dios. Hablando de lo que él mismo habia
concebido en un principio, dice: No sabia que Dios es espi-
ritu, que no tiene miembros dotados de longitud, de anchu-
ra, nl tampoco masa corporea (moles). Lo corporal (moles)
es menor en la parte que en el todo, y, si es infinito, es me-
nor en una parte limitada que en el infinito, y no estd en
todas partes en su totalidad (fota ubique) como estéd Dios»

<Dios en su totalidad estd presente en todas partes, y sin
embargo no estd en ninguna (ubique totus, et nusquam loco-
rum)>. «Dios mora en lo mas profundo de mi sér, como mi
yo intimo, y estd mds alto que el mis alto punto & que yo
pueda legar (interior intimo meo, superior summo meo)».
«Dios estd por cima de mi alma, pero no de la misma mane-
ra que el cielo esti encima de la tierra» (15).

Cnando ideas de este género se vieron desarrolladas en
sus aplicaciones no pudieron menos de entrar en lucha con
la antigua concepcion del mundo y su oposicion infantil en-
tre cielo y tierra. Lios escoldsticos de la Edad Media esta-
ban firmemente adheridos al concepto de un Dios indepen-
diente de determinaciones locales, y este concepto pasd de
ellos 4 los misticos, que ademds sufrieron el influjo del pen-
samienfo neo-platénico. «Maestro, pregunta 4 Suse uno de
sus discipulos, ¢dénde estd Dios?s Y he aqui la respuesta:
«Lios maestros dicen: El «donde» no convyiene 4 Dios. Dios es
como nn anillo circular; el punto central del anillo estd en
todas partes, y su circunferencia no estd en ninguna» (16).
Y asi fué ecomo la relacién espacial perdié todo su valor i
causa de su cardcter de contradiceién interna.

En cuanto 4 los relatos del género del de la Ascension



64 FILOSOFIA DE LA RELIGION

visible, los pensadores de la Bdad Media sostenian que los
hechos narrados habian, si, ocurrido como se deseribian,
pero que tenfan también una signilicacion espiritual, que
ora la esencial. Hugo de San Victor dice que por «lo mis
alto» hay que entender «lo mis profundo», y que ssubir ha- -
cia Dios» significa retirarse 4 las profundidades de nuestro
yo, para descubrir en ellas algo mds elevado que nosotros
mismos. Sin embargo, no niega que el cielo y el infierno
ocupan emplazamientos determinados en el mundo. Su
contemporineo Abelardo afirma (en su notable Didlogo en-
tre un Filésofo, un Judio y un Cristiano) que lo que se dice
de Dios bajo su forma corporal no debe enfenderse, como
hacen de ordinario los laicos, materialmente y 4 la letra,
sino de una manera mistica y alegérica. Con la altura del
cielo por cima de la tierra, quiere indicarse el cardcter su-
blime (sublimitas) de la vida futura, mucho mds que la si-
tuacion de un cielo material. Y decir que Jesiis ha de sen-
tarse 4 la diestra de Dios, no significa que haya de ocupar
una posicion determinada en el espacio (localis positio), sino
que gozard de dignidad igual & la de Dios (aequalis digne-
tas). Ta ascension corporal de Jestis no se produjo entera-
mente como se cuenta, sino que representa una especie mds
hermosa de ascension (melior ascensus) que la que apare-
.ce en el alma de los creyentes. Los ignorantes y los sim-
ples no podian comprender lo que no les fuera presentado
bajo una forma elara y pintoresca (17).

Y el «i la vez» tan earacteristico se manifiesta clara-
mente. Ofrecia muchas ventajas, desde el punto de vista de
la educacion, cuando no era necesarip trazar una distin-
cion bien clara entre la idea v la realidad, el simbolo y la
verdad. Con los ojos de su cuerpo, el hombre podia mirar
al ¢ielo, asiento del poder y de la gracia; pero podia encon-

‘ trar el mismo cielo en su propio corazon, al cual Dios hacia
conocer sus deseos y dispensaba sus eonsuelos. Lios relatos
del Evangelio podian.ser tomados literalmente, y al propio
tiempo recibir una explicacién para la edificacién espi-
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ritnal. Las diferencias absolutas de situacion en el mundo
del espacio expresaban inmediatamente diferencias de va-
lores. ;

13.—Pero llegd un dia en que hubo que escoger. Surgio
un conflicto entre la concepcién idealista, que ponia en
claro la interpretacion espiritual de las ideas veligiosas, yla
tésis realista ¢ materialista, que sostenfa una interpreta-
cion elara y literal. Es un conflicto que se reproduce en
muchas religiones. En los Upanishads; que dan una exposi-
cion idealista de la religion védica, vemos determinado
que Brahma, la divinidad, es eterna; y puesto que <el nom-
bre, el espacio, el tiempo y el ¢nerpos perecen, no puede
atribuirse ninguna de estas propiedades 4 Brahma. En Ia
critica de la religion vulgar de los griegos por Jendfanes
y Platon, hallamos la misma tendencia 4 idealizar. La en-
contramos de nuevo en el mahometismo, donde, por ejem-
plo, el relato sensual y pintoresco de los goces del Paraiso
se toma alegéricamente como la desericion de los placeres.
espirituales (18).

Cuando, finalmente, ocurrié pensar 4 los hombres que
no podia haber determinaciones espaciales absolutas, pues-
to que todo emplazamiento estd determinaido por sus rela-
ciones con ofros, éstos con otros, y asi sucesivamente —en
aguel momento, la concepeion antigua del mundo quedo
condenada. La escala de los lugares del espacio tuvo el
mismo destino que la serie de las cansas; se vio que era im-
posible llegar & una conelusion absoluta de la serie, siendo
esto necesario para limitar el cuadro del mundo. ¥ enando
un dia Copdrnico hizo comprender & los hombres que el
modo mejor de eoncebir el mundo era pensar que la tierra
giraba alrededor del sol, nuestro planeta perdid su situa-
cion de eentro del universo, y el marco tan claro y bien dis-
puesto, en el cual las ideas religiosas habian podido alojar-
se hasta entonces, quedd roto en mil pedazos. Y no fué esto
todo. Glordane Bruno avanzd un paso mas, mostrando que
era ilogico conservar la concepeion de un mundo limitade .

b
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después de haber aceptado ya la relatividad de todas las
determinaciones espaciales, ya la astronomia copérnica. Se
abri6 un horizonte infinito (19); desaparecio la distineion
entra el cielo y la tierra, y el «0 bien.... 6 biens sustituyo
al antigno «d la vez». Si todavia se pudo utilizar la pala-
bra cielos como expresion religiosa, no pudo ser sino en
su sentido idealista. . _

Peoro muy pronto se dibujé una nueva direceion del
pensamiento. Hasta entonces habia sido posible expresar
las distinciones puramente espirituales de yalores por me-
dio de digtancias en el espacio; por consiguiente, no hahia
separacion clara entre lo material y lo espiritnal. Pero al
alborear las ciencias naturales, esta distineién se atirmo
mas y mis, y, con Keplero y Descartes, la extension en el
espacio vino a ser considerada como el cardcter esencial de
la materia. La union del elemento espiritual con el elemen-
to material constituyé desde luego un problema especial.
Otra cuestion se planteaba también: ¢podria el mundo es-
piritnal ser tan inteligible como el material parecia serlo, &
la luz de las nuevas concepeiozes cosmologicas? No quedo
nada en pie de la certidumbre con que hasta entonces se
habfan expresado las cosas espirituales en lenguaje de for-
mas materiales. Antes, habia sido posible en la letra ver es-
piritus; pero no fué posible después de la reforma cartesia-
na de la psicologia. Hubo gue presentar el mundo es piri-
bual en oposicion violenta con el del espacio, de la exten-
¢ién y de lo visible, aun cnando todavia fuera hacedero
concebir una relacion subyacente entre los dos mundos. En
resumen, el objeto visible no pudo en adelante tener mas
que un sentido simbolico, desde el punto de vista religioso.

Poro era mis ficil para la filosofia que para la teologia
ohtener esta consecuencia. Pensadores como Bruno y Spi-
noza profundizaban y ensanchaban el sentido de las ideas
religiosas, de acuerdo con la nueva concepeitn del mundo;
y, al hacerlo, no se apartaban del camino trazado ya por
San Agustin y los misticos. Después de muchas oposiciones




EL PROBLEMA EPISTEMOLOGICO 67

y dudas, la teologia se decidié 4 seguir el mismo camino.
Hoy, vemos muchas veces afirmado que la interpretacion
idealista de expresiones tales como el scielo» y el <infier-
no» es valedera iinicamente de conformidad con la en-
sefianza de la Biblia y de la Iglesia. Kl cardenal Newman,
por ejemplo, demuestra que el Coneilio de Trento no ha en-
sefiado que los fuegos del purgatorio causen dolor fisico, aun
cuando admite que esta es la tradicion de la Iglesia latina,
Yy que él mismo ha visto, en las calles de Ndpoles, imdgenes
de las almas entre llamas. Pero en un manual aprobado por
la Iglesia, dialogando sobre la doctrina del purgatorio, se
pregunta: «ila llama del purgatorio es material?s, v se
responde como sigue : «El cardenal Bellarmino afirma que
se piensa generalmente entre los tedlogos que la llama del
purgatorio es real y verdadera, lo mismo que-el foego de
la tierra»; y se indica Inego que la gran mayoria de los Pa-
dres, de los escoldsticos y te6logos, ensefian e, como el in-
fierno, el fuego del purgatorio estd situado en el centro de
la tierra, que esta doctrina se apoya en las Sagradas Escri-
turas, y que siempre ha sido sostenida por la Iglesia (20).
Aqui, el idealismo y el realismo se oponen fuertemente.
Ocioso es tratar, mediante la diseusion de puntos aislados,
de distraer la atencién sobre la ruptura que ha sufrido la
evolucidn espiritnal en su conjunto, cuando el <6 bien..... 6
biens ha sustituido al antiguo «4 la vez» (que é] mismo ha-
bia sustituido & la inmediata y pueril localizacién en el es-
pacio). La historia del mundo dard mas y mas importancia -
4 esta ruptura, y es del mayor interés no olvidarlo si que-
remos comprender bien el problema religioso.

Se ha ohservado que era mny dificil dar una interpre-
tacion 4 la vez espiritual y logica de la palabra «Cielo:
en el relato de la Ascension de Jests que contienen las
Actas de los Apostoles. No hay duda de que, en el pensa-
miento del narrader, Jesiis ha subido al cielo como & un
lugar definido, semejante 4 otros lugares, aunque mis mag-
nifico. Por otra parte, los dos dngeles confirman expresa-
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mente esta idea. Pero los tedlogos modernos han Hegado &
ser partidarios tan celosos de Bruno 6 de Copérnico, que
ni siquiera se han intimidado ante dngeles. Martensen (21)
declara que es una eoncepeion de la Edad Media hacer del
cielo una comarca que se alcanza después de un largo viaje
4 través de las estrellas: sostiene que «el cielo es el soporte
interno del mundo exterior; que la ascension visible al
cielo no representa méis que una sefial dada 4 los discipu-
los, para hacerles saber que su Maestro habia abandonado
el mundo exterior». No hay; pues, que concebir la Ascen-
si6n como «un movimiento que ocupa considerable tiem-
po» —ilo cual equivale & decir que hastaba que Jestis se hu-
biera elevado un poco en los airves! De esta manera ineolora
y racionalista es como la teologia moderna—chocando de
frente con el sentido evidente del texto—interpreta la
Biblia. En la vieja historia, tal como estd escrita, hay
mucha més clavidad y 16gica, y el sentido es ignalmente cla-
ro y logico si se la considera como una leyenda. Pero no
tiene ningtin sentido en el expediente gracias al cual Mar-
tensen trata de salir de la dificultad. Mostramos mucho
mis respeto & esa vieja historia considerdndola como le-
venda que interpretando su contenido de modo que haga
pensar en una especie de artificio teatral. Por otra parte,
¢con qué derecho afirma Martensen que la, concepeion del
cielo en un sitio determinado es «medioeval>»? Lo es, segu-
ramente, pero también es biblica. Martensen ve que 1o
puede atenerse al <4 la vez», pero no puede reconciliarse
con ¢l «6 biens. _

Las reformas de Copérnico y de Descartes han trazado
una demarcacién mds clara entre el pensamiento y la in-
tenecion, entre la realidad y el simbolismo, que la que ha-
hia podido hacerse antes. Ficil es ver la importancia que
esto ha tenido para la filosofia de la religion. Lo més im-
portante es la extensian considerable del mundo, el hori-
zonte infinito que tiene ahora el mundo material: por com-
paracion, el mundo espiritual parece al presente limi-
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tado. ¢Cémo podriamos atin—la cuestién se impone por
fuerza 4 nuestro espiritu—atenermos 4 la conviecion de
que los valores espirituales son los mis elevados del mun-
do, y que alrededor de ellos gira todo lo demds? Por-
que el mundo exterior ha cesado de girar alrededor de la
morada del tinico ser espiritual que la experiencia nos ha
revelado. Prodiicese de este modo, entre la psicologia y la
cosmologia, una oposicion que las épocas anteriores no ha-
bian conocido. Espiritus como Jacobo Boehme y Blas
Pascal resultaron hondamente perturbados por el proble-
ma planteado de esta suerte, problema que jamds habria
podido plantearse en la dpoca clisica de la religion. Pero
10 es s0lo la religion prictica la que asi se estrella con un
problema inmenso y quizd insoluble. El mismo probhlema
debe presentarse, bajo una 1 otra forma, en toda concen-
ci6n de la vida, atin cuando no haya, entiéndase bien, pro-
blema de ninguna especie para aquéllos 4 quiénes el miedo
-0 el amor 4 la tranquilidad induce 4 renunciar en absoluto
4 pensar. Volveremos & examinar mds adelante este pro-
blema.

c) El curso del tiempo.

14.—La exigencia de claridad se ha afirmado también en
la cuestion del tiempo; aqui también, ha abreviado y limi-
tado en su propio interés la serie de las ideas. Y nos encon-
tramos en este punto con una de las diferencias mds im-
portantes que ha de ofrecernos la historia de la religion.
Mientras que la idea de un ciclo perfecto del tiempo no es
en modo alguno esencial para un pueblo tan religioso como
la India, es de la mayor importancia en la religion de Zo-
roastro y en la de Cristo. Para el indio, el tiempo represen-
ta un movimiento sin resultado; el cambio y la movilidad
han de ser rechazados 4 toda costa. Por consiguiente, no se



70 FILOSOFiA DE LA RELIGION

puede atribuir ningtin valor al desarrollo en el tiempo; Ia
absorcion de la existencia temporal en el «Nirvana» se con-
sidera como el soherano bien. Encontramos un rasgo and-
logo en el pensamiento griego; la doctrina platonica de las
ideas puede tomarse como el ejemplo cldsico; la realidad,
en el sentido riguroso de la palabra, es lo inmutable, lo que
es siempre lo que es; los fendmenos cambiantes del mundo
de la experiencia, cogidos como estdn en el engranaje del
devenir, son en ultimoe resultado pura apariencia. Por otra
parte, en el culto de Zoroastro, el desenvolvimiento del
mundo es un proeeso historico, que se termina en un tiem-
po relativamente corto (doce mil afios), y durante el cual se
realiza el gran combate del bien y del mal, en la naturale-
za, en la vida humana y en el mundo de los espivitus. En-
contramos ahi la idea de la historia del mundo en su senti-
do literal. Lia actividad humana y todas las vieisitudes del
destino del hombre reciben, por analogia ¢on el universo;
una luz brillante. La noeién de un periodo de tiempo per-
ceptible por la imaginacion ha tenido gran efecto, concen-
trando la actividad del espiritu humano. El pensamiento
ha tenido asi un objeto al que ha podido dirigir sus esfuer-
zos, y el hombre ha aparecido como colaborador de Dios.
No podria deeirse donde y endndo ha aparecido por vez pri-
mera esta creencia en la significacion de la historia. No es
cierto que sea de origen indo-europeo; débese quizd & in-
flujos semiticos ¢ pre-semiticos (22). No podria asimismo
afirmarse que esta creencia ha pasado de los persas 4 los
Jjudtos después del destierro y de éstos al eristianismo (23).
Pero, en todo caso, el culto de Zoroastro es la primera
gran religion popular en que el punto de vista esencial
lo proporciona la idea de la vida considerada como un des-
envolvimiento historico que camina hacia un fin. El valer
de los hombres resulta excitade para las luchas de la vida
por esas vastas pinturas del porvenir, por el pensamiento de
un reino que ha de llegar, cuya realizacion serd producida
por un juicio del universo.
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En el Nuevo Testamento, esta concepeion estd especial-
mente patentizada en los tres primeros Evangelios, en las
Epistolas de San Pablo y en el Apocalipsis. En el Evange-
lio de San Juan, por otra parte, se afirma con mucha in-
sistencia que la vida eterna no es una yida futura, sino ya
existente. Il que cree ha pasado ya de la muerte 4 la vida.
El juicio, la gran decision, es ante todo un juicio interno,
el juicio exterior del porvenir retrocede m.i; ¥ mis, como
conclusion final. Solo, seguramente, poco & poco se ve en
el Nuevo Testamento (24), abrirse un eamino hacia <ol
idealismo que ve su ideal ya realizado en ¢l presente»: pero
este camino iniciado, es, no obstante, de gran importancia.
Da origen 4 dos doctrinas de tipo diferente, y es un enig-
ma, no s6lo para la psicologia, sino también para la histo-
ria de la literatura, ver eomo la tradicion atribuye 4 un
mismo autor el libro (es decir, el Apocalipsis) en que la
realizacion del Reino de los cielos se representa las mas de
las veces eomo futura, y el Evangelio de San Juan, en el
cual la presencia ideal del citado Reino se afirma y defien-
de de la manera mds profunda. Esta oposicidon es en extre-
mo notable en el Nuevo Testamento, tanto mas cuanto que
el Juicio final era esperado por la generacién que entonces
vivia; hecho que debe haber hecho muy tirante la relacion
enfre el presente y el porvenir, y que surgiera un contras-
te sorprendente entre la espera apasionada del futuro y la
franquilidad de la posesion interior.

En la religion de Zoroastro, el elemento idealista apa-
rece con menos claridad, probablemente 4 causa del carac-
ter moderado y practico de los iranios. En el Nuevo Testa-
mento, sin embargo, encontramos en este punto, como #
proposito del espacio, un «d la vez» enteramente caracteris-
tico; en el easo presente, este «d la vez» tiene mds probabi-
lidades de conservarse. Porque en si y por si no es contra-
dictorio pretender que el ideal ha echado raices y, en esta

.medida, existe ya, y sin embargo que se desarrolla poco &
poco hasta adquirir su plena extension. La cuestién —en
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que insistiremos inmediatamente—estd en saber si nn des-
arrollo de este género, largo y gradual, estaba previsto y en-
sefiadlo en el Nuevo Testamento. Segtin estos fextos, solo
debe transcurrir un tiempo muy corto antes de la llegada
del fin, y es un tiempo relativamente corto el que se supone
entre la Creacion y el Juicio final. Entre estos dos puntos
fijos corre la totalidad del tiempo; en este intervalo hallan
lagar los grandes hechos de la religion, y la imaginacion re-
dondea este perfodo haciendo de él un todo natural. Hay un
principio y un fin, y entre ambos una distancia que no pue-
de dar vértigo. Si ambos puntos fijos estuyieran colocados
4 mayor distancia, si se preguntase lo que habfa antes del
«prineipios y lo que vendrd despuds del «fins, desaparece-
ria la claridad, y la cabeza empezaria 4 dar vueltas, entera-
mente como cuando se nos ocurre la idea de que no hay li-
mites absolutos en el espacio.
15.—Consecuencia del concepto de tiempo es que cada
momento particular ha de encontrarse entre otros dos; por
consiguiente, no cabe concebir ni un primero ni un tltimo
momento. Enteramente igual que el principio de causali~
dad debe ser vilido para cada anillo de la serie causal, y
que la relacion espacial debe serlo para cada lugar del es-
pacio, asi la relacion temporal ha de valer para cada tér-
mino de la serie temporal. Por consiguiente, cualquier
lapso de tiempo que podamos pereibir—incluso el que
trascurre entre la «Creacion» y el «Juicio final»,~—no
puede ser mds que una ola en el inmenso Océano del tiem-
po. Hablar de una revolucién completa del tiempo; es ha-
blar de un periodo ocupado en la realizacién de un cierto
resultado, de un cierto fin. Su contenido divide al tiempo
en perfodos. La relacion temporal, sin embargo, continta,
en virtud de su propia ley, mds alld del «principios y
del «fins; y sl nuestro pensamiento no puede asignar conte-
nido, y por consiguiente division en periodos mds allé de
“los dos puntos hasth entonces considerados como fijos, con-,
cluimos siempre al menos en punto 4 una cuestion, 4 un
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problema, de igual modo que en la serie de las causas y de
las determinaciones del espacio. La actitud logica consisti-
ria en suponer que el tiempo ha sido creado al «<principio»
v destruido al «fins, pero el tnico resultado de esta salida
serfa complicar mucho mas todavia el problema del valor
del tiempo con relacion é la eternidad.

Con respecto al tiempo, por consiguiente, una conclu-
sion no puede ser mds gue una parada, un descanso, en (ue
cabe reconcentrar las fuerzas para un nuevo desenvolvi-
miento. En tales momentos, puede parecer que se ha acaba-
do con el tiempo; la barrera alcanzada es tan deslumbrado-
ra, su imagen ocupa de tal modo toda la conciencia, que el
pensamiento del pasado 6 del porvenir no puede presentar-
se. Esta concentracion en el presente, que es una especie de
éxtasis, es, 4 su vez, no obstante, de acnerdo con la ley de
relacion temporal, reemplazada por nuevos desenvolyi-
mientos, 4 menos que, por la repeticion y el hdbito, no lle-
gue al atontamiento. =D

No es sorprendente que la conciencia religiosa conside-
re la relacion del tiempo como una imperfeceion. La des-
gracia del desarrollo en el tiempo procede, mis 6 menos, de
(ue un periodo de la vida no es considerado sino como me-
dio para otro. Se separan los medios y el fin, y la vida se
divide entre el trabajo sin alegria y la alegria sin trabajo.
Il tiempo estd en su mayoria lleno de cosas que no tienen
valor sino en razon de sus efectos y en sus efectos. Todo
progreso en el arte de la educacion, en la moral y en la so-
c1ologia, implica un esfuerzo para anular ese estado de co-
sas, que constituye el peor de los dualismos. De igual modo
que un hombre no deberia ser tratado solamente como me-
dio eon relacién 4 otro, asi no deberia considerarse un ins-
tante la vida de un hombre como medio para otros instan-
tes — por ejemplo: el pasado y el presente como medios para
el porvenir. Es lo que se evitard si el trabajo y el desen-
volvimiento en si mismos adquieren valor inmediato, y
pueden de esta suerte hacerse 4 su vez fines ¢ partes de un
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fin.-El nifio es algo mds que un hombre en potencia; la in-
fancia viene 4 ser un perfodo independiente de la vida, con ’
sus obligaciones y también con su valor particular. Cada
; perfodo de la vida, cada elemento en el eurso del tiempo,
deben ser considerados de esta suerte. Kntonces serd al fin
posible; en medio del tiempo, vivir en la eternidad, sin caer
no obstante en la contemplacién mistica. Bl cardcter exte-
rior de la relacion temporal desaparece. La «eternidad» no
es ya la continnacidn del tiempo 6 el tiempo pasado, sino
expresion de la permanencia de los valores 4 través de los
cambios del tiempo. Podremos entonces contemplar 1o in-
definido y hasta lo infinito del tiempo sin quedar aturdidos,
y no por eso tendremos la impresidn de una agitacion sin
fin. Aqui, como respecto d la explicacion causal (§§9 y 10),
como para el mundo del espacio (§ 12), la unica soluecitn
posible de la dificultad comprendida en la relacién tempo-
ral estd en la direccion que ha de darse al pensamiento in-
timo; debemos insistir en la ley interna y en su precioso
contenido, no en diferencias exteriores. Y en este punto
hallamos algo que puede existir independientemente del
marco limitado en que la religion, en sus formas misticas
y dogmiticas, tiende 4 sostenerse.

B.—Los conceptos limites.

What we gain from speculative philosophy is not
50 much answers to questions which comman sense
universally asks, as the knowledge that these ques-
tinns themselves, sinee they are based on untroe
concepts, must vanish away.

PAUL MOLLmm

16— La hipdtesis tltima necesaria para la inteligencia
de la realidad es, como he tratado de demostrar, un princi-
pio de unidad, subyacente en el sistema entero de relacio-
nes que constituyen el curso del tiempo, la extension del es-
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‘pacio y la serie easnal. Tenemos ahora que preguntarnos si
el pensamiento puede determinar mds de cerca este princi-
pio de unidad y darle la forma de un cancepto capaz de
completar nuestro conocimiento.

La cuestion es tanto mds importante cuanto que la
nocion de un principio de unidad nos hace posible con-
ciliar la concepcion religiosa y la concepeion cientifica.
La discusidn de este problema se dividirda en dos partes,
una relativa 4 la forma, otra al fondo. La segunda par-
te vendrd en la seccion siguiente (C) y ahora es el pro-
blema formal el que vamos 4 examinar. Voy, pues, & pre-
guntarme qué cualidades han de caracterizar & una idea
para que pueda aportar 4 nuestro conocimiento una conelu-
sion absoluta y objetiva. Evidentemente, una idea de este
eénero debe ser tal, que en virtud de su propia naturaleza,
no nos conduzea fuera y mas alla de si misma, que no en-
cierre nueyvos problemas y nuevos postulados. Debe ser
una idea que, en virtud de la ley propia de nuestro pensa-
miento, complete nuestro saber tan enteramente que no
pueda presentarse ninguna cuestion nueva, Las discusiones
relativas al conocimiento han de estar tan bien termina-
das que sea imposible volver i emprenderlas.

Estamos todos obligados 4 poner un limite & nuestro
saber. Hay puntos que de hecho no podemos exceder; pero
esto puede ser resultado de circunstancias accidentales. Hay
quien se cansa de inyestigar mds pronto que otro, 6 hien
quien no tiene tantas necesidades intelectuales. Este punto
de detencién varia con los individuoes, con las épocas, con
los pueblos. 'O hien limitaciones de tiempo 6 de espacio
pueden impedir que el conocimiento adquiera un material
suficiente. No me ocupo aqui de ninguna de estas cosas:
por el contrario, buseo una conclusion basada, no en cir-
cunstancias individuales 6 historicas, sino en las leyes mis-
mas del pensamiento.

Pero no puedo investigar en el momento si el principio
de unidad considerado en nuestra discusion precedente
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tiene probabilidades de podernos ofrecer una conclusion
objetiva. Es preciso primeramente preguntarse si, por ca-
sualidad, no serfan los elementos de la realidad, mis bien
que el principio de la unidad, los que formasen la conclu-
sién, el punto de descanso posible y necesario del pensa-
miento. Podria insinuarse que los dtomos de la fisiea, de los
cuales se admite que persisten sin alteracion & través de to-
dos los movimientos y de todos los cambios, han de formar
la conelusién de enalquier ofro saber. '
Hasta el presente, ninguna teoria atoémica ha sido puesta
en primer término que no atribuya a los dtomos alguna de
las enalidades que poseen los cuerpos sensibles. Los dtomos
son extensos, es deeir, estdn formados de partes; tan solo,
esas partes no pueden ser separadas por ninguna de las fuer-
zas naturales que conocemos. Aun cuando esta extension se
haya concebido como extremadamente pequeifia (se ha ha-
hlado de una millonésima, de una diez millonésima de mili-
metrg) basta sin embargo, para hacer del dtomo nun micro-
eosmos completo, y pueden presentarse cuestiones sobre las
relaciones que encierra. Su consbitucion es quizd en extre-
mo complieada, y, en opinién de eciertos experimenta-
dores, existen en ellos corrientes eléctricas. Por tanto, te-
nemos agqui una perspectiva de nuevos enigmas, y nuestros
conceptos cientificos actuales no estdn quizd en disposicién
de examinarlos y resolverlos. La conclusiéon, por tan-
to, estd todavia lejos. El mismo resultado habrda en el
caso de que nos preguntemos si los dtomos son absoluta-
mente duros. Atomos absolutamente duros no estarian de
acnerdo con la ley de la congervacion de la energia, porgue
cada choque entre ellos produciria una pérdida de energia.
Por el choque de los cuerpos, el moyvimiento detenido se
trasforma en movimiento de las particulas de los mismos,
como cuando por el frotamiento se produce calor. Ahora
bien, la dureza absoluta excluye tales movimientos. Is
preciso, por tanto, concebir esas particulas como capaces de
traslaciones y movimientos; pero entonces, una vez mads, el
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dtomo llega 4 ser un microcosmos completo, un sistema
solar, y sobreviene todo un ejéreito de nuevas 'cuestignes,

~de problemas nuevos, que se presentan & propésito de las
conexiones internas de este pequeiio mundo. Finalmente,
las fuerzas atribuidas 4 los dtomos indican que no pueden
proporcionar mis que una conclusién temporal. La con-
cepeitn atémica nace de la necesidad de localizar el origen
de la energia. Las leyes de los fendmenos fisicos y quimi-
cos establecen relaciones definidas que existen entre dife-
rentes especies de elementos, y nosotros atribuimos & estos
elementos tales cualidades 6 tales fuerzas que son necesarias
para explicar su aceion reciproca. No conocemos absoluta-
mente nada de la materia y de sus elementos sino 4 fravés de
las fuerzas que la materia manifiesta. Por consiguiente, des-
de el punto de vista epistemoldgico, «la energia: es un con-
cepto mas fundamental que «la materia». La materia es lo
desconocido, mis 6 menos determinado por las fuerzas o por
Jas cualidades que la atribnimos en virtud de la especie par-
ticular de relaciones reciprocas que sostiene con respeto
otra materia. Platon ha dicho, hace mucho tiempo, que el
concepto de materia era producto del «pensamiento impu-
ro»; queria decir probablemente con esto que los hombres
no empiezan 4 hablar de la materia sino cuando no pueden
encontrar determinaciones mds reales para el pensamiento.
Que no conocemos la materia sino por las fuerzas (ue mani-
fiesta, ez lo que vemos ficilmente en los dtomos quimicos,
que son partes del peso. -«Tener» peso, quiere decir pesar,
poner en aceion la gravedad. Por consiguiente, la materia
se conoce por la energia. Pero la energia es un concepto
relativo; es una abstraceion sacada de la relacion de accion
reciproea, y supone una resistencia vencida ¢ por vencer.
Asl, el dtomo aislado estd siempre determinado por su re-
lacion eon otres dtomos. Aqui también, en 1iltimo resulta-
do, la interdependencia y la totalidad constituyen el feno-
meno original, y esto nos lleva de nuevo al principio de
unidad.
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Por grandes que sean las diferencias, por extensa la di-
versidad que abrace lo veal, la relacién de accion reciproci
entre los elemenfos dxferentes- y miultiples nos obligard
siempre d admitir la existencia de un lazo, de una base co-
miin, de una unidad que haga posiblé esta accidon reciproca.

17.—He de investigar, pues, ese principio de unidad.
Sdlo por él, y no por lo diverso de los elementos, podemos
llegar 4 una cunclu::mn, si por lo menos podemos, absoln-
tamente hablando, encontrar una conclusion.

El prineipio de unidad es, lo hemos visto, una hipotesis
necesaria si queremos comprender el ser. Y si se puede su-
poner que la racionalidad de lo real (por limitada que sea)
laya de estar, de una manera 6 de otra, ligada 4 su natura-
leza, tenemos derecho 4 hablar de una fuerza 6 de un poder
on virtud del eual todas las cosas y todos los hechos estén
en dependencia unos de ofros, unidos en una relacion de
continuidad. Si definimos & Dios como el principio racio-
nal del ser, y por consiguiente también como el principio .
de la unidad del ser, parece posible llegar & un concepto
de Dios ecapaz de concordar con el conocimiento cientifico.
En los conceptos de Dios desenyueltos por las religiones
vulgares—al menos en sus formas mds elevadas—esta de-
terminacion aparece como un elemento més 6 menos evis
dente. Pero debemos recordar que, en la formacidén de los
conceptos religiosos, ha habido participacién de elementos
que no tenfan nada de puramente teoldgico ¢ intelectual.
Cada punto de vista religioso remne en su concepto de
Dios los mds altos valores conocidos. No son solamente
consideraciones morales y estéticas, sino también, y mds
especialmente, el entusiasmo, el sentimiento de dependen-
cia que resulta de la lncha por la vida, los que impulsan al
pensamiento 4 una concentracién mds y mds honda; y la
carga (ue pesa sobre la conciencia es rechazada al fin al
grito de «Dios!». Primitivamente, el problema religioso
nace de una division del trabajo espiritual, en la cual la
necesidad intelectual se separa de las otras necesidades, y
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. trata’ de satisfacerse por la elaboracion de formas particu-
laves del pensamiento. No es muy de admirar, desde luego,
que las construceiones mentales de la ciencia y de la reli-
gion no se correspondan. El lenguje de la filosofia y el de
la religién no caminan siempre tan estrictamente parale-
* los que podamos, sin mds pensarlo, fraducir un pensamien-
to del uno por el otro, ¢ encontrar para un concepto for-
mado en una esfera otro que la corresponda de modo ade-
cnado en la otra.

No sdlo la conciencia filosofica, sino también la religio-
sa, serestrella con el gran problema de la-relacion de lo uno
y de lo multiple. Pero en tanto que el pensamiento religio-
50 no excede del fendémeno ltimo 4 que tantas veces he
aludido: —la unidad considerada como hipétesis necesaria
de lainterdependencia, segiin laley de lo diverso de los ele-
mentos,—la coneiencia religiosa acusa, bajo sus formas mis-
ticas y dogmadticas, una tendencia & presentar lo uno y lo
miuiltiple como los dos términos de una antinomia alisoluta,
como si fueran dos seres 6 dos potencias opuestas. Asi se for-
man dos conceptos iiltimos distintos, que se llaman respecti-
vamente. «Dios» y el emundo»; el mundo es concebido como
unidad, en la medida en que toda multiplicidad se reune en
una totalidad. Opuestamente & esta manera de considerar
las cosas, el pensamiento filosofico declara que encuentra
una sola y misma dificultad en esos dos conceptos, y, por
consiguiente, no ve en esta pretendida explicacion mds que
una repeticion del problema; y atin se presenta otro tercer
problema, & proposito de la relacién mutua de esos dos se-
res, de esas dos potencias. Si es asi—y voy ahora & demostrar
que asf es—se trata de un punto de la mayor importancia
para el estudio de la religion. Porque se sicue de aqui que no
hay derecho 4 deducir, como consecuencia de la concepeion
veligiosa de Dios, que el unico objeto dejado 4 la creencia
o3 lo que en lenguaje religioso se llama «el mundo». Kl con-
cepto de «mundo» implica dificultades filoséficas semejan-
tes @ las que presenta el concepto de Dios, si se le da el va-

"
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lor de una conelusién absoluta. Y ha ocurrido ..muché_.s- ve-
ces que ha habido pensadores ealificados de sateos» por ha-
ber rechazado el concepto usnal del «mundo> mds que el de
Dios. Fué lo que ocurrid 4 Spinoza y @ Fichte (25). Pero os
evidentisimo que el fanatismo de la polémica no acepta -
nunea corrececion, por mucho que se ponga este hecho en
elaro. -

Si Dios y el mundo han de ser considerados como dos
seres, dos poderes distintos, han de limitarse el uno al otro.
Bl uno se detiene donde el otro comienza. El relojero y el
reloj que ha fahrieado son dos cosas diferentes: tal es la re-
lacion enteramente exterior, segtn la coneepeién corrien-
te, de Dios y del mundo. Pero, en este-caso, Dios no puede
ser infinito. El mundo, con sus leyes y sus fuerzas, es el li-
mite de la divinidad. Por consiguiente, lo que aqui tene-
mos, es una concepeion politeista: porgue el mundo, en
cuanto es distinto de «Dios», lega 4 ser él mismo un dios,
v, de esta suerte, cierta personificacion del mundo se desli-
za inconscientemente hasta en concepeiones que no se cs-
fuerzan poco por proclamar su ortodoxia monoteista.

El concepto de «mundos, como ya dijimos, no estd con-
cretamente formado. Sivepresenta un todo—una totalidad
que obedece & una ley —es un ideal hacia el cual tiende
toda investigaciin, pero que, en razén del cardcter inagota-
ble de la experiencia, no se puede alcanzar jamés. Nuestro
pensamiento trata incesantemente de descifrar lo real. El
eriterio que nos permite distinguir entre el pensamiento
puramente subjetivo y la realidad objetiva, es la presencia
en ésta de leyes que puede demostrarse que rigen los fend-
menos de esta realidad. Pero aqui se presentan dos dificul-
tades. En primer lngar, nuevos fenémenos aparecen conti-
nuamente en la experiencia; en secundo lugar, se hace evi-
dente que las relaciones que existen entre los fendmenos ya
dados son mucho mds complicadas y misteriosas de lo que
se podia suponer. Por consiguiente, no logramos nunca
aplicar nuestro eriterio 4 la realidad, y el concepto de ésta
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llega & ser ideal (26). Tos tedlogos, por regla general, no
tienen bastante paciencia para contentarse con el trabajo -
continuo que exige este ideal de la investigacion, es decir,
del descubrimiento de conexiones cada vez mis profundas
entre fendmenos mds y mds numerosos. Se interrumpen en
medio de su trabajo y consideran ya terminada su labor.
Por consiguiente, el concepto del «mundos es la exoresion
de un pensamiento 4 medias. En el orden més alto del des-
envolvimiento religioso, este coneepto no aparece en ahso-
luto (27). La nocidn de un cosmos, de un todo ordenado de
las cosas existentes, supone cierto desarrollo del pensa-
miento. n virtud de una conclusion apresurada, este pseu-
do-coneepto parece formar una totalidad absoluta. Y una
vez introducido en el lenguaje religioso, ha tenido allf su
puesto desde entonees, como & no hubiese nada que decir
acerca de su legitimidad.

Pero supongamos, para presentar el argumento en toda
su fuerza, que admitimos la validez do este concepto. La
cuestion estd en saber cudl es la relacion entre esos dos se-
res, esas dos potencias. Allf donde existe una relacién cau-
sal, nos vemos obligados —1lo hemos visto anteriormente—
4 suponer un principio que condicione el enlace entre los
términos de esta relacién. Sino hubiera algo que reuniese
estos términos, la relacién causal soria inexplicable. Esta
observacién debe ser valedera también para la relacién de
Dios con el mundo. Pero entonces el lazo, el principio de
unidad, que hace posible su relacién mutua, es él mismo,
realmente, la divinidad, ¢, si se prefiere, el mundo real con-
siste en la suma: Dios +- el mundo, es decir, en el todo for-
mado por su reunién. Una vez més, por tanto, nos encon-
tramos en este punto dentro de una serie indefinida, sefial
de que hemos estado cerca de lo que debe ser para nosotros
ol pensamiento 1iltimo, aun cuando no le hayamos recono-
cido. Este pensamiento tiltimo y firme es el principio de la
unidad, el principio de la conformidad 4 una ley, que carac-
teriza al ser. Y sila olvidamos, se venga de nosotros, reapi-

]
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reciendo cada vez que pensamos haber adelantado un paso.
En todo concepto limite hay algo irénico, que se afirma
siempre que tenemos la audacia de querer echar un nudo
en el hilo del pensamiento, en vez de seguir la linea de in-
terdependencia que hace de él un hilo. Sélo cuando los te6-
logos nos hayan dado una teoria del conocimiento entera-

mente distinta de aquélla con que tenemos (ue habérnos-
las al presente, habrd alguna esperanza de trinnfar de esa
ironfa de nuestros conceptos limites. Por el momento, nos
persigue hasta las mds altas especulaciones teologicas y me-
tafisicas. Platon, en el Parménides, ha reconocido ya en
ella un obstdculo creciente para su doctrina de las ideas;
porque si las ideas son subyacentes & los objetos sensibles,
surge un problema sobre la relacion entre las ideas y las
cosas; esta relacién ha de tener una idea, y asi sucesivamen-
te. Con Spinoza y Lotze, el problema tiene su centro en la
relacién de la sustanecia a los modos. No veo en modo algu-
no que la teologfa, con su doctrina de «Dios» y del «mun-
da», pueda ayudarnos 4 vencer esta dificultad fundamental,
que, desde el punto de vista epistemolégico, prueba indi-
rectamente que hemos llegado & un concepto limite. En el
principio de la unidad tenemos un pensamiento que es con-
cluyente para mosofros, pero es también pensamiento que
exige una aplicacién sin cesar renovada en una serie sin fin
y en series de series. Descubrir mi idea final en un término
de la serie, en lugar de descubrirla en el principio que
hace posible la formacién de series, seria declararme estii-
pido.

No podemos, sin embargo, deducir'del principio de uni-
dad, que es para nosotros la base ultima é irreductible de
todo conocimiento, la diversidad de los fenémenos, cosas y
hechos. La unidad es y sigue siendo la unidad, y lo diver-
so o se da nunea mis que empiricamente; no puede ser al-
canzado por ningtin proceso de deduceion. La investigacion
humana trata de reducir al minimo las diferencias multi-
ples dadas en la experiencia, de suerte que el principio de
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unidad pueda ser descubierto en la identidad, la racionali-
dad y la causalidad que ofrece la experiencia. s posible
una reduceién progresiva de esta especie, como lo muestra
la historia progresiva de la ciencia empirica, pero no asi
una deduceion, Infructnosos fueron los ensayos de fildsofos
especulativos, como Plotino, Boehme y Schelling, para de-
dueir lo miltiple de lo uno; son mds bien esas fantasias
mitoldgicas que pensamiento filoséfico. Spinoza ha visto
mis claro en este punto, admitiendo que los fendmenos par-
ticulares (mod7) no nos son conocidos sino por la experien-
cia, y que solamente por el analisis de la experiencia pode-
mos volver & la unidad. La teologia, después de haberse
comprometfido en una doble fabricacién, erigiendo & Dios
-y al mundo en dos seres diferentes, trata de acabar con tal
dunalismo diciendo que el mundo es producido por Dios;
' pero, en realidad, esto nos vuelve, y aun en més vastas pro-
porciones, al problema filos6fico de lo uno y de lo multiple.
De igual modo que es légicamente imposible deducir lo
multiple de lo uno (porque habria siempre en la conclusion
algo que no hubiera habido en las premisas), asi es logica-
mente imposible concebir el mundo como producido por
Dios. Y el problema es tanto més agudo cuando la Divinidad
se concibe como perfecta é inmutable; ¢por qué cémo 1o im-
perfecto podria salir de lo perfecto y lo variable de lo inmu-
table? Desde el punto de vista légico, la dificultad es la
misma, sea que con San Agustin supongamos lo im perfecto
y mudable producidos por un acto de voluntad, sea que con
Plotino hagamos de ellos una emanacion (28). (Desde el pun-
to de vista moral, evidentemente la primera hipdtesis ofre-
ce las mayores dificultades). Ni la doctrina de la creacion,
ni la de la emanacion, apartan la dificultad contenida en el
hecho siguiente: nuestro concepto de causa es el coneepto
de una pluralidad de condiciones, de suerte que la «causa»
no puede ser mas una unidad absoluta, que una conclusién
puede deducirse de una sola premisa. Si el dogma de la
creacion explica el origen del mundo, hay que entender
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entoneces por explicacidn otra cosa enteramente distinta de
lo que entiende el pensamiento cientifico. Dejar de pensar
no es enteramente lo mismo que empezar 4 comprender.
18,—La imposibilidad de llegar 4 una conclusion objeti-
va resulta para nuestro conocimiento, segiin hemos visto,
del cardcter inagotable de la experiencia, que impide la
comprobacién completa del primer principio del saber. No
podremos jamss resolyer el problema de Hume sobre la va-
lidez del principio de causalidad. Kant mismo cayd en el
lazo del dogmatismo cuando traté de dar una prueba de su
validez. Mientras que sin cesar aparezcan nuevas experien-
cias, siempre serd posible que la base tltima de estas expe-
riencias (que Kant llamaba la <cosa en si») no opere de ma-
nera constante, sino que esté ella misma sujeta al devenir,
4 la evolucién; puede sufrir cambios, aun cuando estos
cambios estén 4 su vez sujetos 4 leyes que se ocultan mds
profundamente que ninguna de las que hemos descubierto
hasta el presente, rigiendo los fenomenos de la experiencia.
TLlegamos aqui 4 la idea de las leyes naturales de orden su-
perior, exactamente como, hace un momento, llegdbamos 4
la posibilidad de dtomos de un orden superior. Kant, en su
tiempo, quedo satisfecho del postulado de la cosa en si como
base de la materia de nuestro conocimiento; consideraba
admitido que este fundamento actuaba siempre de un solo
v mismo modo (29). Pero no puede presentarse ninguna
prueba de esta afirmacion, lo cual evidencia que los postu-
lados fundamentales de la filosofia son mas hipotéticos de
lo que crefa Kant. No se puede nunca establecer, una vez
por todas, el derecho de aplicar las formas de nuestro saber,
por ejemplo: el concepto de causa, 4 cualquier materia em-
pirica que se presente; este derecho ha de estar confirmado
por experiencias repetidas.

La afirmacion dogmédtica hecha por Kant de la inmuta-
bilidad de la cosa en sf no dej6 de influir en Herbert Spen-
cer; porgue, despuds de haber demostrado la validez del
concepto de evolucién en todos los dominios de la experien-
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cia, Spencer no vacila en negar que pueda atribuirse 4 lo
Incognoscible, que es, en su doctrina, el substratum de to-
dos los fenémenos. F.-C. Sibbern, asimismo, por lo demds
ardiente evolucionista, afirmaba que sélo los seres finitos y
no Dios estdn sujetos al cambio, 6, segtin su expresmn, que
elreino de Dios se desenvuelve, pero no Dios mismo (30).
Pero no se puede trazar el limite, de esta manera exterior,
entre lo ingognoscible y lo cognoscible, entre lo inmutable
y lo mudable. El viejo concepto limite tan dogmético de los
escoldsticos, que opone la inmutabilidad de la divinidad al
cardcter mudable del mundo, no ha perdido su influjo sobre
los fil6sofos modernos. No puede pensarse un fundamento
absolutamente inmutable del cambio continuo. La antigua
dificultad reaparece en cuanto tratamos de formular una
conclusion objetiva.

En todo caso, es posible, y no tenemos derecho alguno
para negarlo, que el cardcter de no acabarse nunca de la
experiencia y el saber vaya unido al hecho de que el ser
mismo no estd nunca completo, sino siempre en evolucion.
Nos inclinamos & olvidar que la experiencia y el saber mis-
mos forman parte del ser. Cuando hablamos del conoci-
miento del ser, entendemos que la totalidad de lo real pue-
de expresarse por una sola porcién 6 un sélo aspecto de
esta realidad. En tanto que esta labor queda incompleta, el
ser, como totalidad, estd incompleto. 1 inversamente, si el
ser mismo no estd completo, nuestro saber no puede estar-
lo. Ademas, para conocer la relacién entre esta parte 6
aspecto del ser que llamamos conocimiento, y el resto del
ser 0 el ser mismo considerado como un todo, serd preciso
un nuevo conocimiento, y asi sucesivamente. Los fildsofos
védicos de la India (autores de los Upanishads), lo mismo
que los neoplatdnicos, lo han visto bien. Para dar al cono-
cimiento una conclusién absoluta, habria que suprimir la
distincion del saber y del ser, del sujeto y del objeto; y pre-
cisamente esta distineidn es condicion de todo saber.

Gteneralmente, es ley fundamental de todos nuestros



86 : FILOSOFiA DE LA RELIGION

conceptos que expresen relaciones, y que cada concepto
suponga relacién con otros (31). Esa es la ley interna pro-
pia de todo ejercicio del pensamiento. Es consecuencia de
esa otra ley, que podria llamarse de relacion, segiin la cual
ningtin concepto puede ser formado de algo que no ten-
ga relacién con alguna otra cosa. Todo ejercicio del pen-
samiento consiste en descubrir una semejanza ¢ una dife-
rencia, en hallar el principio 6 la consecuencia, en dedueir
la causa 6 el efecto. Semejanza y diferencia, principio y
consecuencia, causa y efecto, sin embargo, no pueden apli-
carse sino cnando los diferentes términos pueden ser pues-
tos en relacién nnos con otros.

Una cosa 6 un ser no puede ser conocido sino por sus
cualidades, y sus cualidades representan las distintas mane-
ras cOmo esta cosa O este ser estdn en relacion con los de-
mis. Atribuimos la fuerza 4 los seres y 4 las cosas cuando
tienen poder para vencer una resistencia. No obstante, el
concepto de fuerza supone no s6lo relacion entre una cosa
y una resistencia opuesta, sino también algo capaz de poner
la fuerza en aceién cuando no lo hace la resistencia misma.
En cuanto atribuimos vida ¢ personalidad & un ser, con-
cebimos ademds nn mundo exterior que tiene con ese ser
relacion de aceién reciproca, y que ofrece ocasiones para
poner en libertad la fuerza, y una resistencia que ésta ha de
vencer. Y sea el que quiera, de cualquier clase, el concepto
(ue examinemos, veremos (ue el pensamiento consiste
siempre en reunir y en comparar estos dos elementos, 6, en
otros términos, en establecer entre ellos una relacion. Esta
ley tiene un valor tan general, que el peso dela prueba in-
cumbe 4 los que afirman que supone excepciones. Y es la
que hace imposible una conclusién objetiva de nuestro
conocimiento,

Toda construceion de concepto es una limitacion que se
destruye 4 su vez cuando el pensamiento se ocupa del sis-
tema mas vasto del eual tomaba los elementos reunidos por
los conceptos, y sin el cual el contenido de estos no po-



EL PROBLEMA EPISTEMOLOGICO 87

dria quedar determinado. La misma ley de relacion da fe
de la unidad del pensamiento, puesto que, bajo esta ley,
los diferentes férminos de una relacién se combinan de
modo que forman un solo concepto. Pero da fe también de
la constante limitacién del pensamiento, porque al lado de
los términos asi unidos en el concepto particular, hay que
suponer todavia otros, y cada vez representa nuevo traba-
Jjo determinarlos mas de cerca. Pero aqui es donde nuestro
pensamiento acusa su elevacion, porque no sélo puede sen-
tirsus limites, sino que aun en este punto oye, en virtud de
su propia ley, elevarse una exhortacion cada vez mis alto.
«Cada concepto de Dios, decia Fichte, es el concepto dé un
idolo». Pero el hecho de que, frente 4 todas las tentatiyas
piadosas para formular lo divino, el pensamiento osa de-
nunciarlas como otros tantos actos de idolatria, es el testi-
monio mismo de la chispa divina que lleva en si el pensa-
miento humano.

C.—Pensamiento € imaginacion.

Ind deines Geistes hischster Feuerflug.
Hat schon am (Heiehnis, hat am Bild penuog.

CHETHE.

19.—No dejamos de formar ideas aun cuando hayamos
aleanzado el limite de todo conocimiento, en el momento
en que no se pueden ya formar conceptos claros y exentos
de contradiceion. La necesidad religiosa se inclina muy par-
ticularmente & formar ideas una vez llegada 4 este limite.
Si examinamos esas ideas un poco mds de cerca, veremos
que deben todas su origen 4 la analogia.

La palabra analogia tiene, efectivamente, el mismo sen-
tido que proporcion, pero hay costumbre de distinguir en
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la aplicacion de estas dos palabras; se restringe la «propor-
cibn» al sentido de una relacion de semejanza cuantiva
(% = % = %); mientras que la «analogia» sirve para re-
presentar la semejanza cualitativa (el rojo es al anaranjado
lo que el anaranjado es al amarille). La proporeion nos per-
mite descubrir cantidades desconocidas, cuando sabemos
solamente que forman parte de una serie proporcional en
(que conocemos los otros términos. La analogia, por su par-
te, no ofrece 4 nuestro conocimiento sino muy precario au-
xilio. No puede darnos ningiin conocimiento positivo acer-
ca de términos desconocidos, pero expresa del modo mejor
la relacion entre los que nos son ya familiares. De una sim-
ple relacidn de conceptos, la analogia se eleva alegremente
hasta las sintesis poéticas, y puede decirse que, en general,
se mueve en las fronteras del pensamiento y de la imagi-
nacion.

En mi Historia de la filosofia moderna * he tratado de
hacer ver que los filésofos que se niegan & admitir la legi-
timidad de los limites impuestos al conocimiento por la
filosofia critica, siempre, de una manera m4as 6 menos cons-
ciente, han hecho uso de analogfas en sus ensayos para re-
solver el enigma de lo real. Lias analogias son nuestros au-
xiliares 1inicos cuando la experiencia nos niega su ayuda.
En este caso, lo real en su totalidad, 6 el fundamento 1ilti-
 mo de la realidad, se concibe por analogia con ciertos ele-
mentos, ciertos fendmenos 6 determinadas relaciones toma-
das del dominio de la misma, El cardcter de los diferentes
sistemas, de las diferentes concepeciones motafisicas del uni-
verso, depende esencialmente de los elementos, de los fe-
nomenos O de las relaciones que se han tomado como base
de la analogia (32).

Iin este respecto, la oposicion entre las dos construccio-

*  Madrid, Jorro, editor.
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nes filosoficas de pensamiento: el idealismo metafisico y el
materialismo, es particularmente interesante.

Puede establecerse el idealismo metafisico por dos pro-
cedimientos, que difieren sin excluirse mutuamente. Hemos
visto que—si la realidad ha de ser inteligible—hay que su-
poner un prineipio de unidad, algo «que mantenga reunido
el mundo de dentro». Si se pregunta qué es, si se exige una
determinacion mas preecisa, facilita las cosas servirse de la
analogia con la unidad que la psicologia descubre en la
conciencia humana. De igual modo que es evidente que los
distintos estados y los diferentes elementos de mi concien-
cia estan unidos por una correlacion intima, de manera que
pertenecen 4 un solo y mismo yo, asi los estados y los ele-
mentos de la realidad pueden ser concebidos como unidos
en un yo universal. En la realidad, tanto como en la con-
ciencia individual, hallamos la relacion de una unidad y de
una multiplicidad, y quizd podamos formarnos mds clara
idea de la relacion cosmologica concibiéndola como andloga
dla relacién psicolégica. Este fud el camino emprendido por
los sucesores especulativos de Kant en Alemania: Fichte:
Schelling, Hegel, y pensadores posteriores, en busca de una
solucion, le han seguido también.—El otro método parte del
hecho de que, para convencernos de la existencia de una
vida consciente en otros seres, solo la analogia puede darnos
base para esta alirmacion. He aqui el argumento: De igual
modo que nuestras expresiones, nuestros movimientos y ac-
ciones son referidos a4 nuestros estados psiquicos, asi las ex-
presiones, los movimientos y las acciones de otros seres se
refieren en ellos 4 estados similares. La observacion inme-
diata de los estados psiquicos de otro permanecerd siempre
fuera de los limites dé lo posible. ¢Pero no tenemos al pre-
sente derecho 4 extender esta conclusion por analogia? ¢(Por
qué detenernos en los animales? Puesto que se ha probado
que hay una continnidad tan estrecha, del lado material de
la realidad, en lo que concierne i sus elementos y 4 sus le-
yes, ¢por qué no admitiriamos que el aspecto psiquico de la
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realidad es también continuo, aungue, fuera de nuestra pro-
pia vida consciente, no pueda ser nunca objeto de observa-
cidén inmediata? Ahora bien, estamos colocados de manera
que vemos claramente lo que ha de ser un sér psicologico:
por el contrario, lo material no puede ser nunca para nos-
otros otra cosa que un objeto, jamds puede ser uno con
nuestro yo sthjetivo; por consiguiente, tendremos del enig-
ma de lo real la solucién més inteligible pensando que lo
psiquico es la esencia intima de lo real, y lo material una
forma exterior y sensible de esta vida interior. Esta inter-
pretacion nos revela la naturaleza de la cosa en sf; no es ya
una incognita, es algo andlogo, en su eseneia, & lo que perci-
bimos inmediatamente en nuestros corazones. Leibniz, en
su tiempo, ha adoptado esta manera de pensar con gran cla-
ridad y deliberado propodsito: en los tiempos modernos, ha
sido la de Schopenhauer, Beneke, Fechner y Lotze. Pero
este pensamiento ha aparecido por primera vez en la his-
toria del espiritu humano en la filosofia védica (los Upanis-
hads) que & la pregunta: «¢Qué es Brahma, el principio del
ser?» respondieron: «Es Atma, es el alma que estd en tu
pecho, eres tii mismos,

El materialismo, también, si ha de figurar como teoria
que ofrece una conclusion, descansard en la analogia: pero
en este caso serd la analogia con la experiencia sensible ex-
terior, no con los estados internos de la vida psiquica. El
materialismo trasforma la doctrina cientifica de la mate-
ria y de sus cualidades en una teoria de la esencia intima
de la realidad. Una parte de ésta pasa por su totalidad, 6 al
menos por su elemento fundamental.

20, —8Si fuera preciso elegir entre estas dos alternativas,'
la eleceién no seria dificil. Toda experiencia, sea interna o
externa, es una actividad espiritual, y la materia se nos da
siempre como objeto de la intuicién y del pensamiento, y
nunea como idéntica 4 nuestros propios estados. Toda ex-
periencia (de la especie de que aqui se trata), consiste en es-
tados de conciencia y en ideas en relacién mutua, y es gra-
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cias 4 estos fendmenos como aprendemos & conocer todos los
deméds. La unidad interna que reune todos los elementos de
_nuestra conciencia, y que sirve de substratum al concepto.
del yo, llega 4 ser para nosotros, gracias 4 una analogia in-
voluntaria, la representacion de cualquiera otra unidad y
de cualquier otro sistema que podamos descubrir. Por
consiguiente, el idealismo toma por punto de partida en su
aclaracién de la realidad lo que, desde el punto de vista
tedrico del conocimiento, es mas fundamental en nuestro
saber. Pero queda todavia por averiguar si tenemos dere-
cho # aplicar esta analogia, si su aplicacion puede justifi-
carse de una manera suficiente. Me parece enteramente
evidente en este punto que la concepcién idealista del
mundo puede constituir una creencia aceptable que no
estd necesariamente en pugna en ningtin punto con las hi-
potesis, los métodos 6 los resultados de la ciencia; atin
cnando sea igualmente imposible probarla con rigor y
desarrollarla cientificamente en su pormenor.

Es relativamente fieil justificar una conelusion obteni-
da por analogia en la medida que se aplica 4 seres coloca-
dos tan cerca de nosotros como los demds hombres 6 los
animales; pero la comprobacion llega 4 ser tanto més difieil
cuando extendemos la analogia & formas de existencia
que difieren mucho de la nuestra, y sobre todo cuando lo
hacemos al principio que mantiene unida la totalidad in-
finita de lo real. No se puede formar un concepto positivo
de la existencia espiritual. En virtud de la ley de conti-
nuidad, estamos hasta obligados & admitir que la vida del
alma no es un comienzo absoluto, sino que tiene su raiz en
elementos que estdn con respecto & ella en la misma rela-
cion que las especies inferiores de las formas materiales
con respecto 4 ofras superiores (33); pero es imposible des-
arrollar esta hipotesis de modo que se le dé mayor exten-
sidm y precision.

Si se concede al idealismo metafisico su argumento sa-
cado de la analogia, tenemos que escoger mds de cerca
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entre las dos hipotesis posibles relativas & la eseneia in-
terna de lo real: jes esta esencia psiquica ¢ material? Pero
la separacion del ser en psiquico y material es puramente
empirica. No se puede presentar ninguna prueba de que el
ser haya 6 no de entrar en una 1 otra de estas dos formas,
de suerte que la relacion entre ellas haya de ser la que re-
presentan las palabrasg «6 bien..... 6 bien» (lo que los l6gicos
llaman contradiceion). Las grandes dificultades que han
acompaiiado 4 la busca de una hipdtesis satisfactoria sobre
la relacion de lo psiquico y de lo fisico, débense quizd al
hecho de que el ser no se agota por estas dos formas de
existencia; quizd por el contrario hay multitud—por no
decir con Spinoza infinidad—de otras formas de reali-
dad. Quizi la relacion entre las dos formas que eonoce-
mos no se haga inteligible hasta que conozcamos otras
formas de larealidad. Al menos no poseemos todos los
datos necesarios para la solucion del problema. Suponga-
mos que 86lo conocemos dos colores. Nos inelinariamos
creer entonces que cualquier color del mundo ha de ser
uno de los dos. Sabemos actualmente que la luz puede
descomponerse de mdas de dos maneras; y sin embargo, la
fisiologia y la psicologia del color estdn llenas de difieulta-
des, La luz de la realidad puede, tengdmoslo por clerto,
descomponerse de bastantes mas maneras de lo que han po-
dido imaginar los inventores de sistemas metafisicos. Esta
creencia y esta analogia son por lo menos tan legitimas
como agquéllas en que se basa la concepecidn idealista del
mundo.

Si no somos demasiade exigentes en cuanto 4 la fuerza
probatoria de las analogias, es muy ficil la especulacion;
pero, en este caso, sustituimos log conceptos porimégenes,
la filosofia por la poesia. Es muy importante para la teoria
del conocimiento trazar una distincién clara entre el con-
cepto y la imagen. Lia imagen puede tener gran valor,
pero cuando no es un ejemplo ¢ signo intuitivo de un
concepto, el valor, cualquiera que sea, que posee, depende

R
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de su relacién con facultades de nuestra naturaleza distin-
tas de la facultad cognoseitiva.

La fisica misma emplea simbolos ¢ imdgenes. Si la cien-
cia moderna se propone explicar todos los fenémenos ma-
teriales como fenémenos de movimiento, es porque los mo-
vimientos son los fen6menos mds sencillos y claros, y por-
que concebir todos los fendmenos, ser analogia con ellos, es
concebir la naturaleza de la manera mds clara y logica.
Bsta analogia se justifica por el hecho de que; gracias 4 ella, -
pueden predecirse y caleularse cambios materiales defini-
dos. Ha llegado 4 ser evidente, en una esfera cada vez mas
vasta, que los cambios de la naturaleza material se produ-
cen enteramente como si no fueran mds que movimientos
de particulas materiales. En biologia, el concepto de repre-
senta analogia, mds precisamente, la semejanza que se cree
existe entre los Organos de diferentes seres vivos, cuando
estos organos (por ejemplo: la mano del hombre y el pico
del loro) ejercen funciones similares, sin poder clasificarse
juntos desde el punto de vista anatémico. Lia analogia su-
giere aqui comparaciones muy provechosas. Uno de los dos
términos de la relacion analégica da luz aeerea del otro, y
de esta manera el pensamiento se mueve para suscitar nue-
vas cuestiones y seguir otros caminos en busca de la verdad.

En pSicologia también, la analogia desempefia papel im-
portante, como se ve por el hecho de que todas las expre-
siones que representan estados 6 actividades psiquicas han
sido tomadas de fendémenos materiales. Nos representa-
mos las relaciones psiquicas por medio de las relaciones
materiales. El lenguaje no forma palabras enteramente nue-
vas (por ejemplo: nuevas preposiciones) para expresar los
fendmenos psiquicos; la analogia se encarga de proporcio-
nar los términos. La psicologia, sin embargo, como la fisi-
ca, puede confirmar sus analogias por la experiencia, por-
que la obseryacion personal nos presenta lo que expresan
los simbolos. Cuando, por ejemplo, se habla de «<pesar=:
los motivos que preceden 4 una determinacion, la observa-
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cidn interna nos dice por qué estaimagen, tomada de la ba-
lanza, es aceptable: la marvcha de los motivos, unos de los
cuales retroceden en tanto,los ofros avanzan, nos hace pen-
sar en los platillos que suben 6 bajan, segtin los pesos que
en ellos se colocan. Ademds, cuando hablamos de los moti-
vos que avanzan O retroceden, no es dificil reconocer los
hechos indicados por estas metéforas. '

Finalmente, la analogia tiene gran importancia en la
teoria del conocimiento. Entre la identidad, la racionalidad y
la causalidad hay cierta analogia (§ 5). La racionalidad, ¢
relacion de principio & consecuencia, de premisas & con-
clusion, ofrece analogia con la relacién de simple identidad,
como se ve en el reconocimiento. Se ha llamado «paradoja
de Ia conclusién logica» al hecho de que debe haber una
identidad entre el principio y la consecuencia, cuando no
obstante, en el paso de una & otra, se obtiene algo nuevo.
Asi se ha tratado de reducir todo lo posible el procedimien-
to dela inferencia estrictamente logica 4 la confirmacion de
una identidad, es decir, & un acto de reconocimiento. La
causalidad, 4 su vez, trata de ser concebida por analogia
con la racionalidad; la relacién causal por analogia con
la relacién de prineipio 4 consecuencia. Tratamos de con-
cebir la relacion entre hechos como una relacion de prin-
cipio 4 consecuencia, de suerte que podamos, subiendo, in-
ferir de un hecho una causa, y, bajando, de un hecho sus
resultados. Esta analogia, que lo es también entre el pensa-
miento logico y el ser real, ha sido muy fecunda. Nos incita
4 susecitar cuestiones, 4 inventar problemas, en vez de con-
tentarnos con observar y describir. (Es legitima esta analo-
gia?; en caso afirmativo: den qué medida puede extenderse?
Es la cuestién mds importante del problema del conoci-
miento. Si fuera enteramente legitima, la realidad seria del
todo comprensible, es decir, que su desenvolvimiento po-
dria concebirse como sujeto 4 las mismas leyes que el pen-
samiento humano. ;

Il simbolismo de la fisica aclara un fenémeno natural



EL PROBLEMA EPISTEMOLOGICO 95

complejo por medio de un fendmeno natural simple, el sim-
' bolismo psicologico ilustra un fenémeno psicolégico por
medlo de un fendmeno material, simple objeto de intuicion;
el simbolismo epistemologico ilustra las relaciones entre los
hechos por relaciones de pensamiento; el simbolismo de la
meiaﬁsﬁmgﬂiﬁere de todos ellos. Trata de arrojar luz sobre
la totalidad de lo real 6 sobre su esencia intima por medio
de imdgenes tomadas de un simple hecho 6 de un simple
aspecto de la realidad, aparecido en nuestra experiencia.
Ni la totalidad, ni la esencia intima de la realidad se dan
en nuestra experiencid. IZl simbolismo de la religion (con-
siderada desde el punto de vista epistemoldgico) no difiere
del simbolismo metafisico, sino porque sus imdgenes son
mas concretas, més coloreadas y tefiidas de emocion.
21.—No sin luchas la conciencia humana abandona la
intuicion inmediata, tal como'se presenta bajo la forma de
percepeion sensible, de memoria y de imaginacién, para
entrar en el camino del andlisis y formar conceptos que
con gran trabajo dan un equivalente exacto 4 lo que pro-
poreiona la intuicién (34). Pero ocurre que los ohjetos de
la conciencia religiosa— cuando ésta/ha llegado 4 un alto
grado de desenvolvimiento—mno pueden ya ser percibidos
por intuicién inmediata. Las viejas imdgenes ingenuamen-
te formadas son continnamente modificadas y mejoradas,
hasta que al fin se reconoce que expresan inadecnadamen-
te la naturaleza eterna, infinita y augusta del objeto de la
religion. La c¢onciencia religiosa vacila aqui entre dos ten-
dencias. De un lado, tiene algiin escriipulo en usar expre-
siones sensibles y humanas para su objeto infinito; de otro,
le repugna privar al sentimiento inmediato de las ex-
presiones vivas y sorprendentes por las cuales instintiva-
mente se traduce. Podemos estudiar el conflicto de estas
dos tendencias en aquel genio religioso: San Agustin, que
fué 4 la vez pensador y principe de la iglesia. Para él, como
mds tarde para Schleiermacher, la palabra «piedad» no
tenia mds que un significado metaforico cuando se atribufa
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4 Dios, como suponiendo la idea de un sufrimiento produ-
cido por el sufrimiento ajeno. Sin embargo, San Agustin
crefa tener derecho & emplearla asi, para impedir que las
almas de los ignorantes (anime indoetorwm) vacilaran; nsa-
ba, puede decirse, una especie de antropomorfismo peda-
gogico. Aquéllos solamente, dice, que unen la feligién y
ol estudio, pueden excusarse de expresiones figuradas (35).
Pero, ¢hasta dénde se extiende el dominio de la metafora?
¢Ha habido nunca una expresion que designe el objeto de
un pensamiento religioso que no haya sido metaforica? Si
ostudiamos la historia de la religién, nuestra atencion
sera atraida por dos tendencias interesantes que se propo-
nen ambas desechar todo elemento metatérico; en su forma
perfecta, rechazan toda expresion definida, so pretexto de
que tales expresiones estin todas tomadas del dominio es-
trictamente limitado de la experiencia, y, por consiguien-
te, que limitan lo que tratan de definir.

Bneontramos la primera de estas tendencias en los Upa-
nishads de la India. Los filosofos védicos adquirieron la
conviceion de que ningtin concepto ni imagen podian ex-
presar la esencia de la divinidad—no mas Atma que
Brahma (§ 19). No construyeron su idealismo metafisico
sino para echarle por tierra mds tarde. La divinidad no
tiene «fin, ni edad, ni imdgenes; no tiene exterior ni inte-
rior». Vale mds representarla negativamente (neti, neti):
no es ni «ésto» ni «aquéllos. A la pregunta: (Qué es la di-
vinidad? la respuesta mejor es el silencio. Si pudiéramos
pereibirla, no seria lo que es. Es lo impensable, y, sin em-
bargo, el pensamiento se piensa en ella. No cabe atribuirla
dualidad alguna, ninguna relacién de oposicion—y, por
consiguiente, es incognoscible. Ni la vista, ni el pensamien-
to, ni la palabra pueden llegar hasta ella, atn enando
obre por la vista, lo mismo que por la palabra y el pensa-
miento. No es ni existente ni no existente, ni cognoscible,
ni incognoscible. No cabe expresarla mds que simbolica-
mente. Para excluir toda idea sensible, tal como pueden
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asociarse 4 los simbolos que tienen un sentido definido, los
filosofos védicos se servian, para significar al Altisimo, de
la silaba «Om= que significa «Si», pero que no guia al espi-
ritu en ninguna direccion particular (36). '

Se encuentra la otra tendencia en el neoplatonismo,
desde el cual se ha propagado al misticismo crigtiano de la
Edad Media por mediacién del pretendido San Dionisio
Avreopagita. Recientes investigaciones han demostrado que
la oposicion entre la escoldstica y el mistigismo no era en
modo alguno tan completa como se habia supuesto antes;
sin embargo, & pesar de todo, hay un punto acerca del cual
estas dos tendencias medioevales difieren profundamente:
ces lieito 6 no emplear analogias para formar nuestro con-
cepto de Dios? Los escoldsticos eran favorables 4 la analo-
gia, los misticos la rechazaban, Santo Tomas de Aqguino, s
cierto, ensefia que en tanto es imposible atribuir 4 Dios un
término en el mismo sentido (univoce) que a las criaturas,
hay no obstante expresiones que significan mas que un
juego de palabras (pure equivoce) cuando se aplican & Dios.
Segtin él, hay una especie de analogia, que cologada entre
la sinonimia y la homonimia, se basa en la relacion causal:
por ejemplo, decimos de un remedio y de un enfermo cu-
rado por él que son «sanos». Ixiste una relacion analdgi-
ca de esta clase entre el Creador y las criaturas. Pero no
hay relacion de semejanza que nos de derecho & hacer del
Creador y de la Creacién dos especies del mismo género.
No, cnalquiera determinacion, atin el concepto de Ser, debe
tomarse en diferente sentido respecto al Creador y 4 la
Oreacion. Dios permanece fuera de todo concepto de género
(exctra omne genus). Bl saber, que podemos obtener asi no
serd nunca, evidentemente, muy elaro, y no nos es ficil re-
presentarnoslo. Porque, en la medida que la restrinjamos,
la analogia es una relacion de semejanza, y en toda compa-
racion; hace falta poder aplicar conceptos de género y de
especie; cuando comparamos cosas por analoxia, formamos
en realidad un concepto genérico. Cuando Santo Tomds de

T
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Aquino cita la analogia que depende de la conexion causal
como ejemplo de las que admite la teologia, hay que recor-
dar que comprendemos tanto menos la relacion causal
cuanto la causa difiere més del efecto especificamente, y,con
mayor razon, genéricamente. Cuando la relacién causal no
se impone de fuera, por motivos puramente exteriores y
pricticos, hay siempre cierta continuidad, y al propio
tiempo cierta semejanza, entre la causa y el efecto, lo cual
nos da derecho 4 redueirlas 4 un mismo concepto genérico.
Por otra parte, un examen mds preciso nos mostrard que
la misma conexion existe entre el remedio y el efecto que
produce en el organismo. Por consiguiente, la afirmacion
escoldstiea del buen fundamento de la analogia llega logi-
camente 4 la negacion mistica de su legitimidad. Hugo de
San Victor ensefiaba en su tiempo que Dios se deja conce-
bir mejor con expresiones negativas que con expresiones
positivas. Mds tarde, Suso llamaba 4 Dios <una Nada sin
nombre», una «Negacion de todo lo que el hombre puede
pensar ¢ decir* (aunque «en si mismo sea un algo que
posee toda esencia»). Y el autor de la Teologia germdanica
ensefia, que si el bien tinico y supremo (es decir: Dios) fuera
alguna cosa, ésto 6 aquéllo que la criatura pudiera com-
prender, no seria entonces el todo, no seria iinico, y por
consiguiente no seria perfecto; por lo tanto hay que lamar-
le Nada, lo cual quiere decir que no es nada de todo lo que
los seres creados comprenden, conocen, piensan 6 nom-
bran (37). El misticismo era 4 la vez un movimiento del
sentir, basado en la vida interior, y un movimiento inte-
lectual de la imagen al pensamiento y de éste 4 sus propios
limites extremos. Lios representantes de este movimiento,
presa de violenta emocion, vivian en estados durante los
cnales no podian formar ideas distintas: asi estaban dis-
puestos de antemano 4 combatir toda tentativa para expre-
sar al Altisimo en forma de concepto. El misticismo se une
aqui 4 la filosofia critica, que afirma que nuestras ideas no
son propias para expresar lo que existe fuera de las formas
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de nnestra experiencia limitada. Atvin en la antigiiedad, en-
contramos este parentesco entre la critica y el misticismo;
porque hay cierta semejanza entre la filosofia de la religion
explicada por Carneades y la que explicd Plotino, cada uno
dentro de su teoria del conocimiento.

22.—Pero ni la escoldstica ni Ia teologia protestante
estan dispuestas 4 admitir con el misticismo y la filosofia
eritica que todas las ideas religiosas sean necesariamente
metaforicas. En un sentido, puede decirse que es esta
cuestién de vida 6 muerte. Ill concepto de revelacion (en el
sentido mis estricto), por ejemplo, no se sostendria mucho
tiempo si la diferencia entre la imagen y la realidad no
desapareciera en ciertos puntos. Por ofra parte, el antiguo
problema de la relacion entre el saber y las cosas renaceria,
y toda conclusiéon absoluta (y con ella la posibilidad de
descanso) quedaria excluida. Debemos ahora pasar al exa-
men de la idea mds importante contenida en el concepto de
Dios. Serd evidente para las ideas ficurativas como lo es,
lo hemos visto ya, para los conceptos que expresan relacio-
nes, y suponen relaciones, y que, por consiguiente, no
pueden nunca expresar una conclusién absoluta.

Cuando se llama 4 Dios «Sefior» y «Rey» se piensa en
relaciones con servidores 6 sibditos que difieren de 61 yle
son exteriores. Asi Newton dice de la palabra «Dios» que
es un término relativo, que expresa una relacién con servi-
dores ((Deus est vox relativa et ad servos refertur). Seria, no
obstante, algo infantil concebir la relacién entre Dios y el
hombre tan exterior como la que existe entre el Sefior y
sus servidores. Tenemos en ella una imagen; ¢pero qué po-
driamos tener en su lugar? (Como podriamos exprosar los
pensamientos que hay detrds de ella, si la relacién que se
expresa de modo tan esencial por la imagen ha de desapa-
recer, 6 al menos perder su cardcter de exterioridad? —
Porque, en este caso, cada término de la relacion perderia
la independencia en virtud de la cual se limitan uno 4
otro. Quizd podemos, con Santo Tomds, tratar de hacer
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una distineion escoldstica. El famoso Doctor pensaba poder
emplear el concepto <Seiiors en su teologia, ain cuando
oxpresa una relacion (relatio dominii): esta relacién no es
real sino de la criatura & Dios, no de Dios & la criatura;
es decir, que la criatura estd en relacién con Dios, y no
Dios con la criatura. Para explicar esta idea, Santo Tomds
emplea una imagen: Dios no cambia, porque la criatura
(después de haber sido llamada & la existencia) entra en re-
lacion con K1, mas de lo que cambia una columna porque
un animal se eche al lado (38). Pero esta comparacion no
nos ayuda 4 salir de la dificultad. Después de todo, no le es
absolutamente indiferente 4 la columna que un animal se
eche 0 no cerca de ella; s1 lo pensamos un poco, veremos
que las relaciones de luz, de aire, de calor han de cambiar
ligeramente, de suerte que por todos lados de la columna
no son del todo iguales. No puede considerarse absoluta-
mente una relacion de un solo lado, y la misma conciencia
religiosa se opondria 4 la idea de que es indiferente 4 Dios
que la eriatura exista 6 no. En vez de una columna inani-
mada, pensemos en una madre viva; serd muy ficil al ob-
servador decir si el hijo tiernamente amado estd & sn iz-
quierda 0 4 su derecha.

Después del simbolo de «Sefior», el de <Padre» es el mis
comiin. Este simbolo tiene su historia. La relacion fami-
liar se trasporté inconscientemente, en el politeismo, al
mundo de los dioses. Tenian éstos padre y madre, y el dios
principal era frecuentemente llamado ¢padre» por el
pueblo—aungue, desde el punto de vista de las religiones
naturales, este término no tuviera el sentido mas profundo
que adquirio en un grado més alto de desenvolvimiento. En
el politefsmo, nadie veia inconveniente en aceptar todas las
consecuencias de la metdfora asi empleada ingenuamente,
y los hombres se representaban la relaciéon paterna bajo
todos sus aspectos. No ocurre lo propio en las religiones
monoteistas. Se signe empleando la palabra. «padre», pero
separada de todas sus consecuencias; la relacién materna,
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¢omo asimismo otras, se ignora. Se olvida por ejemplo que
el padre hombre no guarda 4 su hijo sino durante cierto
tiempo, y que tiende, 6 deberia tender, 4 darle toda la in-
dependencia posible, de modo que deje de necesitar la pro-
teceion del padre,

Los simhbolos «Sefior: y «Padre» se emplean mu-
chas veces juntos, de suerte que en su aplicacion especial
pueden estar en pugna. Cuando, por ejemplo, la doctri-
na ortodoxa de la expiacién exige un sacrificio sangriento
para aplacar la célera de Dios, se puede ver ahi la relacién
de un cruel sefior oriental con sus servidores, pero esto no
concuerda con la que existe entre nn padre y sus hijos. No
es posible, entiéndase bien, tener esperanza de llegar 4 una
construeeion logica de pensamiento por medio de imdgenes
tomadas de tan diferentes esferas. Atin la aplicacion logica
de una de estas figuras conduce muy pronto 4 absurdos;
absurdos que s6lo con demasiada frecuencia han servido
de tema de burla 4 la eritica anti-teolégica. Pero los que
encuentran un poco de mal gusto en esas burlas no pueden
nagar su legitimidad relativa. El dogma ha colgado su peso
de plomo al cuello de los simbolos religiosos, y los ha
arrastrado asi 4 un campo en que estdn expuestos 4 la cri-
tica y 4 la mofa. :

Con el desarrollo de la reflexion, se pasa de las relacio-
nes mas intuitivas y concretas a4 otras mas abstractas. En-
tre estas determinaciones abstractas estd la - personalidad».
El earicter mds definido cede el puesto al menos definido,
(ue se toma, sin embargo, de circunstancias humanas. Des-
de el punto de wvista psicolégico; puede reducirse 4 dos
puntos esenciales la determinacion del contenido del con-
cepto de personalidad (39). La personalidad (el yo), tal como
la conocemos, se caracteriza en primer lugar por sn unidad.
Todos los elementos de su ser estin juntos y unidos con
mis 6 menos fuerza, y esto, de manera mis intima que los
elementos de la materia lo estan por las leyes de la natura-
leza exterior. Lios elementos asi reunidos en la unidad de la
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personalidad no son, sin embargo, absolutamente produci-
dos por ella; ella misma depende mds 6 menos de su medio.
Puede ocurrir que, sin deseo por su parte, pero no sin co-
operacién inconsciente ¢ involuntaria, aparezcan nuevos
elementos en ella, y todo estriba en saber como estos ele-
mentos podrin ponerse de acuerdo con los que ya estdn or-
ganizados. En segundo lngar, en el contenido de toda per-
sonalidad, hay elementos que ocupan lugar mds céntrico y
que tienen cardcter mds constante que otros. Estos elemen-
tos centrales y constantes son los fines y las tendencias pre-
dominantes que determinan la naturaleza y dirececion de la
voluntad. Ese es el aspecto real de la personalidad, lo que
determina ante todo las particularidades especiales propias
de cada individuo. Desde el punto de vista formal, como
desde el punto de vista real, la vida personal, tal como la
conocemos, ofrece alternativas de actividad y de pasivi-
dad. La actividad se despliega para organizar el contenido
recogido durante un estado pasivo. Mientras dura esta ela-
boracidn, los elementos cambiantes de la periferie estin
mas 6 menos fuertemente dominados por los elementos méds
centrales y constantes de la personalidad (durante toda
6 durante un periodo determinado de la vida). No cono-
cemos la personalidad sino por sus esfuerzos y sus luchas,
por la afirmacién que hace de sf misma frente & conflictos
y dificultades que nacen, ya por escasez, ya por superabun-
dancia del contenido, ya por la lucha mortifera que sostie-
nen entre si esos elementos constitutivos. Una personalidad
que hiciera salir de si misma la totalidad de su contenido —
que no habria de tender 4 fines todavia imposibles de alcan-
zar, que no tuviera que vencer una verdadera oposieién —
no serialo que hay que entender por personalidad, en tanto
permanecemos en el dominio de la experiencia psicologica.

La divinidad, tal como la conciben las religiones supe-
periores, ddebe denominarse, 6 no, un ser personal? Esta dis-
cusion, 4 que se vuelve muchas veces como al punto liti-
gioso entre el teismo y el panteismo, se presenta del modo
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siguiente: de una parte, el concepto de personalidad se idea-
liza y extiende, de suerte que se vuelve 4 la idea discuti-
da anteriormente (§ 10) de una causa suz; de otra, se decla-
ra que es imposible calificar de persona & un ser, cuando €l
mismo produce todos sus elementos, no encuentra, por con-
siguiente, ninguna oposicién real, y no estd expuesto 4 lu-
char, 4 hacer esfuerzos ¢ 4 esperar.

La vida personal es la forma mds elevada de lo real q ne
nos revela la experiencia. Y la unidad gue, finalmente, es-
tamos obligados 4 atribuir al ser en razon de su continui-
dad y de su obediencia # una ley, nos hace pensar en la uni-
dad de nuestra conciencia, en el aspecto formal de la perso-
nalidad. Sin embargo, es una analogia que cae en falta en
el punto esencial; porque nuestra idea del yo finito, que no
es él mismo sino un simple término del orden general del
mundo, no puede expresar el principio infinito de que es
manifestacion el hecho mismo de la existencia de un orden
cosmico. Y es tanto mis dificil conservar esta analogia
cuanto mas nos inclinamos 4 concebir la divinidad ecomo
perfecta & absoluta, es decir, como finita y completa—de
suerte que (como dice en su poema diddctico el escoldstico
Andrés Sunesen)—le sea imposible extenderse (natura det,
cut il acerescere posset). Lia dificultad de conservar la analo-
gia con el eoncepto de personalidad se eleva hasta llegar 4
una evidente contradiceidn en los términos por esta afirma-
cion dogmitica del cardcter de absoluto y la importancia
extrema atribuida 4 la inmutabilidad.

Las teistas filosofos, como C.-H. Weisse y H. Lotze afir-
man, es verdad, que s6lo un ser infinito puede poseer la per-
sonalidad, y que un ser limitado, y por tanto dependiente,
no es verdaderamente digno de este titulo; solo un ser ab-
solutamente activo puede ser persona. Pero, al hablar asi,
se admite que la palabra personalidad puede tomarse en dos
sentidos enteramente distintos (6, como dirfa Santo Tomas,
pure aesquivoce), segliin que se aplica 4 Dios ¢ al hombre.
Por consiguiente, estrictamente hablando, estos filésofos
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estdn de acuerdo con el resultado 4 que han llegado Spino-
za y Kant; después de haber eliminado todo lo que no es
vilido sino de los seres finitos, no queda nada en nuestro
concepto psicolégico fundamental mds que el nombre. Tl
llamado panteismo rechaza la palabra personalidad, no por
demasiado alta, sino por demasiado baja para determinar la
divinidad. Si es el principio que mantiene unida la totali-
dad del ser, la divinidad ha de ser mas que persona. Como
hemos visto ya (§ 20), no tenemos derecho 4 afirmar que po-
seemos datos suficientes para determinar el fundamento de
todas las cosas, fundamento que no puede estar caracteri-
zado por ninguna de las formas particulares de la realidad
que nos revela la experiencia. Schleiermacher escribia al
celoso deista Jacobi: «Mas bien que deificar la naturaleza,
deificais la conciencia. Pero, querido amigo, una deificacion
(al menos para mi equivale d la otra..... No podremos jamds
pasar por encima de la oposicién entre lo ideal y lo real,
prefivdis llamarlos asi 6 de otra suerte..... (No os sorprende
ol hecho de que la personalidad haya necesariamente de ser
finita, euando la dais vos mismo la vida?» (40). La diferen-
cia enfre una concepeion teista y otra pantefsta no depende
constantemente solo de argumentos epistemologicos; otros
motivos obran inconscientemente, y, en mayoria, la diferen-
cia depende del grado variable de energia con que la nece-
sidad de formar imdgenes claras— especialmente en los 1li-
mites extremos del pensamiento—se ofrece en los diferen-
tes individuos. Tendremos algo que afadir acerca del par-
ticular un poco mis adelante, cuando lleguemos 4 la parte
piicologica de nuestra filosofia de la religion. Con respecto
4 la palabra misma «panteismo» puede observarse que se
usa en sentidos bastante diferentes. Iin un sentido, que tie-
ne en su favor nada menos que la autoridad de E. Zzller, el
panteismo representa una concepeion del mundo en la cual
la relaciton de Dios con el mundo se coneibe como inmanen-
te, concibase ¢ no Dios como persona. Segiin esta aplicacion
de Ia palabra, una concepeion como la de Lotze mereceria
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el nombre de pantefsmo tanto como la de Spinoza. En otro
sentido (al que por mi parte me adhiero), el concepto tiene
menos aleance, y no pueds llamarse con justa razon panteis-
ta 4 una concepeion cosmoldgica inmanente sino cuando no
atribuye personalidad (salvo por una licencia poética) al
principio interno de unidad de lo real.

No nos convendri en adelante emplear expresiones mds
abstractas, como fuerza, vida, sustancia; porque, como he-
mos visto ya (§ 18] indican relaciones y suponen, por tanto,
una cosa con la enal la relacion puede establecerse. Por otra
parte, estas expresiones mismas, antes de recibir la aplica-
cion que desea la conciencia religiosa en sus formas mis-
ticas y dogmédticas, deberian estar sometidas 4 una especie
de espulgo tal que no quedase nada mds que la palabra.

Estd, pues, superabundantemente demostrado que, en el
momento critico, nos faltan todas las analogias. Estamos en
los limites del pensamiento, y no es de muy admirar que
no puedan formarse ya conceptos reales, y que las imige-
nes con que se satisface el capricho de cada cudl no encuen-
tren aplicacion logica. Iste cardcter incognoscible queda
puesto muy en claro por lo que se llama agnosticismo. Pero
ya hemos tenido ocasién de ver (§ 18) que esta escuela
tiende 4 afirmar que lo <incognoscible» es enteramente
distinto de todo lo que aparece en la experiencia: de suerte
que ninguna de las leyes empiricas puede tener el mds in-
significante valor para lo que se considera, no obstante,
como el principio del ser. Es esa una concepeién dualista
que no tiene razon de ser. Finitos como son, nuestros
puntos de vista y nuestras categorias resultan incapaces
de darnos una definicion —mucho mds todavia, una férmu-
la que agote semejante principio; sin embargo, deben estar
en relacion con él, y no tenemos derecho i declarar que no
tienen valor. Nuestro pensamiento, nuestro saber mismos,
forman parte de la realidad, han nacido en ella y constitu-
yen uno de los hechos que hay que considerar antes de ter-
minar nuestra investigacion acerca de la naturaleza del
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Ser. Las ideas que nuestra ‘experiencia nos ofrece para des-
envolver son probablemente, respecto al gran sistema de
relaciones de que formamos parte en calidad de términos
individuales, 4 la vez subordinadas y relativas; pero que
estén desprovistas de toda significacion, no necesitamos su-
ponerlo. Mas no podemos indicar el grado y la naturaleza
de las trasformaciones que nuestros puntos de vista ha-
bran de sufrir antes de poder asimilarse al sistema de
enlaces mds elevado y universal que podamos concebir.
Para usar el lenguaje poético de la religién, nuestro saber
més alto ha de sufrir completa transformaecién, si, conser-
vando siempre su valor, ha de quedar ahsorbido en la to-
talidad més alta y universal que podamos concebir. Natu-
ralmente, excede de nuestro alcance la determinacion
mds precisa de la relacién entre la parte y el todo, asi como
la determinacién mas precisa del todo, segiin hemos visto
anteriormente.

La palabra<agnosticismo» hasido inventadapor Huxley,
que queria también tener un término acabado en «ismov,
como todos los que sirven para designar una opinién. St yo
buscage un nombre para la concepeion que trato de expli-
car aqui, la lamaria Mondsmo critico.

23.— Antes de que los conceptos, las analogias y las me-
tdforas puedan utilizarse para eﬁi)resﬂr el objeto de la re-
ligién en los grados mds altos de su desarrollo, han de
sufrir un trabajo de idealizacién y de sublimacion que
puede parecer frio y extraiio al fentimiento religioso. La
misma conciencia religiosa tiende, es verdad, 4 coneebir su
objeto como muy superior & todas las relaciones finitas.
Pero cediendo sin reserva & esta tendencia, va contra si
propia, porque la intima y viva relacion entre ella y su ob-
jeto llega 4 ser desde Inego imposible. Muchas naciones
creen que el Dios supremo es un espiritu infinito, y no obs-
tante, en sus meditaciones y sus necesidades, se vuelven
hacia seres divinos colocados mis cerca de la naturaleza y
de las condiciones humanas. Es lo que se nos refiere de los
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indios de la América del Sur. «La inteligencia de los
indios es ciertamente capaz de concebir la idea de un espi-
ritn omniesciente y omnipotente, de un dueiio soberano
del mundo; pero no se eleva siempre al nivel de este Ser,
que 4 los indios les parece demasiado grande, demasiado
alejado é incomprensible. Cuando el peligro atemoriza al .
indio, cuando sus esperanzas se ven defraudadas, cuando la
pena le abruma, se vuelve con preferencia 4 un ser subordi-
nado, que esté mas al alecance de su inteligencia. Tiene un
espiritu guardidn, al que dirige sus miradas cuando necesi-
ta de gnia y ayuda. Lia naturaleza toda estd, para el indioy
Hena de hechos misteriosos. La estudia como el astrélogo
estudia las estrellas. Y un observador nos refiere lo que si-
gue 4 proposito de los indios de Asia: «Hemos preguntado
muchas veces: ¢Donde esta el templo del Dios supremo? Y
la respuesta recibida, no sin sorpresa evidente, 4 pregunta
tan inesperada, ha sido siempre: (El templo del Dios supre-
mo? ¢Qué querdis decir? Ese templo no existe. (Por qué? —
Porque no puede existir. Dios no tiene forma ni nombre. Iis
inconeebible y no podemos adorarle—¢Y por qué adoriis
idolos?— Realmente, hace falta un idolo. Tenemos necesi-
dad de un ohjeto visible en que nuestros espiritus puedan
descansar» (41). Se encuentran estas dos tendencias en el
cristianismo. Lia Tglesia catélica favorece la creencia en
toda una serie de seres & los cuales puede volyerse el ado-
rador para satisfacer la necesidad de un objeto finito y li-
mitado ofrecido & sus oraciones y & su meditacion, cuando
el término superior de la serie parece demasiado lejano y
alto. Empezando por Dios, la serie desciende, por Jestis y
la. Virgen, hasta los santos particulares 6 que se cuidan de
individuos especiales. En la Iglesia protestante, esta ten-
dencia estd limitada, pero existe todavia. Como decia un
predicador de Copenhague, en un sermon, un dia de entie-
rro, «Dios no puede socorrernos en nuestra gran tribula-
eion, porque estd tan infinitamente alejado de nosotros.....;
hemos de volvernos del lado de Jesueristos.
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De igual modo que la conciencia religiosa vacila entre
la interpretacion literal y la simbdlica de las expresiones
(que emplea, asi también vacila entre la tendencia 4 exaltar
st objeto hasta el infinito, y la tendencia & hacerle descen-
der al mundo finito, para convertirle en compaiiero de tra-
bajo y de sufrimiento. Muchas veces, el sentimiento mds
fuerte, ln meditacion mas honda, se dirigen al Dios, al Dios
que lucha y que sufre mds bien que al Dios eterno y per-
fecto. Cuando se conservan estas tendencias bajo su forma
extrema, se tiene la paradoja religiosa: Dios es inmutable
y cambiante; es eterno y se transforma; es vencedor y ven-
cido, bienaventurado y sufre. Los espiritus religiosos se
deleitan con frecuencia singularmente multiplicando seme-
Jantes oposiciones, dividiéndose entre la admiracion estdti-
ca del Omnipotente, y el menosprecio al pensamiento que
trata en vano de percibirle. Pero el contraste esencial —
al cual todos ellos pueden reducirse —es, como vamos & yer
muy pronto, el de la inmutabilidad y el cambio. La dife-
rencia tipica que gepara las dos rveligiones populares mis
grandes procede de la actitud de cada una de ellas con res-
pecto 4 esta oposicidn. Mas se enegnentran huellas de ella en
el seno de nna sola y misma religion. El mismo que cree
en un solo Dios «en quien no hay cambio ni oposicién de
sombra y de Iuzs, puede también llegar 4 la conclusion de
que «Dios es el mds mudable de todos log seres» (42). Lia
paradeja no ha aparecido en un prineipio bajo la forma de
un dogma especial, por ejemplo: el de la Encarnacion, como
S. Kierkegaard triata de demostrar en sus Fragmentos filoso-
ficos. En realidad se encuentra ya en fodo antropomorfismo,
en toda metdfora que quiere ser mds que metdfora. La
afirmacidon de que una imagen cualquiera puede bastar es
de hecho una afirmaeidén de que lo ilimitado es limitado, lo
infinito, finito. La fuerza del hdbito vuelve al hombre
ciego para la paradoja; su imaginacion se instala edmoda-
mente en medio del conjunto de imdgenes que se ha de-
terminado poco & poco. y que la tradicion consagra. Pero
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cuando la corriente del sentimiento 6 la actividad del pen-
samiento se elevan mds alto, esta forma limitada se divide
en dos; y si hay que conservarla, 6 mas bien si los hombres
estdn decididos 4 conservarla 4 toda eosta, no puede ser sino
por un eredo quia abswrdum.

24.— He aqui, una vez mas, un <4 la vezs que aparece
como caracteristico de la coneciencia religiosa. Pero cuando
este «d la vez...» ha llegado al punto de ser una paradoja,
es claro que la tendencia que ha llevado al desenvolvi-
miento de las ideas religiosas bajo su forma caracteristica,
no puede ser una tendencia puramente intelectual, sim-
ple necesidad del entendimiento. Para todo punto de vis-
ta religioso, y especialmente para las grandes religiones
populares, la inteligencia no deja seguramente de tener
importancia. Durante sus periodos elisicos, la religion, que
es todo para el hombre, satigface también su afin de cono-
cer. Pero el afin de conocer estd aqui subordinado al ins-
tinto de conservacion, & la necesidad de desenvolver y
proteger su vida. «Te busco para que mi alma pueda vivir:,
decia San Agustin 4 su Dios. Solo acordindonos de esto
podemos comprender c¢como ocurre que ciertas ideas se
desarrollen y conserven, con menosprecio de la inteligen-
cia, deseosa de un pensamiento claro y légico. Somos asf
indueidos 4 adquirir conciencia de este hecho: que el fun-
damento de la religion ha de buscarse en ofros aspectos de
la vida espirvitual que en el pensamiento puro.

La veligion no puede ser fabricada ¢ construida. Nace
del fondo mismo de la vida, brota de las disposiciones fun-
damentales del hombre en su lucha por la vida, de su reso-
lneion de sostenerse, en todas las circunstancias, resuelta-
mente ligado 6 lo que la experiencia le ha mostrado poseer
el valor supremo. Lia hipitesis de que la religién consiste
esencialmente en la fe en la conservacion del valor se pre-
senta aqui muy naturalmente. Ahora que hemos visto que
no puede corresponder 4 la asencia de la veligion aportar
una comprension 6 explicacion de la realidad, tal como las
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pide la exigencia intelectual, la hip6tesis que consiste en la
creencia en la conservacion del valor se ofrece natural-
mente. El enigma que la ciencia es incapaz de desecifrar, es
ignalmente insoluble desde el punto de vista religioso.
Hemos visto que la religién no puede explicar hechos par-
ticulares (seccién A)—que sus ideas no son capaces de
aportar una conclusién al pensamiento cientifico (seccién
B)—y que estas ideas ofrecen menos el cardcter de concep-
tos que de metaforas (seccion C). Por tanto, si lasideas reli-
giosas, absolutamente hablando, han de tener algiin sentido,
no puede ser sino como expresiones simboélicas de los senti-
mientos, de las aspiraciones y deseos de los hombres en su
Incha por la existencia; y asf son secundarias y no prima-
rias en cuanto 4 su valor y en cuanto & su origen. La filo-
soffa de la religion estd aqui en desacuerdo con el dogma-
tismo, enteramente como la historia del arte lo estd con la
mitologia del arte. Lo que, segtin la historia del arte (43),
impulsa al artista 4 obrar, es el placer agudo que encuen-
tra en las formas que la vida le muestra; quiere reprodu-
cirlas, atin cuando quizd bajo una forma ideal. Pero el
nombre que da 4 la imagen que ha formado es una cuestion
secundaria, gue muchas veces dejard al porvenir el cuida-
do de resolver.

Una vez desarrollada, no obstante, ha de entenderse
que es inevitable que la exigencia intelectual influya en la
necesidad religiosa. Si la religién consiste esencialmente
en el convéncimiento de que el valor se conserva, todavia
este convencimiento ha de exigir constantemente ideas
claras, para aclararse él mismo, su propia significacion; y
estas ideas — de una manera quizi lenta, pero continua—se
ponen en aceién, de manera que concuerdan y se armoni-
zan todo lo posible con lasideas 4 que los hombres han lle-
gado por otros caminos y bajo el influjo de otros motivos:
la cuestién estriba entonces en saber como estas dos exi-
gencias concuerdan entre si. La exigencia intelectual nos
lleva 4 concebir la realidad como un inmenso sistema im-
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posible de medir, formado por grupos y series de causas: la
exigencia religiosa nos lleva & una concepcion que hace
del Ser el foco del desenvolvimiento y de la conservacién
del valor. (Pusden armonizarse estos dos puntos de vista?
¢Qué relacion hay entre el valor y la causalidad, entre el
enigma de la vida y el enigma del mundo? Este problema
es quizd insoluble y su solucion seria la piedra filosofal.
Pero nuestro estudio epistemologico de la filosofia de la
religién nos ha ensefiado quizd & ver mds claramente en
qué consiste el problema. Iis, sin duda, verdad que la teo-
ria del conocimiento no puede, la mayor parte del tiempo,
ilustrar sino indirecta y negativamente el problema reli-
gioso; sin embargo, no podemos tener esperanza de lle-
gar 4 ningln resultado elaro olvidandola. Pasamos ahora,
con ayuda de la psicologia, al estudio directo de la natura-
leza de la religion. La cuestion que se nos presenta ahora
es la signiente: den qué medida la hipétesis de que la reli-
gion consiste esencialmente en la conyiccion de que los va-
lores se conservan—hipoitesis a que he aludido mds de nna
vez— puede establecerse y justificarse de modo adecuado?



CAPIFREFTI© FEE

El problema psicoldgico de la filosofia de la religion.

o5, — Bstrictamente hablando, nos hemos ocupado ya de
psicologia en las secciones anteriores; porque la teoria del
conocimiento y la psicologfa entran continuamente en el
{erreno la una de la otra. La teoria del conocimiento exa-
mina las formas y los elementos de nuestro saber para ave-
riguar si se puede contar con ellos para procurarse el co-
nocimiento de la realidad, mientras (ue la psicologia los
examina en cuanto & su constitucion y 4 su origen real, sin
considerar su uso 0 su valor. Hemos visto que la importan-
cia de las ideas religiosas no puede consistir en hacer inte-
ligible la realidad (en el sentido en que nuestras exigeneias
intelectuales toman esta palabra). No nos resta, por tanto,
mds que el estudio puramente psicologico. Nos mostrara
quizé la significacién positiva que va verdaderamente nni-
da 4 las ideas religiosas.

La psicologia de la religion es una parte, una forma es-
pecializada de la psicologia general; tiene con ella relacio-
nes de reciprocidad, le sirve como un medio, porque en si
dominio particular reune y elabora materiales del mis
grande interés psicologico. Porque es en el dominio reli-
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gioso donde los hombres han realizado sus experiencias
psicolégicas mds hondas é intensas. En la religién (cuando
es verdadera y original) todos los elementos de la vida psi-
quica obran en conjunto, con una energfa y una armonia
que se encuentra dificilmente en ninguna otra esfera. Por
esta razon la vida religiosa del alma tiene tanta importan-
cia para la psicologia general. La atencién de los psic6los
gos es atraida, no sélo por la historia de la religidn, sino
tamhbién, y en un grado mucho mads alto, por la vida reli-
giosa de los individuos. Tia historia de la religién no puede
descubrir tan ficilmente las facultades psiquicas en su ac-
tividad original. Se ocupa sobre todo de los grandes tipos,
de esas formas de religion queson comunes 4 grandes agru-
paciones humanas. Lias buenas biografias, especialmente las
autobiografias de personalidades religiosas, son mds ins-
tructivas que las obras mds sabias relativas 4 las grandes re-
ligiones populares. Asi, para no citar mds que unos cuaantos
ejemplos, Las Confesiones de San Agustin, las autobiogra-
fias de Suso y de Santa Teresa figuran entre los materia-
les mds importantes para la psicologia de la religion. La
historia de la piedad individual, por su parte, constituye
una parte natural de la historia de la religién; pero hasta
ahora ésta no se ha ocupado, casi exclusivamente, mds que
de los tipos generales. La psicolegfa religiosa, no ohstante,
no se contenta con reunir materiales para la psicologia ge-
neral; en su dominio especial, utiliza los puntos de vista y
aplica las leyes de esta tiltima. Trata de comprender psico-
logicamente los fendmenos de la vida religiosa. Y entonces
es cnando la psicologiageneral aparece como un medio para
la psicologia religiosa. En este tltimo aspecto, especial-
mente, nos ocuparemos de la psicologia de la religion en
el caso presente, en que aparece como una parte de la filo-
sofia religiosa. Aplica, en cuanto la materia lo exige, los
métodos generales de la psicologia, y parte de las mismas
hipotesis que la psicologia general (44).
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A.- La experiencia religiosa y la fe raligiosa.

dQuid est quod ama, cum te amo?

AN AGUSLIN
a) La experiencia religiosa.

96,—Tomo aqui la palabra experiencia en el sentido de
la produceién espontdnea, de la aparieion de estados de
conciencia, opuestamente & la elaboracion por medio del
pensamiento. Trataremos sobre todo de determinar la na-

turaleza y extension de lo que debe contarse como expe-

riencia religiosa, asi como las limitaciones & que, en virtud
de st naturaleza propia, estd sometida esta experiencia. Mi
objeto, en las piginas que siguen, serd describir la expe-
riencia religiosa desde un punto de vista estrictamente
psicoldgico.

97.— Lia experiencia, en el sentido de los hechos de que
somos testigos, no acaba jamds en tanto dura la yvida. Asi
puede ofrecer una serie de estados particulares, pero jamas
una totalidad completa, y ningiin axioma general se forma
como resultado eristalizado de la experiencia. Los sistemas
6 las generalizaciones resultan, ya de una elaboracion de la
experiencia por el pensamiento, ya de la aclaracion entera-
mente inconsciente de una experiencia particular 6 de una
clase particular de experiencia, considerada como determi-
nante de todo el resto. Antes de llegar & la reflexion cons-
ciente, se encuentra esta aclaracién inconsciente en la base
de todo lo que mas tarde se considerard como resultado de
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la experiencia religiosa. s propio del sentimiento que, una
vez despierto por un suceso particular, tiende & invadir
toda la vida consciente y trata de extender su matiz & to-
dos los demis elementos de esta vida, cstén 6 no en relacién
con el suceso de que se trata. En virtud de esta expansion
del sentimiento (que es como he denominado este fenomeno
en mi Psicologia), estados internos, que en si y por simis-
mos no tienen nada que ver los unos con los otros, pueden
adquirir un cardcter comuin, y de la serie de los fenémenos
interiores puede formarse un todo, aun cuando la serie en
si no tenga término. Las experiencias que determinan de
esta suerte la coloracion de la vida interior entera, pueden
variar en la medida mds amplia con los individuos y con
las circunstancias. Por inevitable y significativa que sea
esta expansion del sentimiento, contiene, sin embargo, mo-
tivos de error que no hay que olvidar en la estimacién de
los datos de la experiencia. Tal expansién del sentimiento
es, naturalmente, ella misma una experiencia; pero es s6lo
secundaria en comparacion de los hechos internos cuyos
resultados tratamos de determinar.

En el conflicto entre el optimismo y el pesimismo, por
ejemplo, veremos que se consideran experiencias aisladas
¢omo tipicas y dotadas del poder de determinar el punto
de vista elegido. Aun cuando los adeptos de las dos teorias
apelen & la observacion y al pensamiento, el resultado oh-
tenido se determinard mucho menos por la generalizacion v
la induceion logicas que por una expansién del sentimien-
to. No tienen mids que conservar frescas las experiencias
tomadas como punto de partida, y hacerlas conservar su
puesto en el centro de la conciencia, de manera que se fije
la atencion en ellas, y el resto se sigue por si mismo.

Si la creencia en la conservacién del valor es la esencia
de toda religién, resulta que ninguna puede formarse so-
bre la base de la experiencia inmediata. No podemos apren-
der mmedlaimnento 4 conocer sino los valores particula-
res y definidos que tiemen por (,nnLllcmnes nuestra na-
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turaleza humana ¢ individual, y nuestras condiciones es-
peciales de existencia; ninguna experiencia puede ense-
fiarnos nada inmediato acerca de la conservacion de estos
valores, no mds que puede mostrarnos que lo que para nos-
otros posee el valor superior es el hecho capital de la rea-
lidad. Nuestras experiencias, los sucesos de nuestra vida,
pueden proporeionarnos un mofivo para creer en la conser-
vacion del valor, pero no pueden jamds proporcionarnos el
contenido de esta ereencia. Lia vida personal, mds especial-
mente tal como se expresa en las grandes crisis, cuando se
abren nuevos caminos y nuevas formas de la vida se mani-
fiestan, es el valor mds alto que conocemos, Asi nos servi-
mos involuntariamente de las experiencias que tenemos de
esta vida para iluminar la totalidad de lo real; nos parece
que en tales crisis la realidad nos revela sus fuerzas ocultas.
Bs ésta obra de una expansion del sentimiento. Si tratamos
de traducirla en forma de pensamiento, obtenemos una
conclusién por analogia que se encuentra del otro lado de
la linea que constituye el limite del pensamiento y de la
poesia (§ § 19 y 20).

~ 28.—En toda experiencia hay que distinguir entre lo
que se da inmediatamente y lo que sirve para explicar y
expresar lo dado. Istos tres momentos: el estado mismo, su
snsa y s expresion pueden estar tan junfos que no pue-
dan separarse sino por un andlisis ulterior mds intimo y
exacto. La relacidn de que se trata se asemeja 4 la que exis-
te entre un descubrimiento, su comprobacion y su exposi-
cion. Estos momentos pueden también estar muy cereanos
uno del otro, aun cuando sea muy importante conservarlos
separados.

Si apelamos 4 nuestra experiencia individual, el mismo
estado experimentado no puede darnos siqniera un punto
de apoyo pasajero. El hecho de tener ese estado wna causa
definida no puede experimentarse de una manera tan in-
mediata como el estado mismo. Porque cuando algo ha
conmovido fuertemente nuestra vida psiquica, y produci-
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do en ella grandes efectos, éstos, que son el objeto inme-
diato de nuestra experiencia, nos absorben de tal modo que
se nos hace imposible formarnos idea clara y propia de su
causa. Lia causa efectiva consiste en una pluralidad de
condiciones, y no puede descubrirse sino merced 4 una in-
vestigacion eritica. Una ilusién nos hace creer que experi-
mentamos la ¢«causa como tal». La existencia de una rela-
cién causal no puede nunca ser percibida inmediatamen-
te: la obseryacion inmediata nos muestra tan sélo que una
cosa viene después de otra, y nunca que es producida por
esta otra. La presencia de una relacién causal no queda de-
mostrada sino cuando podemos demostrar en tal suceso
particular antecedente la condicién necesaria para que el
estado particular en cuestion se siga de wna manera inevi-
table. Pero ni un «solamente» ni un «inevitablemente» pue-
den ser conocidos de manera inmediata, sino que hay que
determinarlos por comparacion y experimentacion. Asi, en
los casos dudosos, apelamos & las comparaciones y experi-
mentaciones, y en especial se apela mas frecuentemente 4 la
experiencia. No se empieza por la duda, ya en el dominio
de la experiencia externa, ya en el de la experiencia inte-
rigr. T'odo elemento de conciencia que aparece se acepta al
principio instintivamente como legitimo, como expresion
misma de la realidad. Aparece, por decirlo asi, revesti-
do de un cardcter de realidad, que no desaparece sino cuan-
do se presentan elementos contradictorios con igual ca-
ricter. Alll donde no se presenta un conflicto de este oé-
nero, no surge ninguna duda, y en este caso no se nece-
sita de un criterio de la realidad ¢ de la validez. Pero si
hay conflicto, esta cuestién aparece inevitablemente: ¢cudl
es, de estos elementos, el que posee verdadera realidad?
Y esta cuestion no puede resolverse sino cuando se des-
cubre una conexion ineludible entre uno de los elemen-
tos en pugna y otros elementos cuya solidez ha sido deter-
minada anferiormente. Es lo que hacemos cnando tenemos
una duda relativa 4 algo de lo que nos rodea. La diferencia



118 FILOSOFIA DE LA RELIGION

entre una alucinacién y un hecho real se puede reconocer
en el hecho de que cabe mostrar que éste, y no aquélla, es
un término de una larga serie de consecuencias y de cau-
sas, compuesta de elementos cuya solidez no se pone en
duda. Cuanto méds logicamente encadenado estd un ensue-
iio, mds nos parece realidad; cuanto mds aislado permanece
un elemento de nuestra experiencia, mas nos inclinamos &
tomarle por un ensuefio (45). Lo que es verdad en este res-
pecto de la experiencia exterior, lo es también de la inter-
na. En ésta atin es imposible experimentar de manera in-
mediata una relacion eausal. En cualquier discusion acer-
ca del valor de la experiencia religiosa—a condicién de
que no sea solamente superficial —sera por lo menos ttil,
cuando no absolutamente necesario, tratar el objeto de
una experiencia inmediata como todo lo distinto posible de
lo que se supone ser su causa. Aquéllo de que se tiene ex-
periencia intensa ¢ inmediata no puede 4 su vez ser una
ilugitn. El elemento ilusion no nace sino por una falsa ex-
plicacién causal, que se confunde con la observacion inme-
diata. Tendremos, mds adelante, ocasién de explicar el me-
canismo de la explicacion causal.

Cuando se produce un estado de conciencia violenta-
mente execitado, 6 una experiencia capaz de excitarnos vio-
lentamente, la primera necesidad sentida no serd la de de-
terminar su eansa, sino la de darle libre curso por medio de
gestos 6 de exclamaciones, de expresarlo en palabras ¢ en
actos. El individuo busca entonces pensamientos 6 image-
nes propias para satisfacer esta necesidad ¢ para guiarle en
determinada direccion; hay aqui una necesidad de reaceion
y de reaccion en forma de miedo 6 de reconocimiento, de
amor 6 de cblera y odio, segiin las circunstanecias. Lia natu-
raleza de esta reaccion estard determinada por las expe-
riencias anteriores, y por las tradiciones que influyen en
el sujeto. Sdlo en naturalezas especialmente originales se
origina una nueva construccion. Entre esas naturalezas se
reclutan los profetas y los fundadores de religiones.
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(Gracias 4 un artificio natural, lo que satisface la necesi-
dad de expresion y de reaccién puede eoincidir con lo que
satisface la exigencia de explicacién causal, cuando esta
aparece. Durante los estados de conciencia claramente re-
ligiosos, la necesidad de conocimiento no se hace sentir 4
parte, ni se presenta seguramente bajo una forma critica;
la necesidad de expresion y de reaccitn, idéntica 4 la de
simbolizacion, es la que claramente predomina, y la que,
por consigniente, determina el econtenido de la idea reli-
giosa.

St la experiencia inmediata no puede darnos indicacio-
nes seguras con respecto d la causa de lo que hemos expe-
rimentado, es todavia menos capaz de darnos el menor in-
forme digno de confianza acerca de la cuestion de si la ex-
periencia se debe & una causa <natural> ¢ <sobrenaturals.
En las desericiones detalladas de los estados religiosos,
vemos muchas veces que el sujeto salta 4 la conclusion de
que la causa debe ser ¢sobrenaturals tnicamente porquie
no sabe hallarla natural, y porque no piensa tener él mismo
alguna intervencion., Asf Santa Teresa dice: «Senti mialma
inflamada por ardiente amor 4 Dios: este amor era eviden-
temente sobrenatural, porque yo no sabia quien le habia en-
cendrdo en mi, y yo misma no habia tenido parte en la cosa». s
este un rasgo que se repite continuamente entre los misti-
cos y los pietistas, que cuanto més retienen (6 ereen retener)
st pensamiento y su voluntad, mds atribuyen un origen di-
vino & sus experiencias intimas (46). Vemos aqui de nuevo
el mismo substratum de conecepcion dualista que encontri-
bamos en el concepto de milagro en general. Lios milagros
psicoldgicos perfenecen & la misma categoria que los mila-
gros fisicos, ain cunando la creencia en los primeros sea
mas persistente que la crencia en los segundos.

20.—La relacion de las ideas religiosas con las experien-
cias inmediatas es variable. Puede ocurrir que la experion-
cia se desarrolle como una serie de estados psiquicos, y que
s6lo ocurra esto después de que se busque una idea capaz



120 : FILOSOFIA DE LA RELIGION

de indicar (es decir, de explicar ¢ expresar, 6 ambas cosas
4 la vez) esta experiencia. Semejantes ideas, bajo la impre-
sidn de experiencias extraordinarias y entre personalida-
des creadoras y originales, pueden ser también originales.
Pero, en general, tienen su origen en el circulo de las ideas
tradicionales con las cuales estaba ya familiarizado el suje-
to, pero que hasta entonces no habia notado. No faltan
ejemplos de personas que primeramente se convencieron
de su «conversion» ¢ de su «renacimiento» yiendo que sus
experiencias se ajustaban & lo referido por creyentes de
autoridad (47). Bl cambio que se observa se interpreta por
medio de tradiciones, cuya utilidad y aplicacion practica se
ve por vez primera, y (ue se transforman, de muertas que
estaban, en un tesoro vivo. Pero muchas veces ocurre que
son las ideas tradicionales mismas las que sugieren las ex-
periencias. Para la mayor parte de los hombres, la expe-
riencia religiosa consiste en esfuerzos y en estados deseri-
tos é inenleados por la tradicion. Entonces las ideas es-
tin enteramente dispuestas de antemano y no tienen mis
que ser traducidas en la experiencia. lia mayor parte e
las gentfes realizan sus experiencias religiosas en compa-
fifa de creyentes que tienen la fe mas 6 menos desarrollada.
Asi el grado de la experiencia esta limitado de antemano.
Las experiencias que no pueden expresarse en el circulo
tradicional de las ideas religiosas, aparecen inciertas, peli-
grosas y aun perniciosas. Iin las explicaciones teoldgicas,
este cardcter confesional, tan frecuente en las experiencias
. religiosas, se expresa con claridad, y muchas veces con ple-
na conclencia. =

Bl antiguo pietismo, por oposicion & la ortodoxia que
combatia, concedia gran importancia &4 las experiencias in-
teriores. Pero, considerando la iglesia protestante la Biblia
como regla suprema, los pietistas eclesiasticos afirmaban-
expresamente que la experiencia interna debia subordinar-
se d las-ensefianzas de la Biblia. En su notable obra titula-
da Theologia experimentalis (1715). Gottfried Arnold dice
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que la experiencia religiosa se coloca por bajo de la Eseri-
turd y no aporta ningiin principio particular que venga i
afiadirse 4 ella. Todo el valor de la experiencia, 4 sus ojos,
consiste en el hecho de que proporciona campo para poner
en prictica doctrinas de la Escritura. La experiencia, des-
de luego, no es el terreno; es el resultado y el fruto, y ha de
ser juzgada segrin «la palabra de Dioss. Con la claridad que
le distingue, Arnold deduce en seguida de aqui la conse--
céuenecia de que la experiencia no debe ocupar en religion el
mismo lugar que en la ciencia; en religién sigue & la
creencia, en la eiencia la precede. Los tedlogos modernos,
por el contrario, han tratado de trazar un paralelo entre la
experiencia religiosa y la experiencia cienfilica, sin reco-
nocer las consecuencias formidables de semejante proce-
dimiento. Esto les lleva, por lo menos, & reconocer que el
individuo no puede jamds, por medio de la experiencia,
aprender todo lo que deberia creer segiin las ensefianzas de
la [glesia, dQué valor puede tener para los individuos «la
expertencia comun de la asambleas, y puede llamarse jus-
tamente 4 esto «experiencia comuin» si no todos participan
de ella, ni pueden varticipar? Por otra parte, las ensefian-
zas de la Iglesin comprenden gran nimero de cosas, como
la Creacion, el Juicio final, que es imposible que experimen-
te cada cual.

La limitacién impuesta por los eredos ha hecho unila-
teral é imperfecta la experiencia religiosa—y ann la expe-
riencia interior en general. Ha dejado en la sombra aspec-
tos de la vida interior que tienen los mejores motivos del
mundo para ser considerados. Y, lo que es de extraordina-
ria importancia para la filosoffa de la religién, ha hecho
psicologicamente inexplicable el origen de las ideas reli-
giosas. Porque la experiencia religiosa debe seguramente
condueir en ocasiones 4 la formacion de ideas nuevas, 6, al
menos, 4 que se tomen en consideracion ideas distintas 4
las que la tradicidn sanciona. Debe ser posible realizar des-
cubrimientos en el dominio de la vida interior, por igual
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razon que en el del mundo exterior. Las condiciones de la
una cambian exactamente lo mismo que las de la otra—y
asi ocurre necesariamente, puesto que la vida interior y la
exterior obran y reobran sin cesar la una sobre la otra,
No tenemos derecho 4 admitir dogméiticamente que todas
las experiencias psiquicas esenciales han sido ya hechas, de
suerte que las generaciones del porvenir no tienen mds que
ejercitarse en las formas del pensamiento que han sido de-
terminadasg en cierta época. Jamas serd posible probar que
ol munio del espiritu ha llegado 4 su conelusién,

30.—El valor practico de una idea se prueba de una de
las dos maneras siguientes: O bien la experiencia nos con-
duece 4 formarla 6 elegirla como expresion delo que hemos
experimentado, O bien nos ayuda, cnando simplemernte nos
adherimos 4 ella 6 en ella nos absorbemos, 4 conseryar
nuestro valor en la batalla de la vida, 4 permanecer fieles
4 lo que conocemos como mejor, y & imponernos tareas
que secundan nuestro desenvolvimiento personal. Poco im-
porta, desde lnego, que una klea sea causa 6 efecto de la-
experiencia,en ésta ha deser experimentada. Pero, al propio
tiempo, no hay que olvidar jamds que la prueba completa
y empirica del valor practico de una idea no puede darse
jamds sino cuando se ha tenido ocasién de experimentar si
las mismas experiencias no podian expresarse de otro modo,
O 81 las mismas experiencias, 0 otras de ignal valor, no
pueden revestir otras ideas que aquéllas de que se trata.
Ils preciso no solo nna prueba, sino también una contra-
prueba; y para eso raras veces ofrece ocasion la vida del in-
dividuo. Por regla general, el individuo reduce su expe-
riencia 4 esto: que ciertas ideas le hayan 6 no ayudado en
determinadas circunstancias. No serd capaz de probar que
otras ideas que las que realmente le han ayudado habrian
podido haeerlo. L.a experiencia inmediata, por lo menos, no
puede decirle nada sohre el particular. No puede decirle
tampoco si lo que 4 él no le ha ayudado no podria ayudar
4 otros hombres, 6 4 él mismo, en otras circunstancias. La
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experiencia conservard siempre el sello de la personalidad
individual; «la experiencia comin: es, mas O menos, una
ilusion, porque, realmente, individuos distintos interpre-
tan y aplican cada nno & su manera esa experiencia llama-
da «comuin». Pero ahora que hemos reconocido las dificul-
tades contenidas en el paso de la experiencia individual 4
la confesional, estaremos vigilantes cuando la experiencia
confesional proclame que es accesible & todos los hombres,
i condicion de gue squieran» aceptarla. Aqui también, la
hipotesis subyacente es que se eonocen todas las posihili-
dades, es decir: todas las relaciones y todas las condiciones
personales.

31.— Hasta el presents (§ § 26-30) hemos examinado la
experiencia religiosa como experiencia, es decir: segiin las
condiciones y las eualidades que tiene en comiin con cual-
quiera otra. Vamos ahora 4 discutir lo que es particular &
la experiencia religiosa y la distingue de cualquiera otra
experiencia psicologica. La experiencia religiosa es esen-
cialmente el sentimiento religioso. Su objeto inmediato es
el estado de conciencia intimo gue persiste en el curso de
los acontecimientos interiores y exteriorves. Pero hay, por
parte del sentimiento religioso, otras experiencias de sen-
timiento. Asi nuestra desericion de la naturaleza del senti-
miento religioso no se completard sin un estudio de las
semejanzas y desemejanzas que existen entre él y los sen-
timientos que ms se le parecen.

Todo sentimiento, es decir: todo placer ¢ todo dolor,
cualquiera que sea su especie, expresa el valor que tiene
para nosotros un acontecimiento del mundo exterior 6 inte-
rior. inversamente, tiene valor lo que es objeto de una
satisfaceion inmediata, ¢ proporciona medios adecuados
para satisfacerla (§ 3). Lios conceptos de «fin» y de «medio»
suponen el®de valor, y el valor & su vez supone un sujeto
capaz de experimentar placer y dolor. Cuando atribuimos
valor & cosas 6 estados, esta cualidad, como todas las demas,
indica una relacion definida 4 un snjeto, en la especie,
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capaz de experimentar placer 6 dolor. Esta cualidad
<valor», eon respecto 4 las demds cualidades de cosas O es-
tados, no es mds que secundaria; porque lo que da valor 4
las cosas y 4 los estados, es precisamente estas cualidades.
Por consiguiente, el valor es una cualidad de segundo
grado.

Diferentes clases de yalores corresponden # las dife-
rentes clases de sentimientos. Un grupo de valores se en-
laza con la afirmacion de sf propio, desde su forma mds ele-
mental 4 su forma mds idealista. Otro se enlaza con los
sentimientos de abandono con respecto 4 los seres, las eir-
cunstancias y los deberes que exceden de las condiciones
de la afirmacion aislada de si mismo—y entre estos senti-
mientos se encuentran los que se denominan respectiva-
mente moral, estético é intelectual. La posibilidad de un
tercer grupo de valores, de los valores religiosos, depende
de la respuesta 4 la siguiente cuestion: los dos primeros
grupos, el de la afirmacion de sf mismo y el del abandono,
¢son ambos 4 la vez adquiridos y conservados en la reali-
dad, tal como ésta se nos ofrece? La realidad, desde luego,
aparece como un campo de batalla donde se decide la
suerte de los valores. Se representa un gran drama, en que
el hombre es actor tanto como espectador. Si no fuese mds
que actor, toda su energia y todo su interés se concentra-
rian en el papel que esta llamado 4 vepresentar, y no ten-
drian tiempo ni energias, ni la cantidad de interés necesa-
ria para dejar que la acecién del drama en conjunto pro-
dujese en él los efectos mas hondos. Si sélo fuese especta-
dor, su emoecion durante el juego eseénico seria entera-
mente estética ¢ intelectual. Pero es ambas cosas 4 la vez,
posee él mismo valores que enfran 4 tomar parte en el
combate, y 4 mds de la simpatia que le inspiran, la imagen
que se forma del conjunto del drama le afecta profunda-
mente y determina la manera de ser de su espiritu. En lo
mas hondo de su ser, y por amor 4 los valores mas altos
que conoce, se sentird arrastrado en el gran sistema y en el
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curso de las cosas, de suerte que, segiin el destino de estos
valores, nacerd en él un vivo sentimiento de dolor 6 de
placer. En sus formas inmediatas, este sentimiento se des-
carga en forma de expresiones de esperanza ¢ de temor, de
admiracién 6 de horror, de alegria ¢ de tristeza. Estas ex-
presiones se presentan en todos los dominios, y son los
juicios de valor en su forma mds sencilla. El senfimiento
que determina el destino de los valores en lalucha por la exis-
tencia en el sentimiento religioso. Estd, por consigniente, de-
terminado por la relacion de los valores con la realidad.
Tsta relacion, tal como se manifiesta 4 los hombres, deter-
mina el valor que atribuyen 4 la realidad. Por tanto, los
juicios religiosos son juicios secundarios de valor; con res-
pecto 4 los juicios primarios del mismo género, que sirven
para expresar los dos primeros grupos de valores, son con-
siguientemente derivados.

A despecho de su cardcter derivado, los sentimientos
religiosos pueden ser experimentados de nna manera tan
inmediata y ardiente como los primarios. Pueden también
llegar & ser el valor esencial para el hombre, porque la re-
lacion del valor con la realidad es la que més estrechamen-
te compromete al hombre, y la que, por tanto, puede hacer
apelacion 4 todas sus energfas: ¢no es, en efecto, cuestion
de vida 6 muerte para todo lo que ha dado, 4 sus ojos,
prueha de valor? En el problema religioso, el concepto de
valor interviene en segundo grado; pero si es secundario.
es en el sentido en que, con respecto 4 las fuerzas concen-
tradas en un solo y mismo punto, es secundaria su concen-
tracion. Duvante la edad de oro de las religiones, cuando
estdn en camino de fundarse 6 de organizarse, esta concen-
tracion de todos los intereses y de todas las facultades en
un solo punto, es el rasgo mds caracteristico.

Y de ignal modo que el sentimiento religioso, & pesar
de su cardcter secundario en relacion con los demds senti-
mientos, puede ser experimentado tan inmediata y viva-
mente como ellps, asi pnede presentarse independiente-
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mente y reobrar sobre ellos. Al menos no puede estar nun-
ca en relacion con los mismos de una manera puramente
pasiva. La accién y la reaccion contindan sin cesar, y el
grado de independencia es, de una y otra parte, muy, va-
riable. Fs verosimil que los dos primeros grupos sean mis
independientes en un orden més elevado de cultura, cuan-
do la division del trabajo espiritual haya llegado 4 ser un
hecho. Como hemos visto anteriormente, el problema reli-
£10s0 10 se pone sino euando valores especiales comienzan
d aleanzar mds alto grado de independencia con respecto 4
esta concentracién de todos los valores, que es el rasgo ca-
racteristico de la religidon, y que encuentra su explicacién
psicoldgica en el hecho de que, en religién, el factor real-
mente deferminante es la relacién fundamental entre el va-
lor y la realidad.

La descricion y el andlisis psicologicos de un sentimien-
to no deben, naturalmente, confundirse con la realidad par-
ticular del sentimiento mismo. Para poder describir y ana-
lizar, tenemos necesidad de un conjunto de conceptos y de
puntoa de vista de que el estado de sentimiento, conside-
rado actualmente, en si mismo, no tiene necesidad de co-
nocer nada. Este sentimiento aparece con el sello de una
totalidad eompleta, 6 puede aparecer asi; se desarrolla de
la misma manera que el instinto, hajo el influjo de im-
presiones y de hechos que muchas veces no podemos
comprender nosotros mismos, y que, por primera vez, nos
llevan d recurrir conscientemente 4 una investigacion coms-
parativa. El sentimiento, cuya posibilidad y cardcter ge-
neral hemos descrito, es el elemento esencial en todas las
religiones y para todos los puntos de vista religiosos. Con
respecto a LI toda.b las ideas son subordinadas-y condieio-
nadas.

Se puede objetar aqui que, en las grandes formas hist6-
ricas de religiones, la presencia de seres personales de que
el hombre siente que depende, y que se coneiben como go-
bernando ‘el universo, es siempre cardcter esencial; por
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consiguiente, que el concepto de religién supone mito,
dogma y culto. La definicién de la religién sersa siempre,
en vltimo analisis, cuestion de gusto. Como en todas las de-
finiciones de conceptos fudamentales, consideraciones del
fin que hemos de proponernos harin siempre inclinar la ba-
lanza. Pero esto no sirve de nada para definir un concepto
de manera que se le despoje de todas las cuestiones y de to-
dos los problemas importantes que implica. El problema
religioso resulfaria seguramente muy simplificado si hubié-
ramos de restringir nuestra discusion 4 las religiones en las
cuales se pueden mostrar mitos, dogmas y culto, Pero ¢qué
decir, si el mito, el dogma y el culto no tienen significacion
religiosa sino porque se apoyan en el sentimiento anterior-
mente deserito? Siasi ocurre, es posible, no lo olvidemos,
que este elemento subyacente de la religion exista y actiie
sin expresarse en un mito, un dogma ¢ un culto. Es, por
tanto, natural insistir sobre todo en este sentimiento, y el
sentido mds amplio del concepto de religion es el mds na-
tural. Pero la cuestion no es de grandisima importancia, y
puede fiicilmente degenerar en puro verbalismo. Si se pre-
fiere renunciar por completo al uso de la palabra religién
mis bien que tomarla en este sentido amplio, cabe, como
he indicado en mi Psicologia, * llamar sentimiento de la
vida eésmica al determinado por la relacion entre el valor
y larealidad del mundo. Porque el sentimiento de la vida
organica corresponde de una manera inmediata & la corrien-
te vital en nuestro organismo, y estd determinado por ella;
toma un caracter diferente segiin que nuestra vida organi-
co sea embarazada ¢ desarrollada; de igunal modo también,
en el sentimiento que hemos deserito, tenemos un sintoma
del modo e6mo la vida (en la medida en que la conocemos
y en que unimos 4 ella nuestra felicidad y nuestra desgra-
cia) obra en el mundo considerado en su conjnnto (en la

* Madrid, Jorro, editor.
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medida en que podemos formarnos una imagen de él). Los
que no quieren usar la palabra religion en sentido am-
plio, pueden llamar religion (en sentido estricto) 4 una es-
pecie particular del sentimiento de la vida césmica. El
uso de la palabra religién en el sentide amplio no parece-
ria fuera de Iugar sino cnando esta manera de expresarse se
usara como una indigna adaptacién 4 formas religiosas
existentes. Por otra parte, la critica de las formas existen-
tes de la religién no por eso serd sino mds severa, si se
apercibe que se oponen de mds de una manera 4 la verda-
dera naturaleza de la religién, y que, por consiguiente, de-
signan algo que los excede. Para los que desean encontrar
refugio en un compromiso, hay otros caminos siempre
abiertos, y el hecho de que cierta terminologia pueda ser
aplicada erréneamente, en usos no cientificos, no constitu-
ye motivo suficiente para abandonarla si ha dado pruebas
de utilidad cientifica.

En su sugestiva obra titulada De la drreligion del porve-
nir * (Guyau se atiene al sentido restringido de la pala-
bra religién, porque se niega & reconocer como tal toda re-
ligién desprovista de mitos, de dogmas y de culto. Pero
distingue entre la arreligin y la antivreligion, y trata de
demostrar que «la irreligion del porvenir sabrd conservar
lo que hay mds puro en el sentimiento religiosos. Pero me
parece que es cuestion de saber si «lo que hay més puro en
el sentimiento religioso» no es asimismo lo que es esen-
cialmente religioso. J. Royce, un americano que ha escrito
de filosofia de la religién, y cuyo punto de vista no es el
mismo de Guyau, dice en un articulo interesante sobre el
Joven fildsofo francés muerto tan prematuramente: «Si las
opiniones de Guyan fueran las mias, las llamaria veligio-
sas sin vacilar, por la razon de que veria en ellas, lo mismo
que él, el cumplimiento, hajo una forma racional, de lo que

Madrid, Jorro, editor.
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ha buseado el instinto veligioso de la humanidads (48).
Nos hallamos aqui en la regién de los matices delicados.
Por mi parte, vacilaria menos que Guyan en tomar el con-
cepto de religién en su sentido amplio, atin cuando yo no
sea tan afirmativo en este punto como Royce.

32.-—La desericidn anterior del sentimiento religioso esta
confirmada, no sélo por el hecho de que nos permite dis-
tinguir claramente el sentimiento religioso de los demds
sentimientos; sino también porque nos explica las diferen-
tes formas que puede temar el sentimiento religioso.

Cuanto mas absorbe a los hombres el cuidado de su con-
servacion personal, 6 mds se ocupan de los problemas inte-
lectuales, estéticos 6 morales, mas pasan 4 segundo térmi-
no las cuestiones propiamente rveligiosas, si es que no
desaparecen por completo. El mundo real, en estas diferen-
tes cireunstancias, es ya un obstaculo que vencer, ya un
objeto que comprender ¢ que contemplar, ya mds bien un
punto de apoyo para los esfuerzos de la voluntad. La dife-
rencia entre la actitud intelectnal y la actitud religiosa
con respecto 4 la realidad es particularmente luminosa en
este respecto. La realidad ofrece al conocimiento riquezas
inagotables y una inmensa multiplicidad; contiene muchas
mis cosas que las que los hombres pueden abrazar desde el
punto de vista de lo que llaman el valor. Porque actuali-
za formas y grados de realidad que se extienden mucho
mis alld de lo que, desde el punto de vista hnmano, se con-
sideraria como valor, y que muchas veces se oponen & ello
de modo muy vivo. Intelectualmente hablando, esta pleni-
tud y esta superabundancia constituyen un bien: la concep-
cion del mundo que nuestro saber trata de formar se hace
asi mds comprensible, y ello estimula nuestros estuerzos
para comprender las formas y los grados particulares gue
se ofrecen en lo que tienen de especial, asi como la relacion
determinada de estos elementos con el gran todo. Desde el
punto de vista religioso, inversamente, esta riqueza de
formas y de grados no se considera sino como medio para

9
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expresar y actualizar los grandes valores de la realidad;
desde el punto de vista religioso, esta gran diversidad es
origen de peligro y de inquietud, puesto que la realidad
de los valores no es tan fdcil de demostrar como si lo real
tuviese un contenide menos rico. La inmensidad del uni-
verso parece demasiado vasta para ser yesumida en térmi-
nos de valores humanos. Por consiguiente, puede produ- .
cirse aqui un conflicto entre los intereses de la inteligen-
cia, que, regocijindose con la plenitud de las cosas, anda
siempre en busca de nuevas variaciones y de nuevos enla-
ced, v los de la religion, que para poder determinar el
punto de vista de los valores, tiende nwturalmente 4 limi-
tar la concepeién del mundo (cuando lleguemos al problema
moral veremos que esta llega & ser tendencia dominante).

Tsta oposicién se marca muy claramente si compara-
‘nos dos naturalezas tales como la de Pascal y la de Spino-
sa. Ta infinitud de la naturaleza, que espanta al uno, rego-
cija 6 inspira al otro. Y, sin embargo, Spinoza también era
4 su manera una naturaleza religiosa. Porque el interés
intelectual puede inconscientemente traer consigo una va-
loracion de la existencia. Si la realidad misma, en su pleni-
tud, se muestra inteligible, llega 4 ser, desde el punto de
vista intelectual también, un foco de valores. Nos da la gran
alegria de saber, y el efecto de ello no serd sino grande, si
oS Teconocemos como miembros del gran todo. Entonces
se produce el amor intelectual que era, para Spinoza, el so-
herano bien—la contemplacién tranquila, y no obstante
entusiasta, por la cual llegaba poco & poco & considerar to-
das lag cosas como formando un gran todo armonico.—Por
analogia con esto, serd fieil sefialar la relacién entre el
sentimiento religioso y los sentimientos que estan con él
on igual relacién que el sentimiento intelectual. La rela-
cion religiosa se caracteriza siempre por el esfuerzo hecho
para fijarse en la conservacion de todo lo que, en la reali-
dad, tiene un valor, sin ocuparse de saber qué valor estima
més alto el hombre 6 cual pueda ser su coneepcion de la
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realidad. Pero la existencia del sentimiento religioso no es
posible sino con la hipdtesis de que los hombres han expe-
rimentado la vida, la verdad, la belleza y la bondad. El sen-
timiento religioso empieza 4 obrar cuando se comparan
estos valores con la realidad. Se puede ver aqui la oposi-
cion y la relacion que existen entre el sentimiento religio-
80 y otros sentimientos, pero es necesario que advierta 4
mis lectores que lo que he deserito eémo dos experiencias
distintas, la experiencia de la vida, de la verdad, de la be-
Ileza, de la bondad, de un lado, y de otro la experiencia de
la relacion de estos valores con la realidad actual, no se rea-
liza necesariamente en dos momentos distintos, sino que
puede combinarse en un solo acto, de suerte que el sujeto
no sea ¢l mismo consciente de la menor diferencia entre
ostas dos operaciones (§ 31). Hs preciso hacer esta distin-
cion para la descricion psicologica, pero no se hace nece-
sariamente en la vida. Las dificultades religiosas deben
toda su agudeza al hecho de que, durante los periodos cld-
sicos de la religién, no habia fuera de su terrenc ni vida
digna de este nombre, ni verdad, ni belleza, ni bondad; la
religién, en su forma concentrada, habia absorbido en si
misma todos los elementos de valor; asi no podian nunca
presenfarse con sus caracteres independientes; y no piieden
presentarse asi, como ya lo hemos hecho notar varias ve-
¢os, sino enando —y esto es un resultado de la divisién del
trabajo abriéndose paso en el dominio espiritual—el pro-
blema religioso hace su aparieidn.

- Las diferencias entre puntos de vista religiosos depen-
den, ya de los diferentes valores que se supone experimen-
tados, ya de las distintas concepeiones de la realidad que se
toman eomo base, ya del grado de energia que se aplica 4 la
comparacion del valor con la realidad, proyectando hacer
de esta relacion objeto de una experiencia mds aguda.
Y estos tres origenes de diferencias nacen todos de la des-
cricion ya hecha de la religién: un sentimiento determina-
do por el enlace del yalor con la realidad. Para caracteri-
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zar de una manera complefa una religién 6 una posicién re-
ligiosa determinada, habrd que colocarse en estos tres pun-
tos de vista. Ejemplos de su importancia se ofrecen tanto
en lo que antecede como en la discusion que va d seguir.

33.—Si nuestra concepcién del mundo nos ofreciera in-
mediatamente la realizacién de los valores mds altos, 6 si
siquiera nos hiciera ver en la realidad el tranquilo foco de
los valores, no se veria producirse ningiin sentimiento re-
ligioso especial. Habria una armonia inmediata entre la ex-
plicacidn y la valoracion de lo real; todo lo que apareciese
como causa activa en el mundo se mostraria al propio tiem-
po como medio de realizacion de un valor. De hecho, para
tomar unaexpresion del lenguajede la economia politica,no
habria utilidad limite. Pero en el estado verdadero de las
cosas, puesto que la relacién entre los valores y la realidad
efectiva ofrece un problema tan grande, es preciso un'es-
{"Iﬁllel‘_Zt'! enteramente particular para no dejar de estar con-
vencidos de 1a conservacion de los valores.

Por otra parte, no se produciria ningin sentimiento
particularmente religioso, si el poder que el hombre tiene
de trabajar por el bien de los ohjetos de valor (en él y en el
mundo), fuera ilimitado. El sentimiento religioso supone
un esfuerzo para mantener los valores en nosotros y fuera
de nosotros, esfuerzo que ha de encontrar obsticulos. Pre-
cisamente en esta regidn interior es donde el hombre se
siente dependiente y dividido. [l sentimiento de depen-
dencia no puede nacer sino all{ donde }iuy estuerzo para
avanzar. El animal atado no empieza & sentir la sujecion
sino enando trata de ir mas lejos de lo que le permite lo
largo de la cadena. Cuando este sentimiento de dependen-
cia es algo mds y distinto 4 una especie de fatiga que po-
dria nacer de la inercia, indica que el hombre ha llegado al
limite de su voluntad. El leén en la jaula, pasedndose 4 lo
largo de los hierros, ha llegado 4 los limites que le estdin
impuestos, y siente su sujecion; si hubiera de permanecer
tranquilamente echado en el fondo de la jaula, no la senti-
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via, y juzgaria la realidad mucho més sencilla y arméni-
ca. Pero el hecho de haber alcanzado los Iimites de la vo-
Iuntad, no es en si suficiente para crear una relacion re-
ligiosa. Una vez llegado 4 estos limites, y 4 despecho de
ellos, es preciso todavia afirmar el deseo de la conserva-
cion de los valores. Debemos estar en disposicion de for-
marnos ideas de un mundo de valores, sin abandonar la
realidad de los mismos porque las tacultades humanas ha-
yan alcanzado sus limites. Es preciso que se tenga el pre-
sentimiento de que el principio del mundo de los valores
es, en iltimo término, idéntico al principio de la relacion
causal en la realidad, y que una sola y misma cosa nos hace
capaces de hallar valores en la realidad y encontrar esta
realidad inteligible para nosotros.

En la famosa reduceion, hecha por Schleiermacher, de la
religion al sentimiento de dependencia, no se acenttia sufi-
cientemente el hecho de que esta dependencia tiene por
condicion una actividad, y de que no se manifiesta sino con
la limitacién de esta actividad. Y Schleiermacher no pone
bastante en evidencia el hecho de que esta dependencia se
deja sentir en la lucha por los valores que al hombre le pa-
recen mas superiores.

El papel que la conciencia del pecado desempeiia en nu-
merosas religiones pone en claro el cardcter del sentimien-
to religioso de dependencia. En la conciencia del pecado,
el hombre siente el desacuerdo que existe entre el ideal
de voluntad que su estimacion de los valores le ha llevado
4 formarse, y la realidad de su propia voluntad. Unas veces
la indolencia y la ineréia, otras la division 6 la falva de con-
centracién, otras una concentracién apresurada ¢ unilate-
ral, hacen tan diferente de su ideal la realidad de su vida
interior. En la conciencia de la redencion 6 de la expiacion,
se adquiereé el convencimiento, 4 veces subitamente, de
que & despecho de todo esto se conservan los valores, que
se conservan en el corazon de los hombres y que los con-
quistardin. Este drama psicolégico interno se reconoce en
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las religiones populares mis elevadas—el budhismo y el
eristianismo —como el verdadero drama del mundo, y para
su desenvolvimiento en el alma del hombre es para lo que
sirven, en liltimo resultado, las grandes trasformaciones
cosmicas. '

b) La fe religiosa.

34.— Como todas las demds experiencias, la experiencia
religiosa rveviste la forma de ideas mds 6 menos definidas
cuyo contenido depende del grado de desarrollo mental y
de conocimientos alcanzado por el hombre. La relacion de
armonia ¢ de desarmonia que une al valor & la realidad
encuentra su expresion inmediata en una exclamacién.
Cuando el hombre es duefio de un amplio circulo de ideas,
reune y compara instintivamente con sus demds sentimien-
tos y experiencias el sentimiento que le produce la rela-
cion entre el valor y la realidad: y asi, sea por semejanza
(y especialmente por analogia), sea por contraste con esas
otras experiencias, la religiosa adquiere una expresion y
terminologia mds precisas. Asi, en el lenguaje de la reli-
gion, términos como vida y muerte, salud y enfermedad,
luz y tinieblas, verdad y mentira, belleza y fealdad, justi-
cia é injusticia, sirven para representar ciertas oposiciones
experimentadas en la vida religiosa. Estos términos estdn
tomados del dominio de los dos primeros grupos de valo-
res: el de la conservacién de la vida y el de la verdad, la
helleza y la bondad.

Como todos los demds sentimientos, el sentimiento reli-
gioso oscila entre el placer y el dolor, la violencia, el ago-
tamiento, la interioridad y la exterioridad. Pero, puesto
que en toda persona hay siempre un esfuerzo hacia la uni-
dad y la sistematizacion, debe, 4 pesar de estas oscila-
ciones, haber siempre ciertas ideas esenciales hacia las que
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se vuelve el alma, y en las cuales encuentra la expresion de
todo lo que hay de esencial en su experiencia. En las tristes
horas de debilidad, el espiritu trata de mantenerse unido
4 1o que ha experimentado y pensado en las horas de luz y
de energia; 4 despecho de las oscilaciones, y niientras éstas
duran, se esfuerza por conservar la continuidad. La fe reli-
giosa no expresa solamente las, manifestaciones exteriores
*del sentimiento religioso del individuo, sino también, y mds
particularmente, su esfuerzo para conservar la relacion
entre el valor y la realidad, relacién que los hombres estin
inclinados 4 reconocer por sus mas hondas experiencias.

El concepto de fe implica la conviecién de una conti-
nuidad, de una persistencia mds alli del horizonte revela-
do por la experiencia y 4 través de las interrupeiones y los
vacios que caracterizan esta experiencia. Creemos en un
hombre cuando tenemos el convencimiento de que perma-
necerd siempre constante consigo mismo, & través de todos
los cambios, atin euanda su vida no esté terminada y no nos
sea completamente conocida. Creemos en nosotros mismos
cunando tenemos lu confianza de que no defrandaremos lo
mejor que hay en nosotros, sino que nos fijaremos firme-
mente en nuestras resoluciones solemnes, 4 pesar de todos
los obstdeulos. Y de igual modo también, la fe religiosa es
la convieecion de una estabilidad, de una certidumbre, de
un enlace no interrumpido en la relacién fundamental del
valor y de la realidad, por grandes que puedan ser los
cambios 4 que estin sometidas las condiciones de la reali-
dad, y, por consiguiente, las apariencias empiricas del va-
lor. La fe es de la misma especie que la fidelidad, y supone
en su objeto fidelidad. Tia fe es una continuidad subjetiva
de las disposiciones y de la voluntad, que trata de mante-
nerse unida & una continuidad objetiva en la realidad. El
objeto de la fe es la conservacion de los valores, pero la
existencia de la fe supone, por si misma, testimonio de la
conservacion del valor en una personalidad particular.

En sus formas mds simples y puras, la fe nace involun-
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tariamente. Pero esto no la impide ser materia de volun-
tad, si (como he hecho en mi Psicologia) tomamos la pala-
bra voluntad en un sentido amplio. Si una expresién é una
explicacién ha de permanecer constantemente yilida 4
través de los cambios de las condiciones, 4 través de todo
lo que, en la experiencia, estd desprovisto de conclusion y
es frecunentemente contradictorio, debe haber en ella un
desenvolvimiento de la actividad. En su forma mds senci-
Ha, esta actividad puede aparecer como confianza instinti-
va 6 esperanza llena de seguridad. S6lo enando la oposicion
entre el valor y la realidad toma formas mis dsperas y agu-
das, la fe aparece como un deseo, un anhelo, un proyecto 6
una resolucion, porque sélo enfonces todas las energias del
alma pueden concentrarse alrededor de este pensamiento
directivo y raciocinador, con clara conciencia de lo que se
trata. Ademds, experimentamos muchas veces en la fe,
como si estuviera presente, lo que quizd no podra reali-
zarse sino ulteriormente; enteramente igual que, en el mo-
mento de la resolucién, nos consideramos como obrando,
atin cuando podamos todavia tener mucho camino que an-
dar antes de poder realizar el acto. Semejantes anticipa-
ciones anulan la distincidn entre medios y fin; el tiempo de
preparacion y de esperano es ya puramente un medio para
un momento que ha de venir, porque el fruto de nuestro
trabajo se recoje mientras el trabajo se realiza, puesto que
es el trabajo mismo la mds alta recompensa. Hablando en el
lenguaje de la religion, fenemos la vida eterna en medio del
tiempo; no hemos de esperarla largo tiempo.
Hay, por consigniente, estrecho parentesco entre la fe
y la voluntad. Al deseribir cualquier manifestacion vo-
luntaria, que sea mas que puramente instintiva, el punte
esencial que conyiene poner en claro, es la insistencia con
que nos fijamos en la idea de un fin que hay que alcanzar,
sirva este fin 6 no 4 su vez como medio para otro fin ulte-
vior (49), En este elemento, en esta adhesion constante 4
.una idea mds ¢ menos lejana;, y con més 6 menos resis-
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tencias que vencer, esdonde los conceptos de fe y de vo-
luntad se mezclan tan estrechamente que hasta cabe con-
siderarlos como dos nombres de un solo y mismo fenémeno
psiquico. Si puede hacerse alguna distincion, consiste en
que la fo indica reposo y abandono, el reposo y el abando-
no que implica la concenfraciéon alrededor de una sola idea.
Se puede hablar de una «voluntad de creer» en la medida
precisamente en que puede expresarse el esfuerzo determi-
nado que conduce & semejante concentracion. Inversamen-
te, se puede hablar de una «fe en el querer», puesto que el
tranguilo abandono en el esfuerzo de la voluntad y la con-
fianza en su energia pueden ser condiciones necesarias para
el cumplimiento de la obra voluntaria.

35— Hay diferencias importantes en la naturaleza de la
fe religiosa, condicionadas—como las existentes en la natu-
raleza del sentimiento religioso (§ 32)—por diferencias de
valores y de motivos de valoracion, por otras en el conoci-
mientoide la vealidad y por las observadas en la energia
con que el valor y la realidad sen reunides y comparados.
[isas diferencias no son todas de igual importancia. Lo es
mas evidentemente la 1iltima,

El motivo que determina qué debe parecer 4 los hombres
dotado de valor, puede variar de un individuo 4 otro, de
nacion 4 nacion, de épocad época en punto 4 su naturaleza
y i su dominie. Puede ser la esperanza 6 el temor; un sen-
timiento egoista, 6 al menos individual, 6 simpdtico; este
motivo puede ser simple 6 compuesto; si es compuesto,
puede tomar diferentes matices, segiin las distintas relacio-
nes de los elementos constituyentes. Por lo que rvespecta al
dominio, la diferencia determinante puede ser del egoismo,
del individualismo y delda simpatia; el circulo de los valo-
res que hay que conservar puede extenderse, ya al indivi-
duo mismo eonsiderado de una manera m#s & menos cons-
ciente como aislado, ya & grupos de hombres y de esfuerzos,
an los cuales la conservacion y el esfuerzo del individuo no
entran sino como un término singular.
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La coneepeién del mundo adguiere su valor respecto @
la fe religiosa por el hecho de indicar las lineas segtn las
cuales, los valores se desenvuelven y conservan. Ella sola
proporciona el eseenario para el gran drama en que se de-
cide la suerte de los valores, y el escenario determina de
més de una manera la naturaleza y la marcha de la obra.

Pero, si la descricién precedente es exacta, el momento
propiamente religioso no llega sino euando se compara la -
estimacion del valor y'la concepeion del mundo. Por tal ra-
z6m, el grupo mis importante de diferencias que influye en
la fe religiosa, es el que tiene por origen la diferencia de
profundidad y de fuerza con que el valor y la realidad se
colocan uno al lado de otro en la conciencia. Podemos lla-
mar 4 esto =diferencias de sintesis religiosa». Naturalmen-
te, todas esas diferencias obran juntas, pero esta 1iltima es
la esencial. Mis adelante, examinaremos algunas de las més
tipicas, determinadas especialmente por las variaciones de
esta ltima relacion.

36,—Un tipo caracteristico y muy frecuente de la fe reli-
giosa estd determinado por la necesidad de reposo. Lia cau-
sa principal de fatiga y agotamiento en la vida es sobre
todo la inquietud y la dispersién del espiritu. Sufrimos
tantos influjos gue nos es dificil reconcentrar nuestros pen-
samientos; somos arrastrados en tantas direecciones, que
con dificultad podemos eoncentrar nuestra voluntad en un
fin 1inico; tantos sentimientos diferentes y cambiantes se
producen, que la armonfa interna del espiritu estd expues-
ta al peliero de deshacerse. Por razin de este sentimiento
de desacnerdo con nuestro ideal, experimentamos una ne-
cesidad interior, en tanto nuestras necesidades exteriores
obran sobre nosotros en forma de dolor, de debilidad y de
dependencia con respecto 4 necesidades elementales de la
vida.

Se lee en los Upanishads: «El Yo (A#éma), ol que estd sin
pecado, el que libra de la vejez, de la muerte, del sufri-
miento, del hambre y de la sed, aquél cuyos deseos son jus-
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tos y cuya decision es justa.— Yo soy ese Yo que los hom-
bres deben persegnir y tratar de conocer. El*que ha encon-
trado y conocido ese Yo, ha alcanzado todos los mundos y
colmado todas las aspiraciones». Y en otro lugar: «Sdlva-
me, porque me siento en la vida de este mundo como una
rana en una fuente sellada». «Jests de Nazaveth dice: Ve-

- nid & mi, fodos los que sufris y estais agobiados y yo os

daré descanso. Aprended & conocerme, y encontraréis re-
poso para vuestro espiritus. <Inquieto estd nuestro cora-
zon, dice San Agustin 4 su Dios, hasta que encuentra repo-
50 en Ti». La necesidad de reposo llega 4 hacerse una pa-
sibn en naturalezas como Santa Teresa, Pascal y Soren
Kierkegaard. Hay seguramente también elemento de pro-
funda pasidn en San Agustin, pero en él tenemos el plato-
nico y el principe de la Iglesia unidos al investigador fer-
viente, y 1a combinacion de todos esos elementos hace de
San Agustin una figura tnica en la historia de la vida re-
ligiosa. Santa 'evesa sentif tan hondamente la necesidad
de la unién con Dios, que la muerte sélo podia satisfacerla.
«No sabia donde buscar esta vida en otra parte que en la
muerte. El pez sacado fuera del agua ve al menos el fin de
su tormento: dpero qué muerte es comparable 4 la vida en
que languidezco»? '

En Kierkegaard también, el gran deseo es verse libre
de la lucha de la vida; los versos que deseaba se inseribie-
ran en su tumba expresan esa impaciencia: Un momento
més y la persecucion ha terminado, el ruido de la batalla
ya no se deja oir.

Iin esta vida, el creyente se encuentra en un elemento
extraiio; entre lo interior y lo exterior, entre la vida y sus
condiciones, hay falta de armonia. In el caso de Kierke-
gaard también, encontramos la metdfora del pez fuera del
agua; es un rasgo caracteristico de este tipo que la misma
imagen haya sido empleada por los antiguos indios en los
Upanishads, por la religiosa espafiola del siglo xvr y por el
pensador escandinavo del siglo xrx. Este rasgo ilumina la
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psicologia de la religion. El fin del hombre es infinito, pero
estd condenado 4 pasar la vida en el mundo de lo finito, y
de aqui resulta que su existencia toma una especie de ca-
ricter espasmadico. En Kierkegaard y atin en Pascal, esta
oposicion es mds fuerte que en Santa Teresa. En ésta, evoca
el deseo y la aspiracion interior, pero su voluntad estad
toda entera ocupada por el ohjeto supremo, y sélo su me-
moria y su imaginacion son bastante libres para analizar
sus experiencias, Pero Pascal y Kierkegaard tienen ambos
que lamar constantemente en su auxilio 4 la voluntad;
tienen que sostener nna lucha desesperada para mantener-
se derechos, frente al desacuerdo violento entre la verda-
dera vida y las condiciones de la vida actual, para perma-
necer ligados al pensamiento del objeto de la fe y para
resistir los ataques de la duda. A causa de este cardcter,
ambas fguras pertenecen 4 un tipo que vamos & describir
ahera (50),

37.— Por oposicion 4 este tipo, en que el sentimiento de
una falta de armonia es el rasgo esencial, y en quien este
sentimiento despierta la necesidad religiosa, existe un tipo

_cuyo elemento propio es una necesidad intima de desenvol-
vimiento personal y de abandono, que pasa por encima de
las opogiciones y lag limitaciones casi sin notarlas. En rea-
lidad, el sentimiento religioso no es en este caso un senti-
miento especializado, sino solamente un aumento y exten-
sion del sentimiento que provocaba ya la consideracion
del objeto de valor. El sentimiento religioso nace, en este
caso, del desenvolvimiento ulterior del impulso 4 la con-
servacion personal. No hay lugar aqui para la oposicion
enfre la afirmacion y el abandono de si propio, porque este
abandono nace del hecho de que el sujeto tiene 4 su dispo-
sieion mds energia y actividad sentimental que las que
pueden emplear sus intereses puramente individuales. En
la exuberancia de su alegria y de su entusiasmo, abraza la
vida de los otros hombres, y finalmente la de toda la rea-
lidad. La religion nace aqui del poder y de la alegria de
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vivir. En este caso también, el sujeto busca el reposo, no
ciertamente el reposo que sigue.al dolor y 4 la dispersion,
sino el de sus propias aspiraciones, ¢ue ningin objeto
‘puede satisfacer. Bl hombre feliz, como decia Aristoteles
hace mucho tiempo, desea ver la vida 4 su alrededor, uita
vida en que pueda participar y que pueda mantener.

Tin los tiempos modernos, este tipo ofrece ejemplos inte-
resantes en la persona de Campanella, de José Butler y de
Rousseau. Bl pasaje siguiente, tomado de un sermon de
Butler sobre el amor de Dios, es particularmente caracte-
ristico: «De ignal modo que no podemos abandonar este
mundo, 6 cambiar en él nuestras ocupaciones generales,
asf no podemos tampoco modificar nuestra naturaleza ver-
dadera. Por consiguiente, no se puede recomendar un ejer-
cicio del espiritu, sino solamente el ejercicio de las facul-
tades de que se tiene coneiencia. La religion no pide nuevos
afectos, sino tan solo la direccién de los que ya tenemos,
de esos' afectos que experimentais todos los dias, aun
cuando por desgracia limitados & abjetos que no les son ab-
solutaments inconvenientes, pero si absolutamente inade-
cunados». Gethe considera este tipo como fundamental (en
la profesion de ferde Fausto y en la Elegia de Marienbad), y
es 1o mismo que hace Schleiermacher (en sus Discursos sobre
la religion). Lo vemos repetido, bajo una forma que nos
hace pensar en el Evangelio de San Juan, en F.-D. Mauri-
ce, para quien el Infierno consistia en la separacion de con
Dios, y que, opuestamente 4 los que «fundan toda la teolo-
ofa en el pecador, dice en una de sus cartas: <jC uanto deseo
decirme y decir & todo el mundo que el Infierno ae que te-
nemos que huir es la ignorancia de la perfecta bondad y
la separacion de su lado, y que el cielo que hemos de
husear es ol conocimiento de esta bondad y la participa-
eion en su naturalezals (51).

38— UUn tercer tipo se caracteriza por el papel que des-
empefia el elemento intelectual y estético. Las naturale-
zas contemplativas se afanan por tener una CONCEPCION
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total, & euya luz se aclare la relacién del valor con la rea-
lidad. Unas veces es ésta la necesidad que tiene el pensa-
miento de comprender, otras la necesidad de la imagina-
cién de poseer imdgenes intuitivas, que es el factor predo-
tfiinante. Platdn, en su doctrina de las ideas, ha satisfecho
ambas necesidades: su espiritu descansa en. la contempla-
cion de las ideas eternas, 1inicas que tienen verdadera rea-
lidad; 4 costa de ellas, el mundo siempre cambiante de la
creencia era al fin considerado como puramente ilusorio.
Se puede encontrar la misma tendencia en los Upanishads.
Iiste tipo ha pasado por la doctrina platénica 4 la teologia
cristiana, donde se le puede reconocer en San Agustin; en
los misticos de la Edad Media, y, annque bajo una forma
inenos intensa, en tedlogos especulativos modernos, como
B. Martensen. Spinoza es un representante distinguido de
este tipo. Atin cuando su pensamiento sea claramente rea-
lista en tanto permanece en el terreno eripirico, encuentra
sin embargo la perfeccion suprema en la contemplacion de
las cosas sub specie wiernitatis; punto de vista que, segura-
mente, no se podria aleanzar sino por medio de un vigoro-
so trabajo intelectual, pero que, no obstante, es mds artis-
tico que cientifico. Llegar 4 esta actitud era, segiin Spino-
za, el soberano bien, el 1inico que fuese capaz de producir
una satisfaccion verdadera y profunda. En esta contempla-
cién, la vida interior esta estrechamente unida al pensa-
miento mds activo reflexionando sobre la naturaleza. de la
realidad, y la alegria de saber, asi despertada, ilumina toda
la representaciin del mundo, borrando los rasgos inarmo-
nicos, que son tan visibles desde un punto de vista finito y
limitado. Cada sentimiento y cada experiencia puede con-
tribuir al estado espiritual supremo, y el acceso 4 semejan-
to bien estd ahierto 4 todo investigador. La lucha entre los
hombres, que los bienes finitos ocasionan con tanta fre-
cuencia, desaparece aqui, porque la alegria que proporcio-
na un bien semejante no hace mas gque aumentar 4 medida
(ue pueden mdis hombres participar de ella.
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Muchos representantes de este tipo creen que en la idea
suprema, 6 en la contemplacion intelectual que consideran
como el soberano bien, tienen el resultado de la clencia su-
prema. Esto se basa en una ilusion, que tiene su origen en
los limites del conocimiento. Cuando esos espiritus encuen-
tran al fin reposo en la filosofia, es en la filosofia considera-
da no como una ciencia verdadera, sino eomo un arte (B2),
No obstante, los pensadores de este tipo han tenido el gran
mnérito de afirmar la importancia del pensamiento para la
vida, atin en los momentos en que el pensamiento opera en
sus tltimos limites. El arte de pensar es de la mayor im-
portancia para el arte de vivir, y caeriamos en la barbarie
espiritnal si este tipo ‘hubiera de carecer de represen-
tantes. ;

39.— Fn tanto la forma de fe religiosa que acabamos de
describir se acerca al punto de vista especulativo 6 artisti-
o, entramos mds profundamente en el dominio de la vo-
Juntad cuando hallamos la fe bajo la forma de afrevimiento
confiado. Liutero y Zwinglio—que se oponen muchas veces
4 la doetrina escoldstica segiin la cual la fe y el saber no
difieren sino en grado,—conceden gran importancia & la
idea de que la confianza gozosa (fiducia) es la esencia de la
fe. Lutero ha expresado este pensamiento con energia en-
teramente particular en su Gran Catecismo, y la toma
como base de su definicion de Dios: «Un Dios es aquél por
el cual el hombre puede proveerse de todo bien, aquél en
que puede refugiarse en todo peligro; tener un Dios, por
consiguiente, no es otra cosa que creer én él y tener con-
fianza en &l desde el fondo del corazon. Como he dicho
muchas veces, la confianza y la fe del corazén forman
solamente 4 Dios, un verdadero 6 falso Dios. Si tu fe y la
confianza son justas, entoneces tu Dios es bueno; ¢ inversa-
mente, si tu confianza es falsa y mala, entonces el verdade-
ro Dios no existe» (53). Se encuentra la idea fundamental
de Lutero en esa confianza imperturbable, que, en verdad,
supone un sentimiento de desacuerdo y de necesidad (lo
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cual nos recuerda el primer tipo, § 36), pero que, sin em-
bargo, toma por acordado que esta necesidad puede satis-
facerse—que en realidad estd satisfecha. Esta era la idea
fundamental de la nueva religién, que Lutero fundaba
sin saberlo. Si el paso del desacuerdo & la armonia ha
de repetirse sin cesar, como en el primer tipo, no gueda
tiempo ni energia para tomar parte en los trabajos que in-
teresan & la vida humana. Lafe gozosa que el hombre tiene
de estar bien gnardado, en lo que concierne 4 lo esencial, le
permite por otra parte tomar una actitud mas positiva con
respecto & la vida humana tal como ella es, y participar
con todo su corazon en el desenvolvimiento de la civiliza-
cion. En su pequeiio libro titulado. De la libertad de wn
eristiano, Lintero observa que haciéndose servidor de todos
los hombres, el eristiano obtiene el derecho de gobernar
todas las eesas. La libertad y la energia tienen su origen en
la confianza gozosa, en el principio fundamental de la vida.
Tlsta confianza se obtiene en el curso de una lneha (6 se su-
pone que se obtiene asi); aqui el cuarto tipo nos recuerda
el primero y se apone al segundo (§ 37) y al tercero (5 35)
que se caracterizan principalmente por el desarrollo direc-
to de las fuerzas psiquicas.

40,— Una diferencia mds importante en la naturaleza de
la fe religiosa es la que tiene por condicién la importancia
y la intensidad del papr-l desempeiniado por la resignacion.
Ein el segundo tipo (§ 37), este elemento pasa enteramente 4
segundo lugar, pero tiene mds ¢ menos importancia en loy
otros. Mas no se trata solamente del grado. sino también de
la naturaleza de la resignacién. El sentimiento de la resig-
nacion puede producirse de maneras muy diferentes, y torma
matices diversos segiin las diferentes relaciones que pueden
existir entre sns partes constitutivas 6 sus motivos. Puede
llevar el sello de la tristeza y de la esperanza, de la frialdad
y del desengaiio, de la jovialidad ¢ de esa satisfaccion inte-
lectual que se obtiene por la comprension de los limites im-
puestos al hombre, y que trae consigo la inteligencia de la
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relacion del hombre con el gran sistema del universo.
Puede también nacer de la fatiga producida por la re-
belion contra el acicate, cuando el sentimiento estd ener-
vado por el hecho de que uno después de otro nuestros
deseos se muestran decididamente irrealizables. Pero cuan-
do se adquiere viva coneiencia del hecho de que el mun-
do de los valores se extiende mucho mas alld del alcance
de nuestros pensamientos y de nuestros deseos, la resig-
nacién adquiere una forma positiva (54). El valor puede
seguir existiendo, ain cuando lo que el hombre llama, y
ostd forzado 4 llamar asi, no perdure: nuestro poder de va-
lorar tiene sus limites tanto como nuestro conocimiento de
la manera ¢omo el valor puede realizarse y subsistir en la
realidad. '

Pero nos encontramos la fe bajo su forma mds profunda
cuando, precisamente en su limite, la voluntad, sin estar
para nada enervada ni agotada, se afirma ella misma por
un vivo deseo de ver realizar el valor supremo. La frase
més profundamente religiosa que nunca se ha dicho es la
oracion de Jestus: «Hdgase Tu voluntad y no la mia». La
voluntad se abandona, pero el abandono mismo es un voto
positivo, & por lo menos no es mas que el aspecto negativo
de un voto positivo.

41.— Otra cosa es reconocer que nuestra facultad de va-
loracion, eomo nuestro entendimiento, debe tener sus li-
mites; otra atribuir valor positivo a algo que choca con
ol solo eriterio positivo que podamos aplicar. Si debe ser
este un rasgo caracteristico de la fo suprema, entonces la
fo no puede nacer sino por medio de un acto arbitrario, de
forma mds 6 menos espasmédica. Nos fijamos en un postula-
do que parece-la tinica probabilidad de salvacidn, y que
tiene las sefiales de una paradoja (§ § 23 y 24). Damos un
salto en lo absurdo. El abandono y la anticipacion gozosa
son reemplazados por lo arbitrario y la pasién que estable-
cen postulados. Cuanto mas grande es la contradiceion entre
lo que hay que ereer y los resultados de la valoraciin y de

10
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la inteligencia humanas, mas elevado es el punto de yista,
segin este criterio (55).

La tensién y la lucha pueden producirse en el curso de
todo desenvolvimiento; puede ser ese un sintoma de salud
y de fuerza vital, especialmente durante los periodos en
que se le asimila un nuevo contenido, en que se reconocen
nuevos problemas. Pero no hay que tomar esos estados de
lucha como marco de nuestras medidas; hay que estimar-
los segtin su importancia en el desenvolvimiento de la vida
en su conjunto, y no inversamente, estimar el desenvolyvi-
miento de la vida segiin los conflictos & que da origen. Esta-
blecer postulados por medio de convulsiones, es quizd el 1il-
timo esfuerzo de la vida religiosa, el sintoma de gue el des-
envolyvimiento religioso no tiene ya por bases los mismos
principios que antes. Los postulados kantianos dan fe del
Liecho de que el tiempo de la «teologia natural» ha pasado,
mientras que los de Paseal y Kiérkegaard muestran que el
dogmatizmo de la Iglesia se ha visto dentro de un conflic-
to irreconeiliable con las bases enteras de la vida espiritual
del hombre.

Si el punto de vista deserito fuera verdaderamente el
punto de vista religioso, la hipotesis de que la esencia de
la religion consiste en la fe en la conservaeion del valor no
serfa valedera, porque, mirando asi las cosas, no habria re-
lacién alguna entre los valores humanos y los divinos en
que estamos llamados & creer. =

42, — Resta todavia un tipo que sefialar, entre log nume-
rosos que hay que afadir 4 los ya deseritos. El rasgo carac-
teristico de éste es que, como el tipo resignado (§ 40}, y el
tipo espasmodico (§ 41), abandona su propia escala de valo-
res, se acerea sin embargo en otros respectos al de la au-
dacia gozosa (§ 39). Estd determinado por la adhesiin d un
ejemplo, a una autoridad; la fe es en él un eco, (ue se refle-
ja—eco, no obstante, que se hace posible por un abandono
interior en el ejemplo de que se trata. Lia fe no se basa aqui
en una experiencia directa é independiente, sino en la con-
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fianza en la experiencia de otros hombres. La experiencia
personal no queda enteramente excluida,—porque hace
falta descubrir por ella que podemos fundamentar nuestra
vida en la completa confianza y en el ejemplo elegido, de
que podemos encontrar la luz dejandonos guiar por la cla-
ridad que proyecta. Se pueden comprender en esta catego-
ria de relacién con un ejemplo, que naturalmente implica
también el ejercicio de la fe, tipos que difieren grandemen-
te unos de otros, sin olvidar los gue ya hemos descrito.

Probablemente jamis se encontrard un hombre cuya
concepeidn de la vida, lleve 6 no el sello de la fe religiosa,
se base por entero en sus propias experiencias. Los tipos
y las tradiciones nos determinan a todos, y determinan mds
especialmente las experiencias que tengamos y la manera
c¢omo las asimilemos & nuestra vida. Pero cuando se atri-
buye importancia decisiva 4 un contenido particular y 4
una forma especial de ideas religiosas, cuando ésfas se
ponen en primer término como unico objeto valedero de fe,
entonces la dependencia con respecto al ejemplo y a la
autoridad se hace incondicional, y pasa por ser la tinica
virtud.

Cunando, siguiendo el camino de la especulacion teologi-
ca, la Tglesia hubo desarrollado cierto nimero de doctri-
nas que no podian menos de estar fuera de la comprension
de la mayoria de las gentes, tuvo la bondad de dar & en-
tender que respecto & la mayoria de las doctrinas especula-

tivas (por ejemplo: la de la Trinidad) no era necesario que
todos creyesen por si mismos: basta «creer en una cosa
porque se cree que la Iglesia cree en ella». Esa condescen-
dencia en satisfacerse con la creencia de la Iglesia era, de-
cfase, meritoria, porque nacia <del amor, que cree todo».
Inocencio 111, y otros Papas después de él, han reconocido
osa «fe implicitar (fides dmplieita), porque impedia & los
laicos incurrir en herejia 4 consecuencia de una interpre-
taciéon inocente, pero falible, de materias especialmente
teoldgicas. Se denomind & esta especie de fe «fe de carbo-
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nero> segiin un carbonero (la historia no la cuentan ente-

ramente lo mismo Lutero y Erasmo) cuya tinica respuesta

4 la pregunta: «¢Qué creéis?» fué: <Lio que cree la Santa
Iglesia» atin ¢uando no pudiera decir qué era lo que efec-
tivamente crefa la Iglesia (56).

Tl celo protestante de Lutero le llevo & declarar que el
que no tuviera una fe mejor que la del carbonere irfa al
infierno. Pero la Iglesia protestante no puede prescindir
mis de esta especie de fe implicita que cualquier otra Igle-
sia. Si quiere hacer una distincion entre las experiencias
de creyentes individuales y <la experiencia comin de los
miembros de la Telesias, y si muchas cosas que, segiin la
naturaleza de su objeto, 1o pueden ser percibidas por una
experiencia personal han de creerse sin embargo (§ § 29
y 80), es imposible dejar de reconocer la fe mediata O im-
plicita. Hay que atribuir al protestantismo el mérito de
haber defendido tan ardientemente el deber que el indiyi-
duo tiene de experimentar por si propio y de sacar él
mismo sus conclusiones; pero ha traido consigo mucho de
la antigna Iglesia, por ejemplo: la doctrina de la Trinidad,
la misma que ha llevado 4 la Iglesia de la Edad Media 4
establecer la nocion de <fe implicitas: por consiguiente, el
protestantismo se engafia si cree poder prescindir de esta
nocion. Ademas, desempefia un gran papel en la educa-
cion del individuo. Todos los hombres comienzan su des-
envolyvimiento por una confianza infantil en la autoridad y
on los ejemplos. Su libertad no empieza & alirmarse sino
enando su experiencia les lleva i elegir otros ejemplos que
aquéllos con que han empezado, en lugar de reforzar la
adhesion que & estos han manifestado. El curso del desen-
volvimiento puede condueir 4 un predominio creciente de
los resultados de la experiencia independiente, y en un ni-
mero muy pequeiio de hombres—Ilos héroes del mundo del
espiritn— la actividad creadora personal puede llegar tan
lejos, en profundidad y en extension, que lleguen & ser ellos
mismos modelos para los demds hombres.
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Bl espiritu del protestantismo exige que permanezca
siempre abierta la puerta de la libre investigacion en el
dominio de la experiencia religiosa, de sus bases y de sus
resultados. Sus tradiciones y sus ejemplos han de someter-
<o 4 una investigacion histdrica y eritica; la psicologia ha de
ver si sus experiencias constitutivas son naturales é inme-
diatas; la logica tiene que averignar el buen fundamento de
sus postulados, mientras que la moral tiene que discutir la
integridad de sus valores. Si fuera preciso abandonar este
método de prueba, se volyveria de nuevo & la barbarie 6 a
los ensayos espasmédicos de adhesion 4 1o absurdo. La con-
ciencia religiosa se inclina siempre & arrastrar consigo
tradiciones que no tienen valor religioso, intelectual, ni
moral, valores muertos que ningiin ser humano puede ver-
daderamente experimentar, pero (ue no se atreve 4 recha-
zar, por miedo de que en su caida no arranquen tras de si
algo distinto. Como dice Rodolfo Fucken «los hombres se
agarran 4 lo imposible por miedo de perder lo necesarios.
Tsto nos lleva al tipo espasmddico descrito en el § 41,
porque, como hemos visto, el rasgo esencial de este tipo
es la union de lo imposible y de lo necesario, efecto de
una fe sin critica en la tradicion— <la fe implicita», en el
mal sentido de la palabra.

43.— Hasta aqui (§§ 86-42), no nos hemos ocupado de
tipos individuales. Paso ahora al examen de las grandes di-
ferencias que se han expresado en las religiones populares
superiores. Estos tipos se desarrollan bajo la accion reci-
proca que se produce entre las tradiciones religiosas, los
caracteres étnicos, y la experiencia secular. Podemos ob-
servar especialmente dos tipos principales que tienen im-
portancia profunda y duradera para el desenvolvimiento
espiritual.

Uno de estos tipos se caracteriza por la necesidad de
elevarse por cima de la lucha por la existencia, de librarse
de todo cambio y de toda oposicién, de todo «dunalismo» y
de toda diferencia. El sentimiento de diferencia deja tras de
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si el sufrimiento, el cambio, la inquietud, y sste sufrimien-
to y esta inquietud impulsan al hombre 4 buscar una si-
tuacion mejor; pero, una vez aleanzada, le esperan desen-
gaiios todavia mis crueles. Por consigniente, fodo este pro-
ceso de oscilacion ha de ser contenido y suspendido. S6lo en
lo eterno é inmutable puede hallarse el reposo. Pero puesto
que las ideas nacen en nnestro mundo de la experiencia, tan
inguieta y abandonada 4 los conflictos, ninguna expresion
creada por nosotros puede caracterizar de una manera po-
sitiva ese estado efterno é inmutable 4 que aspiramos. Y
puesto que, una vez alcanzado ese estado, todo cambio y
todo movimiento aparecen como puras ilusiones, veremos
que el deseo de él es también una ilusion. Debemos luchar
para librarnos de toda lucha.

En ciertos respectos, este tipo nos hace pensar en el
primero (§ 36), en otros, en el tercero (§ 38) de los tipos in-
dividuales. La vida religiosa de la India, especialmente bajo
el aspecto que presenta en la doctrina budhista del Nirvana,
es el ejemplo mis caracteristico. El Nirvana no es un esta-
do de pura nada. Ils una forma de existencia 4 la cual no se
puede atribuir ninguna de las cualidades que ofrece la co-
rriente perpetua de la experiencia, y que, por consiguien-
te, se nos presenta como la nada, en comparacion de los es-
tados con los cuales la existencia nos ha familiarizado. s
la liberacion de todas las necesidades y de todas las penas,
del odio y de la ira, del nacimiento y de la muerte. No se
le puede alcanzar sino por la concentracion mds extremada
posible del pensamiento y de la voluntad (57). Se pueden
hallar rasgos similares en el neo-platonismo y en el misticis-
mo de la Bdad Media. Iin todo espiritu religioso, la opinion
entre lo cambiante y lo inmutable desempeiia un papel
esencial, pero en este tipo esencial es de la mayor impor-
tancia.

En el otro tipo prineipal, se trata también de librarse de
una lucha, pero los términos opuestos no se consideran ya
como de igual valor. Los hombres se adhieren 4 uno ¢ 4 otro
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de los poderes que estdn en pugna, y la liberacion es el re-
sultado de la victoria de uno de ellos, y no del paso del
hombre mis alli del campo en gue hay posibilidad de
lucha. La vida es una batalla entre los dos principios del
bien y del mal. La batalla puede y debe terminarse; tiene
una realidad positiva, y el punto capital es la determina-
cion del lado en que el hombre ha de colocarse en el eurso
de la lucha. La religion persa y la religion eristianae son los
principales representantes de este tipo, cuyo cardcter esen-
cial es la gran importancia atribuida al desenvolvimiento
histérico y al esfuerzo moral. Il tiempo y la vida en él
tienen aqui una realidad gque no se pone en duda (§ 14).
Hay, naturalmente, muchas formas intermedias eéntre
estos dos grandes tipos. y también combinaciones, atin
cuando s0lo fuera porque el uno ha inflaido histéricamen-
te en el otro. El tipo indo-helénico ha influido en el tipo
eristiano por mediacién del neo-platonismo, y podemos
mostrar el chogue y la aceion rveciproca de estas dos co-
rrienftes en San Agustin, cuyo pensamiento ha ejercido tan
enorme influjo en todo el curso de la evolucion eunropea.
La oposicion entre el cambio y lo inmutable tiende d su-
plantar la del bien y el mal. La afirmacién de que Dios es
el mas mudable de los seres —afirmacion enunciada por un
cristiano distingnido —mnunea habria podido ser proferida
por un indio ¢ por un griego, apenas atn por San A gustin.
Estos dos grandes tipos tienen de comtn la experiencia
del contraste entre el momento en que el fin (sea éste la li-
beracion del combate 6 la victoria en el mismo) parvece ser
aleanzado, 6 al menos se aproxima de modo cierto, y aquél
en que dominan la oscuridad, la apatia y la desesperacion.
Y en virtud de un efecto de contraste, uno de los dos esta-
dos eleva al otro: el que ha gustado la sublimidad de la
union con el soberano bien, hallara doblemente dolorosa é
insoportable la caida en las tinieblas y el abatimiento,
mientras que, por el contrario, el otro estado adquiere do-
ble brillo por contraste con el que le signe. Aquila fe (como



152 FILOSOFIA DE LA RELIGIGN

la fidelidad, § 34) es necesaria para mantener la continuidad
de la vida personal. En los momentos de honda amargura,
los momentos dichosos pueden parecer ilusorios. Es enton-
ces de la mayor importancia adherirse firmemente 4 la re-
lacion subyacente que los reune, firmemente convencido
como se debe estar de que nuestra debilidad se trocard en
fuerza, nuestras tinieblas en luz, y que, atin cuando este-
mos huérfanos de todo consuelo, no ha desaparecido sin
embargo todo valor. Consecuencia de sus caracteres res-
pectivos es que la oseilacion enfre estos dos polos haya de
ser més frecuente y violenta en el segundo de estos dos
‘grandes tipos. En él, alli donde la relacion temporal es de
una importancia vital, habrd mayor diferencia entre los
distintos momentos. Quiza atin puede producirse una nece-
sidad de experimentar incesantemente estas alternativas de
extremos, de oscilar entrs esas dos emociones sucesivas,
para que la conciencia del triunfo sea lo mas gloriosa posi-
ble. Esta necesidad encuentra su expresion prineipal en el
culto religioso. 2

44.—El concepto de fe corresponde al concepto de Dios.
Desde un punto de vista puramente tedrico (epistemologi-
co y metafisico) el concepto de Dios no puede significar
otra cosa que el principio de continuidad, y por consi-
guiente de inteligibilidad de lo real. Desde el punto de
vista religioso, Dios, como objeto de fe, signiflica el prinei-
pio de la conservacién del valor a través de todas las osei-
laciones y de todas las luchas, 6, si asi quiere llamarsele, el
principio de la fidelidad en lo real. Si el problema religioso
ha de ser completamente resuelto, es preciso (ue pueda de-
mostrarse la coincidencia de estos dos principios (§§ 11
y 24). La analogia entre ellos es clara, pero de eso hay mu-
cha distancia 4 su identidad, y la cuestion estd en saber si
este grande espacio puede reconocerse, de manera que po-
damos llegar 4 un concepto logico. Insistiremos en esta
cuestion desde otro punto de vista.

La experiencia religiosa puede ser llamada experiencia
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de Dios, en la medida en que conduce 4 una fe en la conser-
vacién del valor, 4 despecho de todo y 4 través de todo. El
que quiera tener experiencia de Dios, ha de ejercitarse en
distinguir el niicleo de valor oculto bajo la envoltura gro-
sera de la realidad; asi también es como debe ejercitar su
espivitn en la esperanza paciente de encontrar siempre este
nicleo. Tl que quiera trabajar para el reino de Dios ha de
tratar de deseubrir, de producir y de conservar el objeto de
valor:

i o que buscas has encontrado el tesoro,

La respuesta va {ntimamente unida 4 la pregunta.

Para justificar este empleo de la palabra «Dios» hay que
recordar lo que ya hemos dicho (§ 31) & propésito de la pa-
labra «religion». El enlace entre puntos de vista diferentes,
aparece muchas veces, cuando se les considera psicologica-
mente, mas intimo de lo que se habria ereido posible desde
un punto de vista estrictamente dogmatico.

En el lugar en que nos encontramos, nuestro estudio
psicologico de la religion tiende d confirmar nuestra hipo-
tesis de que la fe en la conservacion del valor constituye la
esencia de la misma, puesto que nuestra discusion sobre
la naturaleza de la experiencia y de la fe religiosa nos lle-
va 4 admitir la probabilidad de esta hipdtesis. La expe-
riencia religiosa tiene como caracteres particulares el ser
una experiencia de la relacién entre el valor y la realidad;
y la fe religiosa debe sus caracteres particulares, no sola-
mente 4 la direccion de espirvitu estable y continua que im-
plica, sino también 4 la afirmacion de la persistencia del
valor 4 través de todas las variaciones de la existencia.

En otra seccion, (D) insistiremos, no obstante, en el exa-
men de la fe en la conservacion del valor, para ver si pue-
den reducirse 4 ella las formas mis importantes de las re-
ligiones positivas.
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B.—Desenvolvimiento de las ideas religiosas.

Diversos en verdad han sido los simbolos religio-
508, segun el grado de caltura de los hombres y su
aetitud para encarnar la divinidad.

CARLYLE,

a) La religion como deseo.

45,—No es del dominio ni de la ecompetencia de la filo-
soffa de la religion el estudio de los comienzos histdricos
de la misma. La labor de esta filosofia consiste en tratar
el problema religioso tal como se nos presenta hoy, en las
condiciones actuales de la civilizacion. Para ello debemos,
entre otras cosas, acudir ciertamente « la historia de la re-
ligion, pero nos oenparemos de averiguar si, 4 despecho del
cambio continuo de las formas religiosas, sa puede distin-
ouir un prineipio subyacente en constante actividad, més
hien que del origen historico de la religién. Y ain si fuera
posible volver & los comienzos historicos de toda religion,
este hecho sdlo tendria eseasa importancia para la filosofia
de la misma. No siempre es posible recoger, del examen de
los origenes de un ser, muchos datos sobre su verdadera na-
turaleza, porque las transtformaciones y arreglos que se pro-
ducen en el curso de su desenvolvimiento, pueden producir
cualidades de que no se encontraban huellas al principio. Lia
naturaleza verdadera de un ser consiste en la ley de su
desenvolvimiento, desde su origen hasta su forma 1iltima.
No es probable que la historia de la religién pueda nunca
llegar & resolver el problema de la primera aurora de la
misma en la especie humana. Hasta los salvajes mds inferio-




El. PROBLEMA PSICOLOGICO 155

res que condecemos han pasado por una larga evolucion. Es
cortar la cuestion sin resolverla decir que una de las reli-
giones existentes es la primitiva. Y, en todo caso, aun cuan-
do pudiera descubrirsela, la religién primitiva no seria ne-
cesariamente la <verdadera>. No podriamos, por ejemplo,
decir que todas las religiones son <realmente» fetichismo,
si pudiera probarse que el desenyolyvimiento religioso de la
especie humana ha partido del fetichismo. Podria decirse
de ignal manera que, segiin el darwinismo, el hombre es
«verdaderamente» un mono. Estas conclusiones han sido
sacadas tanto del lado teolégico como del antiteoldgico,
pero se fundan en un profundo desconocimiento de la na-
turaleza de todo desarrollo. La mayor parte de los te6lo-
gos tienen como indudable una revelacién original he-
cha al primer hombre, religién perfecta 4 lacual los hom-
bres han sido infieles, y tratan entonces de contener esta
revelacion original en los términos de su propia religion,
que sostienen ser la revelacion original restablecida. En
comparacion con ésto, la teoria del fetichismo es mucho
mas natural. Porque, entre las dos, es mucho mds ficil
comprender que lo mas perfecto se haya desarrollado sa-
liendo de lo menos perfecto, que admitir que lo imperfecto
haya tenido su origen en lo perfecto. Si lo perfecto contiene
en sf mismo la posibilidad 6 el germen de lo imperfecto,
no es tal (es lo que se concede inmediatamente tratindose
de Dios, en tanto no se considera aplicable en el caso del
hombre); mientras que lo imperfecto puede, completindose
0 trasformdndose, desenvolverse en el sentido de la perfec-
cion. La historia no nos muestra en ninguna parte el primer
comienzo de la religién. Lo que vemos, es una serie de for-
mas diferentes, mds 6 menos altas, de la religién, serie que
no progresa de modo igual, sino que se inclina & uno 6 4
otro lado; no obstante, 4 través de todas esas oscilaciones, se
puede distinguir una tendencia general, especialmente en
las ideas religiosas, que son el aspecto de la religién mds
accesible al estudio.
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Si trabajamos conforme al bosquejo trazado en nuestra
descricion anterior de los fenomenos veligiosos, podemos
siempre tener la esperanza de ver e] desenvolvimiento de
la religién basado en una cierta concepcion de la realidad.
Il hombre no puede tener ningtn sentimiento religioso,
antes de haber, hasta cierto punto, sintematizado sus ob-
servaciones acerca del mundo. Porque el sentimiento reli-
gioso es provoeado por la experiencia de la relacién entre’
el valor y la realidad, y, por consiguiente, supone una rea-
lidad conocida. En mi estudio sobre el desenvolvimiento
de las ideas religiosas, empezaré por las formas mds senci-
llas, para pasar luego 4 las mas complejas, y mi esfuerzo
constante sera explicar el paso de un grado 4 otro por el
juego de leyes puramente psicologicas.

46.—La eoncepeién del mundo, que encontramos entre
los hombres colocados en el grado mas bajo que conoce-
mos de desenvolvimiento, se llama comunmente, segin
Tylor 58), animismo. El animismo es una coneepcion del
mundo y no, en si y por si, una religién. Pero interesa # la
filosofia religiosa, porque es la concepeion mids elemen-
tal del mundo, el eirenlo de ideas mas sencillo que la re-
ligion haya hecho entrar 4 su servicio. Su cardcter espe-
cial es explicar los sucesos— especialmente los notables—
por la intervencidon de espiritus, de seres personales. Se
puede buscar su origen principalmente en el influjo de
ideas tomadas de los ensuefios; en éstos, el salvaje recoge
experiencias que deben parecerle tan reales como las que
recoge estando despierto, y en las del ensueiio aparece
(y los otros seres con él, hombres y animales, viveos y muer-
tos) mds libre y mds independiente del espacio, del tiempo
y de las relaciones materiales de lo que hubiera podido su-
poner hacedero, 4 juzgar por las experiencias de la vigi-
gilia. Bl mundo de los ensuefios, cuya realidad no se pone
jamas en duda, se emplea, pues, constantemente para ex-
plicar y ampliar el de la vigilia. La conciencia estd par-
cularmente preocupada por el espiritu de los muertos; en
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vida, esos seres tomaban parte mids ¢ menos importante en
todo lo que ocurria; no es sino natural, por consiguiente,
considerar posible el descubrimiento de sus acciones y de
sus esfuerzos, puesto que los suefios no sélo nos han reve-
lado que siguen existiendo, sino también qne siguen exis-
tiendo en condiciones mds perfectas. La tendencia instin-
tiva del hombre & personificar, 4 concebir lag cosas como
semejantes 4 61, Vv, por consiguiente, i explicar los procesos
naturales como aceiones perzonales, seria alentada por se-
mejantes ideas, aun cuando éstas no bastasen por si mismas
para servir de base al animismo.

El animismo aparece en todos log pueblos del mundo en
cierto grado inferior de desenvolvimiento. Es la mids ele-
mental de las {ilosofias humanas, y hasta en las religiones
mds elevadas é ilustradas, en que se manifiestan concepcio-

At

nes idealistas de Dios, un examen preciso 6 imparcial des-
cubrirfa muchas huellas de ideas pertenecientes & esta es-
fera.

En el interior mismo del animismo cabe distinguir, con
Tiele (69), el fetichismo de la creencia en los espiritus. Tl
fetichismo se contenta con objetios particulares, en los cua-
les se supone que un espiritu habita, por tiempo mds o
menos largo. En la creencia en los espiritus, éstos no estin
ya unidos 4 elertos espiritus, sino que pueden,—en parte
por su propia eleccion, en parte por el influjo de la magia,
cambiar su manera de revelarse. El fetichizsmo se distingue
también de la ereencia en los espiritus por la importancia
especial que atribuye & ciertos objetos determinados, con-
siderados como intermediarios de la actividad psiquica.

47.—Hl acto psiquico mdis sencillo gque esté agui impli-
cito es la eleccion de un fetiche. Debe-haber un objeto
partienlar y definido, una ocasién especial, que impulse al
hombre & creer en un poder que se ocupa de saber si hay
O no experiencias dotadas & sus ojos de valor. Esta sleccion
impliea una construceion de ideas religiosas, la mds senci-
la que se pueda coneebir. Es enteramente elemental é in-
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voluntaria; tan elemental é inyvoluntaria como fa exclama-
ci6n, que es la forma mds simple de los juicios de valor. Tl
objeto elegido debe estar, de una 1 otra manera, intima-
mente enlazado con lo que absorbe al espiritu. Quizd des-
pierta el recuerdo de hechos anteriores, en los cuales esta-
ha presente ¢ tomaba parte. () bien ofrece cierta semejan-
za—4 veces muy remota— con objetos que le han prestado
auxilio en peligros pasados. O puede ser simplemente nl
primer objeto que se presenta en un momento de tension y
de incertidumbre. Llama la atencion, y por esto se asocia
involuntariamente & lo que va & producirse, 4 la posibili-
dad de alecanzar el fin anhelado. La esperanza y el miedo
pueden influir en la eleccidn; atin, al principio, la esperan-
za predomina probablemente, porque el hombre estd natu-
ralmerte lleno de confianza. Verdad es que parece consti-
tuir regla que los seres malos sean suplicados mds que los
huenos; pero es quizd con la esperanza de obtener su gracia.
Fn fenémenos de este género, encontramos la religion
hajo la forma de deseo. Primeramente las ideas (en cuanto
son distintas de las sensaciones) aparecen como elementos
del deseo (sigo aqui la costumbre que distingue enfre el de-
seo y el puro instinto). Bl deseo encierra la idea de algo que
‘puede satisfacer una necesidad 6 proporcionar eierto género
de placer: asi la idea tiene aqui un valor prictico inmedia-
to. El hombre sediento tiene del agua una idea absoluta-
mente practica; esta idea expresa el fin por el cual se es-
fuerza, estd mantenida por la necesidad y la esperanza. Su
idea del agua, por consiguiente, es muy diferente de la que
tiene de este liquido el quimico analista 6 el pintor. Las
ideas religiosas no tienen cardcter de tales sino en virtud
de ese enlace entre la necesidad y la esperanza—por consi-
gniente, sino en tanto son elemento del deseo. Por consi-
guients, una sola y misma idea puede ofrecer un aspecto ab-
solutamente distinto, segiin que se la considere desde el
punto de vista religioso, desde el tedrico y psicoldgico, O
desde el eritico é histérico; y no seremos plenamente ca-
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paces de comprender el valor de las ideas religiosas, sino en
la medida que conservemos presente en el espiritu el enluce
estrécho con el deseo, su verdadero origen. Il fetichismo,
especialmente, no puede comprenderse sino se le considera
de esta suerte. Cuando el joven indio estd 4 punto de esco-
ger su «medicinas (asi llama & su fetiche ¢ talisman) se re-
tira d 113‘ soledad, y se dedica al ayuno; el primer animal que
encuentra ¢cuando abandona su retiro es su «medicinar, Kl
negro, euando por la mafiana sale de su choza para una ex-
pedicion, ve una piedra brillar al sol; la coge casi incons-
cientemente y cuenta con su apoyo. Hn estos ejemplos, la
idea religiosa se forma o6 elige por una especie de improvi-
Lacion.

No debemos tener la esperanza de hallar ninguna rela-
c¢ion entre las diversas improvisaciones relisiosas, aun
cuando la costumbre y la tradieion empiecen muy pronto i
ejercer su influjo. El fetiche no es mas que la morada provi-
sional y momentdnea de un espiritu. Segun la admirablo
expresion de Hermann Usener, es «el dios de un momento».
Il objeto individnal se deifica de una manera absolutamen-
te inmediata, sin que quede lugar para la intervencion del
concepto genérico mas elemental: «la cosa que ves delante
de ti—ella y ninguna otra—es Dios», Como ejemplo do
esto, Usener cita la costumbre extendida entre los antiguos
prusianos y los litnanos de considerar la primera y la wlti-
ma gavilla de un campo como la morada de un dios, al qua
hay que rendir honores para asegurar una buena cosecha—
el haz de hierbas de la fiesta de San Juan que las mucha-
chas lituanas cogen y cuelgan de un clavo 4 la puerta de
sus casas, para adorarle con respeto. Gavilla y hacecillo
de hierbas eran ambos originariamente fetiches. Vemos 1o
mismo entre los griegos, por ejemplo, enando Esquilo hace
jurard un héroe por su espada (60).

Lia tendeneia 4 crear asi dioses momentineos puede en-
contrarse, aiin en el dia, en la inconsciente personificacion y
en la simbolizacién que pueden aparecer cuando los hom-
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bres se interesan muy vivamente por cosas exteriores. Por
ejemplo: se considerard como un buen presagio para algu-
na nueva empresa que el fuego del hogar se encienda ficil-
mente: el momento de espera que existe cuando se lucha
con que la madera es refractaria para arder, se extiende,
por una expansion de sentimiento, & la empresa mas impor-
tante que ocupa todo el tiempo la conciencia. Esta expan-
sién va acompafiada de la idea del fuego felizinente encen-
dido, como de una especie de genio cuya presencia sirve de
aliento. Si estudiamos estas personificaciones mitologicas
momentdneas, y que no son poco abundantes; hallaremos
en ellas indicaciones que nos ayudardn & comprender ¢omo
se forman las ideds religiosas mds elementales. Pero lo
que, desde el punto de vista del animismo, pasa por la es-
trella polar, no es, hemos de reconocerlo, sino un meteoro
errante en el horizonte de la conciencia.

48, — Las divinidades momentdneas no pueden indicar-
se histéricamente sino de una manera aproximada. Porque
cuando se presenta de nuevo ocasion, el hombre se vuelve
naturalmente 4 la idea del dios que ya le habia servido, de
suerte que el dios no es creado de nuevo cada vez, sino gue
reaparece, por ejemplo, 4 cada cosecha. Asi cada dios es
progresivamente revestido de ciertas cualidades constan-
tes, v tiens dominio sobre ciertas esferas determinadas.
Grracias 4 estas eualidades constantes, 4 esta soberania pre-
cisa, el dios individual se dibuja mas claramente en la con-
ciencia. De igual modo que es necesario cierto desenvolyi-
miento antes de que podamos elevarnos por cima del
momento que pasa, asi tamhién es necesario para que po-
damos elevarnos por cima de una forma particular de ex-
presion y de nna esfera c».ppcml Y todavia es un progreso
que la fijeza de la cualidad y del dominio nos haga exceder
el cardcter momentdneo de las ideas mas elementales de
Dios. Por esta razon las divinidades especializadas (los De-
partmental gods de A. Lang, los Sondergitier de Usener)
constituyen un progreso sobre los dioses del momento. Kl
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pensamiento 1o se eleva todavia por cima de lo muiltiple y
de sus diferencias, pero establece un principio, un poder
director para cada dominio diferente. Un jefe de Nueva
Zelanda decia un dia & un europeo: «¢Es verdad que en
Europa no hay més que un Dios para crearlo todo? Pero
debe haber un hombre que sea carpintero, otro herre-
ro, otro constructor de buques. Y esto es lo que ha habi-
do al principio. Uno ha hecho esto, el otro lo otro. Tane
ha creado los drboles, Ru las colinas, Tangaroa los pe-
ces, efe.»

Usener muestra la existencia de ideas religiosas en este
grado de desenvolyimiento en la religién de los antignos
romanos, antes de que sufrieran el influjo de los griegos.
Lios libros litirgicos (6 indigitamenta) de los sacerdotes ro-
manos contenian listas de dioses especiales, que desde la
antigiiedad habian sido adorados en ocasiones especiales v
en virtud de cualidades especiales (dii proprii, dii certi)
«Se crearon dioses especiales, con apelaciones distintivas,
para todas las acciones y circunstancias que podian tener
notoriedad para los hombres de aquella época; Yy no sola-
mente se deificaron las acciones y las circunstancias, en
montén, sino también todos sus rasgos de cardcter, y sus
movimientoss. Asi los agricultores invocaban no sola-
mente d la tierra (Tellus) y 4 la diosa de la abundancia
(Céres) sino también 4 doce divinidades especiales: una
cuando se labraba por primera vez un campo; otra para la
segunda labor; otra tercera al trazar el tltimo surco; la
cuarta para sembrar; la quinta para hundir en el suelo ol
grano que quedo fuera del surco, etc. Entre los lituanos y
los griegos también podemos encontrar dioses de este gé-
nero, limitados & una cualidad particular y 4 un dominio
muy restringido; y atin serfa prudente decir que podrian
hallarse entre los pueblos no civilizados de toda la tie-
rra (61).

Esos dioses especializados, como los dioses momentdneos,
corresponden 4 una necesidad de-la conciencia religiosa de

11
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sentir cerca de si un poder exclusivamente ocupado de dar
toda la aynda que pueda necesitarse. Los antiguos dioses
especializados pasan 4 las religiones nuevas cambiando de
nombre. Los santos de la cristiandad aparecen con bastante
frecuencia con cualidades y funciones que hacen ver en
ellos los herederos de aquellos dioses especiales: muchas ve-
ces se adora & un santo en el lugar mismo en’ que, en la an- «
tigiiedad, era adorado un dios especial correspondiente. Lios
santos, como sus predecesores, tienen sus atribuciones pro-
pias, y, como ellos, satisfacen la necesidad de dioses locali-
zados. En uno de sus Poemas italianos, Ludwig Bédtcher
toma de la realidad la respuesta de una joven romana, é la
pregunta de si tenia miedo 4 los temblores de tierra: «La-
Virgen Santa protegera nuestra casa, y sillega el peligro,
San Emilio no se hard esperar.» San Emilio es el protector
especial contra los temblores de. tierra. Usener cita como
un ejemplo interesante del desenvolvimiento continuo de
las ideas religiosas, la idea de la madre con su hijo. En un
principio, se la adora como una diosa especial con el nombre
Kurotrofos, madre nodriza, sin nombre propio. Mas tarde,
deste nombre de Kurotrofos se aftadieron los sobrenombres
de varias diosas: Leto, Demeter, y su culto pasé al culto
medioeval de la Virgen con el nifio. La continuidad de este
desenvolvimiento muestra que esta forma particular de di-
vinidad, que representa el amor materno, correspondia a
una necesidad especial de adoracion.

Segiin varios pensadores, el dios mds antiguo de la nacion
judia deberia considerarse como un dios especial. «El Jeho-
vahnismo de los antiguos tiempos era un poder hostil 4 la
civilizacién. Se ve 4 Jehovi como el destructor de todo,
como el dios de las tempestades en la naturaleza, el de la
guerra en la vida de las naciones, como aquél en honor del
cual, después de una vietoria ganada gracias al apoyo divi-
no, todos los seres vivos son sacrificados y entregados 4 la
muerte. S6lo enando los judios se hubieron familiarizado
con las ideas de Dios extendidas en otras naciones, el suyo
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adquirié su valor universal, y se enriquecié con elementos
que permitieron & Jehovd ser el dios de un pueblo civili-
zado (62).

¢) Politeismo y monoteismo.

49.—La especie de personificacion instintiva que carac-
teriza 4 la conciencia religiosa bajo su forma mas elemental,
no produce ideas de seres personales en el sentido propio
de la palabra. El ser personal posee 4 la vez varias cualida-
des diferentes; la vida personal se desenvuelve como el lazo
que une, no solamente estas distintas cualidades, sino tam-
bién los diferentes momentos del tiempo, 4 través de los
cuales persisten. La formacion de la idea de un ser seme-
Jante implica cierto desarrollo espiritual que falta en los
periodos infantiles. Porque es propio de las ideas de los ni-
fios, y de los salvajes igualmente, apoderarse de un solo as-
pecto 6 de una sola cualidad de una cosa, y reconocer esta
cosa gracias & esa cualidad; de ahi las yuxtaposiciones ra-
ras y las confusiones numerosas de que dan fé las palabras
de los nifios y los salvajes (63). Hace falta poder elevarse
por cima de lo momentédneo y lo especial y construir un
todo con experiencias particulares; porque una persona no
se define por una sola situacién y una cualidad tnica. En
otros términos, es necesaria una facultad de formar ideas
que se reconozean como ideas tipicas de algtn individuo.
Poridea tipica de un individuo, comprendo youna idea apli-
cable 4 un ser individual en todos los numerosos estados di-
ferentes en que puede hallarse. No hace falta poca habilidad
para formar semejantes ideas, porque los individuos en
cuestion son muchas veces, no sélo de naturaleza comple-
Ja, sino que también estdn en perpetua trasformacion, de
suerte que las ideas son necesariamente incompletas. La
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mayor parte del tiempo, redondeamos artificialmente nues-
tras ideas de seres personales, y nuestras determinaciones
no son siempre perfectamente comprobables mediante ob-
servacion, de suerte que nuestro conocimiento del cardcter
individual de una persona participa de la naturaleza de la
fo mds que de la del conocimiento (64).

Do igual modo que el paso de la observacion particular
v de las ideas particulares 4 las ideas tipicas de individuo
as, psicologicamente hablando, una de las mds importantes
transiciones que haya en la vida de las ideas, asf el transito
de los dioses momentdneos 6 especiales 4 dioses que se pue-
dan propiamente llamar personales, es una de las mas im-
portantes transiciones en la historia de la religion. Repre-
senta el paso del animismo al politeismo. Al presente se
traza una distincion més sutil entre los seres diversos y los
fendmenos naturales 4 que estdn asociados. Las representa-
ciones de los dioses mismos son provistas de cualidades
mds ricas y profundas, y entonces es cuandg, por vez pri-
mera, la fo, en el verdadero sentido de la palabra, puede
nacer; porque entre el objeto y su manifestacion hay una
distancia que no podia existir en los grados inferiores que
hemos examinado hasta el presente. Nos hallamos en pre-
sencia de uno de los raros progresos de la historia de la re-
ligion que han sido favorables 4 la vez & la ciencia y 4 la
fo. En virtud de la clara distincién que se establece ahora
entre los dioses mismos y los fendmenos naturales particu-
lares & que habian sido hasta entonces asociados, éstos se
abren mucho més & la ohservacion y 4 la investigacion ob-
jetivas. Si la ciencia debe algo 4 la religion, es’'en este pun-
to, en el paso del fetichismo al politeismo, y no, como se ha
crefdo, en el paso del politeismo al monoteismo. Sin embar-
go, esta transicién, por encima de todo, ha tenido como re-
sultado desarrollar la fe religiosa, porque, como hemos vis-
to, los dioses fueron provistos de cualidades més profundas
y ricas, y por consiguiente, pudieron ser mds intimamente
unidos 4 la vida del sentimiento que lo que habia sido fac-
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tible cuando ciertos fendmenos naturales se consideraban
como sus expresiones inmediatamente correspondientes.
Entonces fué cuando per vez primera los hombres empe-
zaron 4 vivir en mi mundo invisible.

La importancia de esta época de la historia de la reli-
gion ha sido muy puesta en claro por Aungusto Comte. Her-
mann Usener ha sido recientemente inducido, por una se-
rie de interesantes investigaciones historicas y filolégicas,
4 insistir de nuevo sobre su importancia. Pero cuando este
historiador distinguido de la religion reprocha 4 los filéso-
fos de la religion el haber considerado el politeismo como
punto de partida del desenvolvimiento religioso, basta ci-
tar 4 Comte para demostrar que el reproche es inmerecido.
Y enteramente tan injustificable es su observacion de que
los fil6sofos «tratan la formaecion de los conceptos y la re-
union de los datos particulares en géneros y en especies
como la operacién necesaria y evidente por si del espiritu
humano». Porque Platén y Aristételes reconocian el pro-
blema implicito en la formacién de los conceptos, y en la
filosofia moderna, desde la época de Liocke, este problema
ha sido varias veces discutido. Dado que la psicologia dis-
tingue las ideas particulares (correspondientes & un rasgo
6 & una cualidad particular), las ideas individuales concre-
tas (correspondientes 4 una observacién compuesta, 4 un
grupo de cualidades), las ideas individuales tipicas (corres-
pondientes 4 una serie de observaciones complejas diferen-
tes del mismo fendmeno) y las ideas generales (conceptos
de géneros y de especie, correspondiendo 4 una serie de oh-
servaciones de fendmenos enlazados), tendremos asi un
marco suficientemente amplio para los fenémenos de la his-
toria religiosa, cuyo puesto, segin Usener, es tan impor-
tante descubrir. La transicion de una serie de ideas 4 otra
no se produce, entiéndase bien, de una manera continua, y
depende siempre de las condiciones favorables, interiores y
exteriores. :

Usener ha observado, concediéndolo mucha importan-
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cia, que s6lo en cierto momento de la evolueién—4 la apa-
ricién del politeismo— los dioses adquirieron nombres pro-
pios. Se hacia alusion & los dioses especiales mediante ad-
jetivos, seguin la cualidad particular 4 que estaban asocia-
dos. Cita como ejemplo—que ha de aiiadirse 4 Kurotrofos
ya dicho (§ 48).— Apolo, cuyo nombre significa en realidad
«el que aparta el mal», pero que afiade mds tarde 4 su per-
sonalidad los atributos de dios del canto, de dios de la Inz,
de purificador, predicador, y dios de la curacion.

Usener atribuye gran importancia & la aparicion de
nombres propios dados 4 los dioses, fenémeno que conside-
ra como la condicion necesaria del paso de los dioses mo-
mentaneos y especiales 4 los dioses personales. Aqui, como
en todo, hay sin embargo una relacién constante de accion
y reaceion entre la idea y la palabra. El nombre propio no
es comprensible sino cuando varias cualidades y varios es-
tados pueden ser reunidos en una sola idea. La palabra sir-
ve para ayudar y sostener, para conservar y desenvolver
los resultados obtenidos en el dominio de las ideas, pero no
puede por si sola ser su causa. Por otra parte, Usener mis-
mo 1o estd muy seguro en este punto, y de hecho admite
que las palabras y las ideas se modifican reciprocamente en
el curso de la construceién. Un periodo importante de la
historia de la religion no puede empezar por una palabra
vacia. Lia palabra no puede ser el comienzo ni existir al
principio (65).

La historia no puede, entiéndase bien, determinar con.la
menor precisién el momento en que el politeismo empezd
a4 existir. Como ya hemos visto, los mismos dioses momen-
tdneos y especiales suponian la realidad de una. tenden-
cia & la personificacion y de una facultad correspondiente,
y es casi imposible—sobre todo en virtud de'la costumbre
y de la tradicion—determinar ejemplos bien claros de se-
mejantes dioses; asi se sigue que hay muchos términos de
transicion entre los grados que, por razones tedricas, hemos
descrito oponiéndolos fuertemente uno 4 otro. Veremos
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méds adelante que no se puede decir otro tanto de la rela-
cidn que existe entre el politeismo y el monoteismo.
50.—Ni el desenvolvimiento de las ideas, nila formacion
de las palabras en sf mismas, dan explicacién completa del
transito al politefsmo. Hay siempre una corriente del sen-
timiento que contribuye & este efecto. Los historiadores de
la religion insisten mucho en el Znfluwjo conservador y repre-
“sivo del eulto; y esto encierra la vida del sentimiento, porque
en el culto, el sentimiento encuentra seguro refugio. Si en
una region determinada ¢ en un pueblo especial, el culto se
organiza alrededor de un dios especial, este dios estd des-
tinado 4 constituir un obstdculo para la formacion y acep-
tacion de una idea mas complaja de Dios. El influjo ejercido
por el eulto en la vida de las ideas religiosas no puede ilns-
trarse de modo mejor que por la misma historia de la
palabra «dios»; cuando se estudian las etimologias de esta
palabra que, desde el punto de vista filologico, parecen
ofrecer la posibilidad de ser mis exactas, se ve que significa
realmente «aquél 4 quien se sacrificar 6 «el que es adora-
da» (66). Dada la intima relacion entre la idea de Dios y la
forma del culto, todo cambio radical de ésta ha de producir
una modificacién de aquélla, y asi, segiin la experiencia de
todos los tiempos, el culto organizado ofrece con tanta
frecuencia una rvesistencia cada vez mds fuerte, violenta
en ocasiones. Liag antigunas ideas se mantienen mas largo
tiempo cuando van unidas 4 antiguas costumbres, y éstas
son muchas veces mas duraderas que las ideas correspon-
dientes. En una iglesia rural de Dinamarca, se habia con-
servado hasta el siglo x1x la costumbre de inclinarse al pa-
sar por delante de determinado lugar de las paredes del
templo, pero nadie sabia el por qué, hasta un dia en que
rascando el estuco, se encontro en la pared una pintura de
la Sagrada Virgen; asi la costumbre habia sobrevivido
trescientos afios al catolicismo que la habia hecho nacer;
era una parte del antiguo eulto que se habia conservado. En
este gjemplo, no tenemos mas que una costumbre. Pero la
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corriente del sentimiento se niega en general 4 abandonar
el lecho que se ha trazado. Se ha acomodado & las ideas
tradicionales, y hay que pasar por una época de perturba-
cion y de discordia antes de que pueda adaptarse otra vez a
las nuevas ideas. Durante este tiempo de transicién, las dos
corrientes del sentimiento, una que tiende 4 seguir por el
antiguo lecho, otra 4 extenderse (§8§ 27 y 47) luchan vielen-
tamente entre si. (3, para expresarse mas exactamente, la
tendencia del antiguo sentimiento & extenderse, y 4 dar su
color & toda la conciencia, lucha contra la tendencia andloga
del nuevo sentimiento, porque los sentimientos que van
unidos 4 la tradicién tienden también 4 la expansion y tra-
tardn siempre, si no pueden expulsar en absoluto al nuevo
sentimiento, de matizarle al menos y transformarle; en los
casos extremos, cuando no pueden conservarse de otro
modo, las antiguas ideas se transforman de acuerdo con las
nuevas. '

Este poder represivo é inhibitorio del sentimiento sobre
la vida de las ideas no es, sin embargo, mas que un aspecto
del asunto. Lias nuevas experiencias pueden producir tan
agudo efecto, que se origine una modificacion de las ideas
por seleceion, idealizacion y combinacidn. Usener, que en ge-
neral se inclina sobre todo & insistir en el desenvolvimiento
de la palabra y de la idea, admite que los diferentes dioses
especiales no pueden tener ignal valor para la conciencia.
<El dios de la luz celestial, dispensador de vida y de ben-
diciones, el dios tutelar de la casa y de la paz doméstica, el
salvador, el dios que aleja el mal, ha de tener una impor-
tancia infinitamente superior al dios que bendice el rastri-
llo 6 la destruceién de las malas hierbas, ¢ al que espanta
las moscass. Los dioses especiales que despiertan los senti-
mientos: mds enérgicos y duraderos recibirdn poder mds
grande que los otros. Ein cuanto son objetos de particular
atencion, ocupardan un sitio especial, se dejara de compa-
rarlos con otras divinidades, y el espiritu se apartard de
todo lo que pueda parecer que implica limitacion de su po-
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der. Is una idealizacién inconsciente la que aqui se realiza.
Se prosigue muy naturalmente un trabajo de combinacion
al lado de esta idealizacion; porque todas las buenas cuali-
dades ytodos los buenos efectos, por poco que ofrezcan la
mads ligera semejanza 6 el mds ligero contacto con el atri-
buto original del dios, se agrupan alrededor del dios idea-
lizado. Se le considera ahora como portador de un valor
particular, y se le atribuyen involuntariamente todos los
nuevos valores cuya experiencia se hace. En la concepeion
de todo gran-lios, esos tres procesos de seleccion, de ideali-
zacion y de combinacién se prosiguen 4 un tiempo. Las
ideas y las palabras son secundarias, en comparacion con las
experiencias del sentimiento.

La historia del dios de la luz es un ejemplo interesante
de esta evolucion. La gran importancia que la luz tiene
para todos los seres vivos—puesto que favorece, en punto
@ condiciones de vigor y de salud, la realizacién de todos
los procesos vitales, y hace posibles la actividad y la segu-
ridad —y su significacién ideal, como sfimbolo de la verdad
y de la justicia, han producido toda suerte de modificacio-
nes de ideas; sin embargo, pueden reducirse todas & expe-
riencias inmediatas del valor de la Inz y de las energias
por ella simbolizadas,

Los dioses que desempeiian el papel de protectores de
los bienes comunes—en cuanto patrocinan 4 la familia, 4 la
tribu 6 la nacion —estdin especialmente expuestos & estas
modificaciones diversas. Cuando el hombre, en su trato con
otros hombres, 6 en su propio corazén, experimenta la opo-
sicion entre el bien y el mal, y esta oposicién ocupa el
centro de su conciencia, ha de trasportar estas ideas, bajo
una forma idealizada, 4 sus dioses. La personificaciéon que
idealiza tiene gran importancia moral, porque 4 ella se
deben esos ejemplos luminosos y divinos que los hombres
se han dedicado 4 seguir. Asi se realiza el paso de la reli-
gion de la naturaleza 4 la religién moral; paso del que ha
podido decirse con justa razén que es el més importante
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de toda la historia de la religién, pero que obedece 4 las
mismas leyes que otra transicion cualguiera. Si no hubiera
habido experiencias del poder del trueno, nadie habria
ereido jamds en un dios del trueno; de igual modo, si no
hubiera habido experiencias del bien como una de las rea-
lidades de la vida, nadie habria creido nunca en la bon-
dad de los dioses. La concepeion de los dioses como porta-
dores de los valores morales de la existencia, supone
que el hombre mismo ha aprendido & conocer esos valo-
res (§31).

A mis de los influjos de inhibicién, de eleccion, de idea-
lizacion y de combinacién que el sentimiento ejerce en el
desarrollo de las ideas, hay que notar también la importan-
cia de los efectos de contraste en el dominio del sentimien-
to (§ 43). El contraste de las dos disposiciones afectivas re-
obrard sobre las ideas que expresan 6 motivan cada una de
ellas, Si, por ejemplo, se ha formado un ideal, este ideal se
elevard & un poder mas alto por el contraste entre la per-
feccitn que se imagina y el cardcter humano y limitado del
que imagina; mientras que, inversamente. esta limitacion
se sentird tanto mds claramente cuanto mas intensidad ten-
ga la emoecion provocada por la contemplacion del ideal.
Este contraste, por consiguiente, es importante, no g6lo en
la evolucién de la idea de Dios, sino también en la de la con-
ciencia del pecado, que tan gran papel desempefia en mu-
chas religiones (§ 33).

51 — Fuera del circulo de ideas que se refieren exclusiva-
mente 4 las divinidades, la creencia en la trasmigracion de
las almas ofrece un buen ejemplo del influjo que los senti-
mientos tienen en la eleceion y la transformacion de las
ideas. Apenas puede decirse que la idea de que, después de
la muerte, pasan las almas 4 otros euerpos haya tenido ori-
gen en la religién. Estd enlazada con el animismo comun,
y se observa en razas diferentes en toda la superficie de la
tierra, en un grado muy primitivo de su desenvolvimiento.
Is frecuente en los pueblos del Asia Oviental; se ve entre
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los habitantes de Guinea y entre los zuliis, entre los groen-
landeses y las tribus de la América septentrional.

Pero se observa que, después del perfodo védico, esta
creencia erﬁpezr'} 4 desempeiiar un papel importante en la
religién de la India. Figura en primera linea en los Upanis-
hads, en tanto que no se encuentran huellas suyas en la re-
ligién primitiva de la India tal como se presenta en los poe-
mas védicos. Asi se ha pensado que la doctrina de la tras-
migracion puede referirse al deseo que tiene el pensamien-
to religioso de explicar las grandes desigualdades morales
que hay entre los hombres, atin en las condiciones sociales
méds primitivas. Todo lo que no podian atribuir 4 efecto de
las aceiones de un hombre durante su vida, los antiguos
pensadores védicos ]o.explicaban—tul es esta teorfa— como
resultado de sus acciones durante existencias anteriores.
Lios pitagoricos y Platon llegaron por las mismas conside-
raciones 4 la idea mitica de la trasmigracién de las almas.

Segtin la teoria adoptada por Deussen (67), la necesidad
de liberaeion experimentada por los indios les llevé de una
parte 4 la idea de la trasmigracién de las almas, para ex-
plicar la desigualdad de condiciones exteriores é interiores,
de ofra 4 la idea de la absorcion en Brahma (que fué ulte-
riormente la del Nirvana); de suerte que esas dos ideas na-
cieron en un principio independientemente una de otra.

Lia opini6én de este sabio historiador de la filosofia india
debe enlazarse con el hecho de que pasa en silencio las
consecuencias duraderas del animismo, tal como pueden
descubrirse atin en la ensefianza tan elevada de los Vedan-
tas. En la importancia dada por los Upanishads 4 los esta-
dos de ensueiio se puede reconoecer una de las ideas funda-
mentales y caracteristicas del animismo. <En el suefio, se
dice, el espiritu rechaza todo lo que es corporal, y se cierne
aqui y alld, creando por si mismo, cual un Dios, toda espe-
cie de formas». Ni siquiera falta en esto la ingenuna conclu-
sion animista, 4 saber: que un individuo dormido no debe
ser despertado demasiado bruscamente, porque <es 1mposi-
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ble curar 4 un hombre si su espiritu no ha podido volver
a éls (68). Luego, puesto que se encuentran huellas eviden-
tes de ideas elementales en las ensefianzas védicas, ¢no ha-
bria que tenerlas en cuenta, para explicar la importancia
concedida, en este momento particular, 4 la doctrina de la
trasmigracion? ¢(No es mds natural suponer que esta doc-
trina es resultado de ideas mds antignas, (quizds proceden-
tes del pueblo sometido) mds bien que hacerla venir de una
especulacion ingeniosa? Pueden estas ideas no haber posei-
do hasta el momento en cuestién ningtin valor religiosos
pero alguna modificacion en la vida del sentimiento religio-
s0 puede haber inducido 4 admitirlas en el circulo de las
ideas religiosas donde habia que interpretarlas como expre-
siones de la experiencia religiosa. Bajo la impresion abru-
madora de los sufrimientos y del esfuerzo inquieto de la
vida, las circunstancias desfavorables no podian ser expli-
cadas sino como resultado de existencias anteriores, afirma-
das por la creencia popular. Por otra parte, la: coneepeion
del mundo de los indios era tan pesimista, que, no teniendo
la certeza de que 4 la muerte siga ninguna vida nueva, con
formas infinitas, la muerte misma se suponia no traer la paz.
Asi Ricardo Garbe (en su obra sobre la filosofia Sankhya)
refiere el sentido que tomd entonces la vieja doctrina de la
trasmigracién 4 un cambio notable en la direccion gene-
ral del sentimiento entre los antiguos indios. «En la antigua
época védica, reinaba en la India una concepeién alegre de
la vida, en que no podemos descubrir el gérmen de la con-
cepeion ulterior que domind y oprimié el pensamiento de
toda la nacidn: la vida no era todavia eonsiderada como
una carga, sino como el mayor de los bienes, y se esperaba

n eterna continuacién después de la muerte como re-
compensa de una vida piadosa. De pronto—sin que poda-
mos descubrir los grados intermedios—en lugar de esa ino-
fensiva alegria de vivir, se estableci el convencimiento de
que la existencia del individuo es un viaje accidentado de
la muerte 4 la muerte» (69). Si esta explicacion es exacta,
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tenemos en ella un ejemplo cldsico de la manera c¢émo un
cambio de sentimiento ejerce sobre las ideas un influjo
merced al cual quedan sometidas 4 eleccion, idealizadas y
ennoblecidas; y al propio t1emp0 tenemos un ejemplo nota-
ble del efecto de contraste, por oposicién 4 la vida, 4 su in-
quietud y d su ansiedad continuas, que la muerte misma
no interrumpia, el fin ahora propuesto al hombre es la anu-
lacién completa de la existencia, temporal 6 final. La doc-
trina védica y hiidhica de la liberacion se desarrolla en opo-
sicign perfecta con la de la trasmigracion de las almas.

La religién griega, en el perfodo que va desde Homero
4 Platon, ofrece sorprendente analogia con la evolucidn
que acabamos de describir. En Grecia también, bajo el in-
fiujo de una concepeién nueva y mds sombria de la vida, se
adopto la creencia en la trasmigracion de las almas, y, en-
trando en la esfera de las ideas religiosas, tuvo su apliea-
cion practica; y, durante este tiempo, la inquietud sohre la
suerte de las almas en otro mundo, desconocida de Home-
ro, se extendia € imponia cada vez mds (70). La idea de tna
immortalidad personal podia haber tenido dificilmente en
un principio valor religioso; semejante idea sale del eirculo
de las que dieron origen al animismo, y s6lo més tarde,
bajo el influjo combinado de un eambio en la direccién del
sentimiento y de ideas morales, esta concepeién dié mate-
ria para el desenvolvimiento de las ideas religiosas.

Compafiera muy instructiva de la importancia atribui-
da, en cierta etapa de desenvolvimiento, 4 la doctrina de la
trasmigracién de las almas, tanto entre los indios como
entre los griegos, es la forma que toma entre los egipcios
esta doctrina. Admitian, sf; que después de la muerte po-
dian las almas entrar en el cuerpo de diferentes animales;
pero esta trasmigracion no estaba en modo alguno aso-
ciada 4 ideas religiosas (71). No tenfan que habérselas con
el motivo que habia producido tanto efecto en la religion
de los griegos y en la de la India.

52.— Volvamos al politeismo. Su desenvolvimiento nos
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muestra un tejido de hechos psicoldgicos é histéricos, que

la historia de la religion no nos da bastantes materiales
para desenredar, y que el andlisis psicolégico—aun cuando
fuera més perfecto de lo que es—apenas podria tener la es-
peranza de poner en claro. No obstante, en la medida en
que podemos seguir este desenvolvimiento, tenemos razo-

nes para creer que, en la esfera de la religion, se ven actuar

leyes psicolégicas y 1dgicas idénticas 4 las que descubrimos
en los otros dominios de la vida mental. El politeisimo pa-
rece presentarnos un absurdo psicologico, porgue (edmo
los hombres podrian sentirse dependientes de un gran ni-
mero de seres divinos diferentes? Parece que las divinida-
des se estorban reciprocamente el paso; pensar en una, al
parecer, impide pensar en otra. En realidad, la misma veli-
gion del deseo, con sus dioses momentdneos y especiales,
podria provocar esta objecién. Se encuentra la solucion de
la dificultad en el hecho de que, en el momento de la expe-
riencia, del impulso sentimental, el sujeto estd de tal modo

preocupado con la idea que tiene delante, que no tiene

tiempo de hacer asimilaciones y comparaciones con otros
dioses: quizd ni siquiera se acuerda de ellos. Generalmente
hablando, la vida psiquica nos ofrece una alternativa de
atencién inmediata y de reflexion. En el momento de la
contemplacién ulterior es cunando podemos asimilar y eom-
parar las ideas que obran en los momentos de intensa y
profunda vida sentimental. Se pueden deseubrir asi contra-
dieciones; hay que resolverlas, y es lo que tratamos de ha-
cer, en tanto que nuevas experiencias no nos reclaman, de
manera que nos induzean 4 olvidar las dificultades y los
problamas revelados por la reflexion. Verdad es esto res-
pecto 4 todos los grados del desensolyimiento religioso y
todos los puntos de vista religiosos. Pero durante estas
pulsaciones ritmicas, una onda puede reaccionar sobre otra.
Si las dificultades reveladas por la reflexion son reales, las
experiencias pueden gradualmente cambiar de cardcter,
mientras que, inversamente, la reflexién se modifica por

-
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las experiencias hechas durante los momentos que analiza.
Siempre habra una tendencia involuntaria & armonizar las
diferentes ideas que expresan las diferenfes experiencias
hechas del objeto del sentimiento. En la esfera del politeis-
mo, la dificultad es superada por la nocién de una extirpe
de divinidades ¢ de un mundo de dioses, en que cada divi-
nidad individual tiene un lugar propio. Es fdcil ver ahi
una solueion, porgue cabe servirse de las analogias toma-
das de las relaciones humanas que estan d nuestra disposi-
cion. La familia y el Estado pueden ofrecer ejemplos de la
c¢ooperacion armonica de geres personales, y merced princi-
palmente 4 estas analogias, los efectos del desenvolvimien-
to moral y social penetran en la concepeidon (le los dioses.
L relacion entre los dioses y los hombres se expresa tam-
bién por estas analogias, por ejemplo, cuando Dios es lla-
mado ¢padre» y «¢seitor» de los hombres y ecuando el mun-
do es representado como un gran Estado habitado por los
dioses y los hombres.

No se ve en ninguna parte que el desenvolvimiento de
las 1deas religiosas esté determinado exclusivamente por
las experiencias de una sola nacién. Siempre hay una mez-
cla de ideas tomadas de las naciones con las cuales ésta esta
en relacion ¢ que ha subyugado. Los diferentes mundos de
divinidades entran en contacto al propio tiempo que las
naciones; y aun un historiador de la religion ha llegado &
afirmar que jaméds ha habido desenvolyimiento religioso,
sino cuando han entrado en contacto unas con otras reli-
giones diferentes (72), Hsto hace el curso del desenvolyi-
miento de las ideas religiosas excesivamente oscuro y eum-
brollado. El nimero de combinaciones y de asimilaciones,
de efectos de contraste y de expansién posibles, crece has-
ta el infinito. Multitud de problemas esperan 4 la historia
v a la psicologia religiosa del porvenir.

53.—La concepcion de un mundo de dioses, de un reino
divino, es una etapa en el camino que va del politeismo al
monoteismo. Si esta transicion ha presentado una dificul-
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tad particular, es pdrque el asunto ha sido tratado dema-
siado exteriormente. Avin en el politeismo, la necesidad de.
una concentracion teérica y prictica, cuya consecuencia l6-
gica es el monoteismo, se expresa de mil maneras. Y las
mismas leyes psicoldgicas, que conducen de la religion del
deseo al politeismo, llevan del politeismo al monoteismao,
en la medida en que un monoteismo verdadero, en el sen-
tido estricto de la palabra, puede pasar para existir, fuera
de la especulacion dogmdtica (jy todavial).

El paso al monoteismo puede realizarse bajo una i otra
de dos formas, que, no obstante, entran la una en la otra por
mediacion de muechos matices. Un dios particular puede
llegar 4 ser preeminente en el mundo de los dioses; de modo
gque se encuentre muy por cima de los demds y por eima de
los dioses de las otras naciones: finalmente, llega asf 4 pasar
por tinico Dios. Gteneralmente, viene en seguida una depu-
racion y un ahondamiento de la concepeién de Dios, 6, in-
versamente, esas operaciones en la concepcion de Dios lle-
van en el sentido del monoteismo. O bien puede desenvol-
verse una idea de la divinidad que no se base especialimen-
te en la concepcion profunda y abundante de un dios
particular, sino en el elemento divino comun 4 todos los
dioses, sobre los que primeramente los ha hecho dioses, y
lo que presentan los distintos dioses bajo diferentes aspec-
tos. El curso del desenvolvimiento ha seguido la primera
direceion entre los asirios, los babilonios, los egipcios y los
israelitas. Los profetas de [srael ofrecen el ejemplo mas co-
noecido, el mas perfecto é importante desde ol punto de vis-
ta histérico del desenvolyimiento en direccién al mono-
tieismo.

La evoluecién del monoteismo juddico es idéntica d la
evolucion de Jehovd, que se hace un dios universal de es-
pecial y nacional que era. Hay que hacerla remontar al pro-
fundo inflnjo ejercido en el espiritu de los profetas por
acontecimientos historicos. El profeta esta en medio de su
pueblo y de las tradiciones nacionales: no ohstante, el ob-
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Jjeto de sus cuidados no es el pueblo, con sus jefes tempora-
les y espirituales, sino la naturaleza ideal ¥ la continuidad
de la existencia de este pueblo mas alli de las relaciones
temporales del momento. Une en ¢l la emocion extdtica,
producida por los grandes sucesos del mundo, 4 la facultad
de afirmar, en bosquejos atrevidos, la concepeion ideal que
se ha formado, toméndola de la historia, de su nacion y de
la importancia de ésta. Se pueden distinguir dos concep-
ciones diferentes que forman ambas la base del desenvol-
vimiento del monotefsmo Jjudio; una de las dos debe sobre
todo su aspecto & los grandes acontecimientos de la histo-
ria del mundo, la otra & las consideraciones morales; pero 4
una y & otra el esfuerzo hecho para conservar las ideas ro-
ligiosas tradicionales en un medio nuevo, las ha llevado 4
desenvolverse bajo formas ideales mds altas. Porque habia
dejado de ser un dios nacional, y se habia hecho el dios
universal, Jehovd ha podido librarse de participar de la
suerte de su pueblo, cuando éste perdié su independen-
cia nacional; y sélo cuando fué considerado como ol guar-
didn de ideas morales superioves 4 las que hasta entonces
le habian sido asociadas, cuando su naturaleza fué concehi-
da de una manera menos superficial, fué posible esta pre-
eminencia que presentaba tan sorprendente contraste con
los destinos del pueblo de que habia sido hasta entonces el
dios nacional.

La concepcidn histériea aparece por primera vez en Oseo
y Amds (hacia el 760 antes J. (.). Ensefiaban que los asirios
debian sus conquistas, no al auxilio de Jehovd, que queria
hacer de sus ejércitos instrumento de castigo de un pueblo
rebelde. El gran profeta desconocido, que se llama comun-
nrente segundo Isafas (hacia el 540 antes J. C.), da un paso
mis. Elpueblo de Israel no padece solamente POT SUS Propios
pecados; debe también ser purificado y colocado en condi-
eiones, por consiguiente, de llevar la paz y la salvacion 4
todos los pueblos. A los 0jos llenos de esperanza y de deseos
del profeta, aparece la figura de aquél (ue, por la mayor

12
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humillacién y la méds profunda humildad, ha de vencer y
traer el soberano bien; el profeta ha visto que la vida inte-
vior y la simpatia tienen mds valor intrinseco que la vio-
lenta adquisicién del poder, que ambicionan las naciones,
en su deseo de conquistarlo todo y de gobernar el mundeo.
Aqui el punto de vista histérico y el punto de vista moral
se compenetran. Jeremias (haeia el 620 antes .J. C.) es el re-
presentante principal de la concepeidén moral, aun cuando
éstano haya sido extraiia & Amos. Como dios de la justicia,
Jehovd ha de gobernar en todas partes donde la justicia
prevalece 6 debe prevalecer, por consecuencia debe ser el
dios del mnndo entero, sin distineion de naciones. Y puesto
que la verdadera relacion que se debe tener con Jehovd
es una relacién intima del corazim, finalmente, las for-
mas exteriores y sus diferencias pierden todo valor. Llega-
rd un tiempo en que todo hombre tenga la ley en su cora-
z6n; y aun en su tiempo, el profeta elogiaba la fidelidad de
las demds naciones 4 sus dioses, para oponerla 4 la falta de
fe de Israel con respecto & Jehova. La universalidad de
las ideas morales, tanto como la vida interior que reclaman,
excede 4 toda distineién entre naciones.

Al lado de los conceptos de Dios enunciados por los
grandes profetas en su esfuerzo para elevarse, Jests de
Nazareth no ha ensefiado nada nuevo. Pero ha atestiguado
consn propia persona que habia llegado el tiempo que anun-
ciaban los profetas en sus visiones y sus aspiraciones llenas
de confianza, de esperanza, el tiempo en que los hombres po-
drian entrar inmediatamente en relacidén infinita con Diops.
al profunda emocion provocada en el corazon de los hom-
bres por la personalidad de Jesus, que quitaba su valor 4
todas las relaciones, & todas las distinciones exteriores, per-
mitié La monoteismo Hegar 4 ser, de manera mas amplia,
una religion nacional. El solo Dios verdadero era un dios
cuya verdad podia atestiguar Jestis de Nazareth y de que
podia ser mensajero.

Entre los indios y entre los griegos, el desenvolyimien-
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to siguio otra direccion. Entre los indios, no habia dios que
reclamara un poder exclusivo; se remontaron al poder que
hace de los dioses lo que son, 4 las aspiraciones y necesida-
des que se abren camino en la oracién y el sacrificio. Si-
gulendo un modo de pensar en extremo notable, lo que im-
pulsa & los hombres 4 adorar 4 los dioses fué precisamente
considerado como el verdadero poder divino. Brahma sig-
nificaba en un prineipio la palabra creadora y mdgica de
oracidn, pero vino en seguida 4 representar el principio de
la existencia misma, tanto que tenemos un paso de la idea
de un movimiento 4 la del fin de este movimiento, de la
oracion al objeto al cual se dirige. Si nos preguntamos m#s
concretamente qué es realmente Brahma (como hacen los
dioses mismos en los Upanishads), no se puede responder
otra cosa que lo siguiente: Es lo mismo que Atma, el alma
que todo hombre reconoce en el interior de si mismo. En-
contramos en este punto (es decir, hacia el afio 800 an-
tes J. C.), como hemos dicho anteriormente (§ 19) el primer
ensayo de idealismo metafisico. Las divinidadss de la reli-
g16n popular ocupan lugar por bajo de Brahma, porque no
son mas que formas de sus manifestaciones. Esta relacién de
subordinacion no fué reconocida sino después de violenta
Incha. La tendencia monoteista aparecié primeramente
como una doctrina esotérica (esa es la significacién misma
de la palabra Upanishad), y segtin la opinién de Deussen,
fué en un principio desarrollada por pensadores que perte-
necian 4 la casta de los guerreros, mientras que los brahma-
nes (los sacerdotes) fueron adictos durante largo tiempo
d la interpretacion literal del ritual histérico, y no admi-
tieron sino después de larga lucha una interpretacion ale-
gorica capaz de hacer posible la unién de la nueva doctri-
na con el viejo culto. Entre los griegos, la tendencia mono-
teista fué desarrollada principalmente por sus filésofos. El
ataque de Jen6fanes (hacia el 500 antes J. C.) contra el poli-
teismo tomo la forma, ya de una comparacion de los dioses
griegos con los de otras naciones, ya de una critica del an-
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tropomorfismo. Cada pueblo forma sus dioses &4 su propia
imagen: los dioses de los negros son negros, los de los
tracios rubios, y si los bueyes tuvieran dioses, los represen-
tarfan con figura de hueyes. En su celo contra todas las
concepciones indignas y finitas, Jenofanes se eleva 4 la de
un principio de unidad, que no puede ser objeto de ningu-
na imaginacion sensible. Pero ha censurado el politeismo
popular también por razones morales; y desde este punto
de vista, méas particularmente, Platén ha continuado su
obra. En la India, los esfuerzos de los pensadores hacia la
unidad quedaron deshechos por la exigencia popular de
una representacién miltiple de la divinidad; y en Grecia
también, el pensamiento filoséfico no fué capaz de dar ma-
teria para una religién popular. Eso no llegd 4 ser posible
sino cuando el pensamiento se desarrollé bajo el influjo de
la experiencia propia y los destinos peculiares de la nacion,
como en el profetismo judio y en su continuacion por
Jestis de Nazareth: fué preciso que una persona apare-
ciera, que ella misma fuese una revelacién de la vida
interior y del amor, y que, por consiguiente, pudiera ser
considerada como simbolo del valor de las ideas por que
combatia.

En esto, como en muchos otros particulares, la psicolo-
gia religiosa no puede hacer otra cosa que indicar puntos
de vista que nos permitan comprender eémo se ha verifica-
do el paso del politeismo al monoteismo. Pero no hay ahi
un misterio psicolégico especial, como se ha afirmado en
peasiones, no sin un poco de retorica. Por otra parte, atin
admitido esto, ni la historia ni la psicologia pueden que-
jarse de no tener problemas que resolver.

Pero ¢eudndo se completd esta transicion del politeismo
al monoteismo? (Cudndo se llegd 4 un monoteismo puro?
¢Bs siquiera posible llegar 4 é1? Si la divinidad se concibe
como diferenciada en varias ¢personass, como opuesta 4 un
«mundo» que la limita y la opone obsticulos, ¢puede decir-
se (que esa sea una concepelon puramente monoteista de
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Dios? Si el «mundo», el otro» que existe fuera de Dios, es
una realidad, y no una nada, tiene un poder que no es in-
finitanente pequeiio con relacion al poder divino; es hasta
un diog é1 mismo en sus propios limites, lo mismo que
«Dios» lo es en los suyos. Iste razonamiento es legitimo,
ya supongamos un libre arbitrio (en el sentido metafisico,
no en el psicolégico y moral) 6 un diablo. Y puesto que se
encuentran suposiciones de este género en todas las religio-
nes populares, no hay derecho da afirmar, como se hace
muchas veces, que el politeismo y el monoteismo son muy
opuestos. De igual modo que hay tendencias monoteistas
en el politeismo, asi hay tendencias politeistas en el mo-
noteismo.

Los esfuerzos mdas vigorosos para concebir un sistema
monoteista han sido realizados por fildsofos: los védicos,
los eledticos y Spinoza. Pero precisamente esas tentativas
nos han demostrado del modo mds claro que el problema
de la relacion entre lo uno y lo miltiple, que por su unién
constituyen la realidad, no puede ser resuelto exaltando
uno de los dos términos de la relaciéon con detrimento del
otro. Porque si partimos de uno de los dossolamente, no se
necesita nada menos que la varilla de un mago pava produ-
cir el otro.

En cuanto 4 la cuestion de si el eonocimiento «renacido»
de que varios tedlogos han hablado, se encuentra aqui en
situacion mds favorable gque el conocimiento natural, soélo
podrd resolverse cuando se nos haya dado la légica de este
saber «superior»—y es obra que esperamos todavia. Pero
una discusion mds amplia de este particular, nos levaria 4
la parte epistemolégica de la filosofia religiosa.

54.—Las dos tendencias que aparecen, de una manera
més ¢ menos distinta, y en proporciones variables, en todo

sistema de ideas religiosas—en el politeismo igual que en
el monoteismo—se reducen 4 dos tendencias en la natura-
leza del sentimiento religioso, las cuales ya hemos tenido
ocasion de indicar (§ 23).
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De un lado, se observa la necesidad de recogernos y con-
centrarnos, de sentirnos sostenidos y llevados por un poder
superior 4 toda lucha y 4 toda oposicion, més alld de todo
cambio. Esta necesidad encuentra donde desenvolverse en
el misticismo y el monoteismo; coincide con la necesidad
intelectual de hallar una conclusién en un principio ahso-
luto de unidad.

Pero, en la creencia religiosa, otra necesidad se deja
sentir, de manera mds 6 menos enérgica, y alterna con la
primera: es la necesidad de sentir que, en medio de la lu-
cha, tenemos un compaiiero 4 nuestro lado, compaiiero que
sabe por experiencia propia lo que es sufrir y encontrar
una resistencia. Esta necesidad impide el desarrollo de un
monoteismo completo, y se apoya en otros motivos varios.
Actnard una exigencia de ideas intuitivas, una necesidad
de imdgenes, y conducira a la formacion de ideas limitadas
de la divinidad—06, mads bien, 4 ideas de la divinidad como
limitada—porque el limite s6lo puede ofrecerse en una
imagen. Tenemos aqui lo que se llama <la antinomia del
pensamiento religioso», que no eesa sino cuando lo que es
infinitamente elevado se presenta en forma finita. Esta ne-
cesidad de formas puede llegar &4 ser: bastante poderosa
para asustarse ante el pensamiento de lo infinito; y asi es
como llega & oponerse 4 la primera necesidad.

Hemos visto ya (§ 52) por qué esta oposicion no siempre
es notada. La conciencia religiosa estd absorbida por una
tendencia, por un sentimiento que trata de desarrollarse y
de expresarse todo lo plena y completamente posible. S6lo
cuando los recuerdos, las aproximaciones y comparaciones
son posibles, descubrimos la oposicion 6 la contradiecidn
que existe entre las dos tendencias. La experiencia religio-
sa no estd en mejor situacion en el terreno del monoteismo
que en el de la religion del deseo, 6 en el del politefsmo. La
mejor, y muchas veces la tnica arma de la fe religiosa con-
tra las censuras que se le divigen, consiste en presecribir la
abstencién de toda comparacién y semejanza. {Volvamos,
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., exclama, 4 los- momentos de pleno y completo sentimenta-
lismo, de emoeidn religiosa! Por ejemplo, el que no lee la
Biblia sino «de rodillas#, como se le ha pedido que lo haga,
se ahorrard todas las dificultades de la erifica. Una sola con-
cepcidn, con un contenido uniforme, se apoderara de él. y
atn asi, elegird inconscientemente y no tomard sino lo
que puede utilizar. Jamds, por ejemplo, se preguntara si
los diferentes relatos de la resurreccién de Jesucristo con-
cnerdan entre si. Bl problema de la conciliacién de la om-
nipotencia de Dios con el «libre arbitrio» del hombre no
puede, entiéndase bien, presentarse nunca al espiritu que,
pensando en una (e esas dos ideas, no puede pensar en la
otra. Rasmus Nielsen y Enrique Mansel han tratado de
trazar una distineion sutil entre la religion y la teologia; y
esta distineidn es posible & consecuencia de la oposicion an-
teriormente descrita entre los estados en que se olvidan las
diferencias mis grandes, y aquéllos en que se ponen juntas
y se comparan. Solo por un ascetismo intelectual puede
conservarse esta oposicion. Al menos habri siempre gentes
que preferirin mantenerse en pie d arrodillarse, que re-
clamaran el derecho de mirar libremente al mundo, y que
pensardn sin embargo que lo que conocen como més elevado
no sufre por eso ningun perjuicio. El espivitu oriental podria
inclinarnos 4 hincar la rodilla, pero nosotros, como herede-
ros de los antiguos griegos, estamos profundamente con-
vencidos de que, atin en las euestiones vitales de mayor im-
portanecia, es posible permanecer en pie.

La oposicion entre los diferentes estados ocasiona 4 ve-
ces trdgicos conflictos. Lia comparacion de las ideas median-
te las cuales se expresan, en su forma extrema, las tenden-
cias opuestas pueden conducir, si se trata de naturalezas d
la vez apasionadas é intelectualmente desarrolladas, & un
faror de paradgja. s lo que aparece bajo una forma miti-
gada, y, puede deecirse, mds inconsciente, en lo que llama-
ré ¢la vergiienza religiosa». Porque esta vergiienza reli-
giosa no procede solamente de una timidez natural para
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expresar los sentimientos intimos, sino también del vago
presentimiento de que todas las imdgenes y todas las pala-
bras por las cuales tratamos de expresar las cosas mds ele-
vadas, no pueden darnes mds que lo finito y limitado;—y
por consiguiente, no sélo desatia la eritica ajena, lo cnal no
tiene, por comparacion, mis que escasa importancia, sino
que ocasiona en nuestro espiritu dudas acerca de la firmeza
y el valor de lo que hasta entonces nos habia parecido
mis elevado. Cuesta enorme trabajo 4 muchas naturalezas
saber lo que piensan definitivamente en este particular, es-
pecialmente cuando cierta piedad les inclina 4 las formas
tradicionales: porque esta tendencia les priva del deseo de
aproximar y comparar, lo que de otro modo harian.

Cuando se consideran todas estas circunstancias, se com-
prende d la vez cudn inevitable es la critica y por qué su
influjo se ejerce lentamente. Quizd el eterno conflicto nos
espera aqui. Pero hay que darla batalla, y atin si no hubie-
ra jamds de terminar, no s2 libraria siempre en el mismo
terreno y con las mismag armas. No porque la lucha sea in-
evitable, no puede haber progreso en ella. La lucha entre
los héroes de Odin era siempre la misma, perp la de que
aqui hablamos no lo es nunea; asi es de un cardcter mds ele-
vado que la de la Walhalla. La razén de este perpetuo re-
nacer de la Incha es, que el cambio en la vida de las ideas
es mds rapido que el cambio en la vida del sentimiento; asi
nna critica puramente tedrica de ideas religiosas no puede
Jamds sondear el problema hasta el fondo; la cuestion debe
siempre decidirse por el valor de los sentimientos que for-
man la base de las ideas religiosas, y que permiten al idea-
lismo religioso echar siempre nuevos brotes despuds de
cada atagque de la eritica. Bternamente, se produce una osci-
lacion perpetua de un polo 4 otro de la vida espiritual, una
accion reciproca de elementos contradictorios. Pero la
valoracion del sentimiento religioso ha de guardarse para
el capitulo relativo al aspecto moral de la filosofia de la
religion.
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5h.— Reconocer seria y l6gicamente la existencia de esta
incesante aceion reciproea, que hace imposible toda solu-
cién definida, es ya dar un paso adelante. Tratemos de hacer
cntrar esta experienciaen el balance de las cosas religiosas.
Ella hace imposible la concepcién de una divinidad com-
pleta. ¢Puede entonces la conciencia religiosa resignarse 4
la concepeidn de un Dios que no es acabado y perfecto, sino
que estid en continua evolueidn, en vias de desenvolvimien-
to, como la coneciencia religiosa misma, pero en un tipo
mas vasto? n easo afirmativo, podemos tener una religién
deesperanza, que admita que constantemente han de apa-
recer nuevos problemas, pero ue al mismo tiempo que
ellos se ofrecerd siempre de nuevo la posibilidad de tratar-
los. Se considera entonces todo estado como provisional; es
una etapa en el senderp, en el camino de la existencia en
general, del individuo en particular; y jamds nos admirara
ni asustara hallarnos preguntando siempre; porque anti-
guos problemas reaparecerdn bajo nuevas formas, y la
nueva cuestion en que se formule nuestro estudio marcara
(uiza nn progreso sobre la anterior. ¢{Por qué prepcupar-
nos de este cambio continuo? Expresa una ley de nuestro
pensamiento (§ 18), quizd también de la realidad. Punede ser
gque la inmutabilidad divina consista en el hecho —¢ se ex-
prese por él—de que todo cambio se produce segiin leyes
determinadas, y que esta misma ley del desenvolvimiento
es una de las leyes esenciales de la realidad; en cuyo caso
la contradiceion entre la invariabilidad y la variabilidad
se desvanece, Lo invariable, asi, es la ley del cambio
mismo, y alli dénde una ley particular sufre modifica-
cion, ésta no se produce sino obedeciendo & una ley su-
perior. Nuestro pensamiento no puede trepar sino unos
cuantos escalones de una eseala, cuya posibilidad entreve-
mos aqui; pero la posibilidad de subir, por poco que sea,
basta para hacer nacer una esperanza precisa, una fe en la
conservacion del valor, una constante fidelidad al gran Ex-
celsior, que es el elemento mds noble de todas las religio-
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nes superiores. {Qué desgracia que se vea con tanta fre-
cuencia detenido en su desarrollo por formulas dogmiti-
cas! Si la conclusion a que agui hemos llegado fuera mas
que una esperanza final, que un motivo subjetivo, perderia-
mos nuestro incesante Excelsior. Pero ni nuestra experien-
cia, ni nuestro pensamiento nos llevan 4 una conclusion
objetiva; la razon de ello es quizd que la realidad no ter-
mina. Esto es posible nos diera la explicacién mds comple-
ta de la imposibilidad en que se estd de descubrir un
dogma 6 una imagen que corresponda 4 la plenitud de lo
real. Si se me objeta que este pensamiento (que hay ¢ue
comparar con 1o dicho en los §§ 10, 15, 22, 81, 44) excede
del limite de lo que justamente puede llamarse religion, no
lo disputaré, sino que renunciaré a la palabra una vez que
se me haya dado otra pava sustituirla. Somos hombres
libres, y no hay que hacer de nosotros esclavos de las pa-
labras.

d) La experiencia veligiosa y la tradicion.

b6.—La forma y el contenido de la fe religiosa no
pueden nunca explicarse partiendo de la experiencia reli-
giosa de un individuo; nuestro estudio anterior nos lo ha
demostrado ya; la evelucion que va de la religion del deseo
hasta el monoteismo, pasando por el politeismo, ha oeupado
largos siglos y numerosas generaciones, y cada individuo
se coloca en un punto determinado de esta evolucitn,
punto que determinan & la vez lo que precede y lo que
sigune. Aun cuando un hombre haya tenido las experien-
ciag mas profundas y mds é independientes de la relacion
entre el valor y la realidad, sn manera de expresar y de in-
terpretar estas experiencias estard todavia condicionada
por el cireulo de las ideas que le son familiares, y también
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mds 6 menos por la tradicion, ain cuando no se dé necesa-
riamente cuenta de ello. Las ideas pueden ir tan incons-
cientemente mezcladas 4 1o que ha sentido y experimenta-
do, que puede creer haber experimentado inmediatamente
su contenido. Sélo por un examen mas atento puede descu-
brirse la diferencia entre los elementos inmediatamente
dados y los que & ellos se mezclan. Voy a presentar algu-
nos ejemplos histéricos que aclararan este punto.

57.— Anin en los pueblos no eivilizados, la relacion entre
las experiencias del individuo (sobre todo en los estados
de éxfasis) y la tradicion, se manifiesta claramente. Hay
una tribu siberiana en que la costumbre quiere que el joven
que desea ser Chamdn O sacerdote se retire & la soledad,
y vagne de noche por las colinas y los bosques, en donde
los dioses de su tribu y los espiritus de sus antepasados
se revelan 4 él. Ve alli lo que hasta entonces solo conocia
de oidas. Repite esta experiencia en la pérdida de concien-
cla que sobreyviene cuando da vueltas rapidamente; duran-
te el estado de éxtasis producido de esta suerte, ve ante
si lo que no hubiera conocido de otro modo sino por tra-
dicion.

Y lo que aqui se dice de la materia bruta de la vision
del éxtasis, tiene valor también en principio para grados
superiores. Lias visiones del sofiador extitico é inspirado
estin determinadas en el pormenor por las ideas que tenia
antes. Hasta es posible produeir alueinaciones de una espe-
cie determinada, diciendo antes & sujetos hipnotizados que
verdn cierto objeto; 6 bien pueden ser inducidos 4 ello por
excitantes sensibles (colores, sonidos, gustos, ete.) Charcot
y Piérre Janet han podido predeterminar asi las visiones
de sus pacientes. Este estado de cosas se apoya en el hecho
de que las alucinaciones, en las cuales se basan las visio-
nes, son muchas veces muy indefinidas y elementales, de
suerte que no se definen ni adquieren valor sino unidas &
ideas, é interpretadas por ideas que el sujeto proporeiona
inconseientemente tomandolas de su memoria; — por ejem-
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plo: el sujeto tiene alucinaciones de puntos luminosos, de
una gran superficie luminosa, y forma con esto una figura
blanca, que era quizd la tiltima cosa de que habia oido
hablar. Un buen ejemplo de vision indefinida, llegando &
ser determinada y articulada, la ofrece Bernadette, la pe-
quefia aldeana, que fué origen del culto de la virgen de
Lourdes. Este caricter se sefiala todavia mejor en las visio-
nes de Swedenborg. Una matiana, sentado y absorto en reli-
giosa comtemplacion, levanto la vista y vid en el cielo, por
cima de él, una luz brillante; conforme la miraba, vi6 que se
apartaba 4 un lado; el cielo se abrié delante de él, y entre
otras muchas maravillas, vio 4 los dngeles hablando unos
con otros; lleno de ardiente deseo de oir lo que decian, re-
cibio también esta gracia; al prineipio no oyé mas gue un
ruido (sonwus) que expresaba el amor divino, pero luego
oyo palabras articuladas (loguela), llenas de divina sabidn-
ria. Tenemos en este caso alucinaciones de la vista y del
oido, que unas y otras se hicieron mds distintas 4 medida
que fué desenvolviéndose la vision.... Y, atin cuando los
angeles hablasen de scosas indecibles», la mayor parte de
las enales no podian ser expresadas por medio del lengua-
Je humano, no obstante, gracias & visiones anteriores, Swe-
denborg pudo comprenderles en parte: los dngeles conver-
saban acerca de una especie de teologia unitaria. Los
dogmas angélicos sin duda habrian sido muy otros de ha-
berse concedido el privilegio de oirlos 4 un tedlogo orto-
doxo.

Las alueinaciones puramente elementales son en verdad
mis frecuentes de lo que se cree de ordinario, pero no
llegan & ser lo que se llaman visiones sino en circunstan-
clas especiales, 4 saber: bajo el influjo de una gran excita-
cion, de nna tension de la conciencia, y de ideas dominan-
tes coloreadas por la emocion. Semejantes visiones difieren
hondamente de valor, atin cuando su explicacion psicold-
gica sea idéntica en lo esencial. No se llama & una alucina-
cion «vision» sino cuando posee eierto valor; pero, desde el
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punto de vista psicolégico, no hay diferencia de principio
entre ambas. Todas las visiones llevan el sello del cardcter,
de los recuerdos, del grado de cultura del visionario. Como
ejemplo de la manera eémo las ideas, que han influido an-
teriormente en la conciencia, pueden determinar una alu-
¢inacién elemental y comunicarle su propia significacion,
citaré (para afiadirla 4 la de Swedenborg, ya mencionada),
una vision de San Vicente de Paiil, que se le apareci6 en el
momento en que su amiga Mme. de Chantal lanzaba el tl-
timo suspiro. Vio un globo brillante subir por el aire y,
ya muy alto, unirse 4 otro globo de luz, después de lo cual
uno y otro quedaron absorbidos en un tercero todavia mis
brillante; y una voz interior le decia que veia el alma de su
piadosa amiga, que, unida & la de San Francisco de Sales.
so habfa juntado con Dios (73). Se ve, pues, hasta qué
punto estdn determinadas las visiones por las ideas ante-
riormente dominantes; si estas ideas estdn formuladas y
ordenadas, podrén & la vez interpretar y calmar violentas
crisis de visiones y de éxtasis en la esfera religiosa. Este
fendémeno se reproduce durante toda la historia de la vida
religiosa.

Cuando el culto extdtico de Dionisos se extendio de
Tracia & Grecia, el ordculo de Delfos supo organizar este
movimiento primitivo asocidndolo al culto de Apolo,que ya
existia. Mientras que hasta entonceslas bacantes no habian
conocido otra regla que los impulsos de un sentimiento, fa-
nético, quedaron desde entonees sometidas al influjo de un
culto armdnico y claramente formulado. El ordculo de
Delfos, 6, en otros términos, el clero de Delfos, parece haber
sido una especie de autoridad que interpretaba y organi-
zaba los movimientos de la vida religiosa. Platén habla del
dios de Delfos como «intérpretes, funcién que se trasmitia
de padre 4 hijo. Como el ordculo era consultado por todos
los Bstados griegos en cuestiones de ritos, la tradicion délfi-
ca adquirié gran influjo sobre el desenvolvimiento de la
religién helénica (74).
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58,—En la historia de la religién judia, el descubri-
miento del Libro de la ley (el Deuteronomio) en el templo,
reinando Josias (hacia el 620 antes J. C.) fué un aconteci-
miento de gran importancia. La libre aceién individual en
la esfera de la vida del culto y de la profecia se vio con-
trariada por una organizacion establecida. Bl clero exten-
dia entonces su autoridad exclusiva sobre la vida religiosa.
mientras que en otro tiempo los patriarcas habian dirigi-
do sus propias devociones y las de sus hijos. La demarca-
cidn entre los sacerdotes y el pueblo se hizo mds clara — los
profetas fueron muy pronto reemplazados por los sacerdo-
tes. El judaismo tuvo un libro ecanénico, una tradicién codi-
ficada; lleg6 & ser la religién de un libro, y, en este punto,
tué ulteriormente imitado por el eristianismo y el mahome-
tismo (75).

59.—En los comienzos del cristianismo, las tradiciones
religiosas del pueblo y de la époea en que vivia el fun-
dador de esta religién iban en el mismo sentido. No nos es
dado saber absolutamente nada acerca de la vida interior
de Jestis de Nazareth antes de su aparicién en la vida pui-
blica. Pero, cualquiera que haya sido el desenvolvimiento
de sa vida sentimental, ha de haber utilizado las tradicio-
nes de su pueblo para interpretarla y formularla. En el
Sermén de la Montaiia, presento su enseilanza moral como
una interpretacion mas honda y espiritual de la ley mosai-
ca. En la idea mesidnica, hallé la expresién de su obra y de
su-lugar en la historia. Bn las esperanzas milenarias, en
la confianza, quizd tomada del parsismo por el judaismo, de
un Reino futuro de perfeccion, encontraba formas é ima-
genes para la gran esperanza que extendia sobre el género
humano. Asi fué como hasta la personalidad religiosa mas
gratide que ha conoeido la historia, sufrié y extendié el in-
flujo de la tradicion, tanto en su obra como en su desenvol-
vimiento. Esto no aminora su originalidad, porque lo viejo
se hace nuevo cuando se adapta y aplica por un genio pro-
fundo y original.
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Ta actitud de Jesis formulando sus ideas religiosas,
se asemeja 4 la de sus diseipulos tratando de interpretar y
expresar los efectos que en ellos habian producido la per-
sonalidad, la vida y la muerte del Maestro. Conformén-
dose muy estrictamente 4 la interpretacién que de ellas
daba é] mismo, le consideraban ya como el Mesias espera-
‘do (en los tres primeros Evangelios) 6 como el Logos, el
Verbo eterno (en el Evangelio de San Juan), 6 como el
saerificio por el pecade (en San Pablo) 6 como un gran sa-
cerdote espiritual (en la Epistola & los Hebreos). Tal son
las diferentes maneras como trataban de explicarse lo que
el Maestro era para ellos,

60.—El cuadro que nos ofrecen las epistolas apostolicas
. da las primeras iglesias cristianas, no nos muestra una or-
ganizacién determinada. Bl entusiasmo y el éxtasis se da-
ban libre impulso. Pero si la-vida en comtin debia desarro-
llarse, no bastaba ya que los individuos se abandonasen d
las experiencias internas, sobre todo dado que, 4 causa de
la excitacion violenta que causaban estas experiencias, era
imposible formularlas en pensamientos y en palabras, de
suerte que los transportes de este género eran incompren-
sibles para los demds hombres. El «don de lenguas» consis-
tia en gritos inarticulados, y por consiguiente, incompren-
sibles. «Bl espiritu» obraba tan fuertemente, que el «<en-
tendimiento» no podia representar su papel. Asi Pablo ex-
horta 4 los corintios & limitar esos estados extdticos, du-
rante el tiempo de sus asambleas, 4 lo que pudiera atesti-
guarse é interpretarse por uno de los fieles especialmente
encargado de este cometido, de suerte que los otros pudie-
ron sacar provecho de estas experiencias. El parrafo deci-
mocuarto de la primera Epistola 4 los corintios nos da no-
ticia del estado de cosas (véase también 2. Cor. V. 13). Tl
intérprete podia probablemente identificarse con el que
<hablaba en lenguas», hasta el punto de dar con los pensa-
mientos y las palabras propias para expresar lo que pasaba
en el espiritu del inspirado mientras se hallaba en esta si-
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tuacion. Una simpatia inmediata, una fuerza de analogia
guiada por un tacto infalible, es lo inico que hay que su-
poner para este género de interpretaciones, como en los ca-
s0s en que tenemos que inferir de las miradas y de los mo-
vimientos de otros hombres lo que pasa en su espiritn.
Pero, al propio tiempo, se puede tener la seguridad de fque
se tomaban modelos para estas interpretaciones, en parte
de los-textos del Antiguo Testamento, en parte de las en-
sefianzas apostélicas. Quizd esto explica la recomendacion
hecha en la Epistola 4 los romanos (XI1, 6), de que el don
de propiedad se ejerce ren proporeién» con la fe; texto en
que la «fe» se entiende en el sentido del contenido de la
misma. Asi las experiencias internas del sujeto fueron muy
pronto sometidas 4 los modelos tradicionales.

Mis tarde, cuando la Tglesia se organizé gradualmente,
la corriente de la inspiracién individual se secd POCO i
poco. En los tiempos apostélicos, el motivo prineipal de
esta inspiracion fué la edificacion ajena; pero mds tarde lle-
20 4 ser de la mayor importanecia conservar la armonia con
la tradieion, de manera que no se diese lugar & herejia. To-
dos los libres movimientos individuales, eran reprimidos
en concepto de peligrosos, cnando no acababan por agota-
miento. La facultad de tener visiones y de hablar en len-
guas cesO primeramente, como era natural, entre log laicos,
mds tarde desaparecid también de entre los monjes y los
sacerdotes. Lios hombres empezaron & comparar y 4 refle-
xionar. No colocaron ya su fe en la inspiracién inmediata,
sIno (ue experimentaron esta inspiracion por medio de re-
glas que se hicieron cada vez mds precisas. En las llamadas
Epistolas pastorales (4 Timoteo y 4 Tito), <la buena doctri-
na» se enseiia ya expresamente, en oposicion 4 los errores
heréticos. La historia de la Iglesia muestra como la organi-
zacion y el establecimiento de los dogmas fué obra del cur-
s0 de los siglos. Lia expansion cedié el puesto 4 la organi-
zacion y 4 las formulas. Bl establecimiento del ¢dnon (colec-
cion de las escrituras del Nuevo Testamento) fué el momen-
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to mds importante de esta evolueién. Entonces la Iglesia,
en cierto grado de sn desenvolvimiento, decidié una vez
por todas qué libros habia que considerar como testimonios
auténticos de la verdadera doctrina.

En adelante, las antoridades de la Iglesia fueron las 1ini-
eas competentes para resolver si una idea veligiosa era 6 no
legitima, mientras que anteriormente la revelacion habia
servido siempre de testimonio en el corazon de los indivi-
duos. Lia Iglesia fué entonees guardiana del don de la gracia.
Hemos visto ¢omo ocurrié lo mismo con los milagros (§8):
lo mismo que la Iglesia solamente puede decir si un mila-
gro es verdadero d no, asi ella tinicamente puede decidir
acerca de la legitimidad de la verdad religiosa. Atin en la
organizacion de Ia vida religiosa, la Tglesia exigid que sus
tradiciones fueron seguidas: emando Francisco de Asis
quiso restaurar la vida apostilica (conforme al Evangelio
de San Mateo, cap. X) la Iglesia declard con insistencia que
todo orden nuevo debifa fundarse segiin el modelo de los
anteriores (erempla antiquorum). En este punto, como en
muchos otros, la Iglesia se opuso al restablecimiento de lo
que era primitivo, cuando chocaba con las tradiciones que
en el intervalo se habian formado.

Pero la Iglesia catdlica se reserva el derecho de pro-
mulgar nuevas doectrinas. Siempre que la necesidad veli-
giosa lleve 4 formular ciertas ideas, el jefe de la Iglesia
puede declarar que el contenido de esas ideas es doetrina
de la misma. El nuevo dogma aparece entonces como ex-
presién legitima de algo que la Iglesia ha creido siempre
en realidad, pero de que no adquiere plena conciencia hasta
el presente. Antes de promulgar el dogma de la Inmacula-
da Coneepeion, Pio I'X lanzé una enciclica para determinar
si este dogma seria agradable 4 los fieles. Este paso justi-
fict la insericién ulteriormente colocada en los muros de
la Iglesia de San Pedro, para declarar que, promulgando
ese dogma, el Papa habia oido los votos del universo cati-
lico (fotius orbis catholict desideria explevit) (76). Los auto-

138
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res cat6licos consideran 4 veces en sus obras todos los dog-
mas promulgados por la Iglesia—aun en el siglo x1x—como
si no fueran mas que el desenvolvimiento ulterior de lo
que Jesucristo hablaba eon sus diseipulos (77) en los cua-
renta dias comprendidos entre la Resurreceion y la Ascen-
si6n. La historia del dogma ya mencionado es una contri-
bueién interesante 4 la psicologia de la religion, porque en
4] vemos claramente la relacién entre las necesidades sen-
timentales (desideria) y las ideas. Lios hombres sentian la
necesidad de un intermediario entre Jests deificado y la
humanidad (véanse § § 23 y 54). Y sentian también el deseo
de tener representacion de cierto elemento femenino, mas
especialmente del amor materno (véase la idea de Kuro-
trofos, § 48), comprendido en el circulo de las ideas reli-
o10sas.

(Como en cualquier otro proceso psicolégico, en este
han cooperado muchos factores. No es este un dogma que
pueda explicarse convenientemente refiriéndose 4 una ne-
cesidad religiosa inmediata. Las cireunstancias exteriores
& interiores en que la Iglesia se encuentra, desempeiian un
papel esencial. La Iglesia se siente ligada por sus tradicio-
nes (tal como las comprende), sigalas por ciega costumbre,
6 por analogia con las ideas ya formadas, 6 por deseo de
buscar nuevas ideas propias para completar las antiguas.
Tcha contra una cherejias, y, por consigniente, busca
una formula que la desmienta en la forma mis elara posi-
ble, 6 bien trata de unir y conciliar tendencias opuestas
por un prudente compromiso, 6 por una formula vaga y
ambigua todavia mds prudente. O quizé se ejercita en for-
mular ideas que correspondan & sus ritos 4 medida que és-
tos se desenvuelven. En su Historia del dogma, Harnack ha
indicado once factores diferentes—es decir, otros diez que
aftadir 4 la necesidad religiosa propiamente dicha—que
han cooperado al desenvolvimiento de los dogmas de la
Lglesia (es decir, al contenido del dogmatisme ortodoxo de
hoy) durante los primeros siglos (78).
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67.— Lo que de este modo aparece en la historia de una
comunidad religiosa, es todavia mucho mds evidente en la
vida religiosa de un individuo, cuando éste experimenta 4
la vez la facultad y la necesidad de deseribir su desenvol-
vimiento interno. De ello hay un gran ejemplo: las Confe-
siones de San Agustin. Cuando San Agustin escribid este
libro, estaba firmemente adherido 4 la tradicién eclesidsti-
ca. K1 mismo nos dice que no crefa en el Evangelio sino
porgue formaba parte de la tradicion de la Iglesia. No obs-
tante, se puede descubrir el proceso psicolégico interior, el
sentimiento de que necesitaba de ideas para expresarse. El
libro décimo de las Confesiones es particularmente revela-
dor. San Agustin trata de explicarse él mismo cudl es real-
mente el objeto de su necesidad interna. «;Qué es lo que
amo cuando Te amo?», pregunta 4 su Dios. Examina una
larga serie de cosas y formas que la experiencia le ha ofre-
cido; pero ninguna de ellas satisface la necesidad de su co-
razon. S6lo en su corazon, en su espiritu, halla una ana-
logia posible. En un argumento profundo, argumento de
un interés extraordinario y considerable para la historia de
los conceptos fundamentales de la psicologia, muestra que
la memoria es el cardcter esencial de la vida del espiritu.
Dios ha de obrar como la facultad de la memoria obra en
nosotros. Y obra en lo mds intimo de nuestras almas, mu-
cho mds hondo que el elemento mds profundo de nuestro
yo consciente. En este hombre intimo reside la verdad. Y,
no obstante (y aqui percibimos el paso del punto de vista
psicologico al punto de vista eclesidstico), Dios no es sola-
mente lo que asi obra en nosotros: ante todo es Kl mismo
objeto de recuerdo—el recuerdo de la predicacion de la
Tolesia (minesteriwm predicationis), por mediacidn de la cual
la conocemos realmente (79).

En ningtin otro hombre, la profunda experiencia perso-
nal, la fuerza del pensamiento, y la fe absoluta en la auto-
ridad se han unido de manera tan estrecha y caracteristica
como en aquel gran Doctor de la Iglesia. Pero atin en él, se
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ye claramente la oposicidn entre la absorcién en el yo y la
dependencia con respecto 4 la tradicion exterior. «No
salgas de ti mismo, dijo, porque la verdad habita en tu co-
razoén>. Y, no obstante, crefa deberlo todo 4 la tradicién de la
Iglesia, jcomo si ésta no viniese de fuera! Esta dependencia
estricta con respecto & la tradicién no puede, sin embargo,
oseurecer la relacidon psicologica fundamental entre el sen-
timiento y la idea, que es particular de la esfera religiosa.
Esta relacion fundamental se marca muy enérgicamente en
las palabras que he tomado como epigrafe para el primer
parrafo de este capitulo: San Agustin busca en ellas un
atributo que pueda servirle para determinar lo que se re-
vela al sentimiento. Lia duda que tanto le ha atormentado
durante las luchas espirituales de su juventnd, le ha indu-
cido al presente & adherirse 4 la autoridad de la Iglesia;
mas tarde todavia, enando se revelé ecomo uno de los apo-
logistas de la Iglesia, domindle la necesidad de mantener la
autoridad de ésta, frente 4 elementos de disgregacion; de
otro modo, los impulsos de su vida interior habrian podido
conducirle & resultados més libres y universales. A més de
esto, es necesario recordar que vivia en nuna época en que,
para emplear sus propias expresiones, el mundo habia en-
vejecido (senwisse jam munduwm); no es en épocas sernejan-
tes donde se encuentra el valor necesario para el desarro-
llo libre é independiente de la vida interior.

Se puede observar cierta analogia entre la argumenta-
cion del libro décimo de Las Confesiones de San Agustin
y la manera de pensar de los Upaniskads. De igual modo
que el Santo preguntaba: <¢qué es lo que amo cuando Te
amo?» se pregunta en los Upanishads: «¢qué es Brahma?»
y se responde: «Brahma es Atma (el soplo, el espiritu, el
alma)» (§ 19). Asi vemos que el prinecipio que sirve de
sostén 4 todo el mundo real, y que es 6l mismo (porque
Brahma representa en realidad el poder de la oracién, §53)
una proyeceion de las necesidades del sentimiento, encuen-
tra (al menos provisionalmente, § 21) su expresion mds
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adecuada en ideas que se toman de la vida del alma (30).
Los antiguos pensadores indios estaban menos estrecha-
mente ligados 4 la tradicién que San Agustin; asi en ellos
puede reconocerse con mayor claridad el proceso psicolo-
o1c0.

62, — Entre los misticos de la Bdad Media, se encuentran
ejemplos interesantes del influjo reciproco del sentimiento,
de la ideacion y de la tradicién. Segtin una terminologia
muy frecuente entre los misticos, «la voluntad» 6 el amor
os considerado como opuesto 4 la memoria y el entendi-
miento (§ 36). En los estados superioves, todas.estas facul-
tades duermen, porque la voluntad estd dominada por una
beatitud desbordante; se olvida todo sufrimiento, y no es
posible buscar la causa de semejante estado n1 comparar-
la con otras. Hasta es imposible tener una vision durante
los momentos supremos de éxtasis; y, en este tiempo, el
sujeto no puede comunicarse con otros hombres; la volun-
tad, no obstante, persiste mds largo tiempo que la memoria
y ol entendimiento, y en cuanto estas facultades pueden
obrar, mds tarde, vuelve 4 ser posible formar ideas y comu-
nicarse eon otro. Bl sujeto es entonces capaz de dictar un
relato de lo que cree haber experimentado. Pero todos los
misticos estdn de acuerdo en insistir en la diferencia que hay
entre sus verdaderas experiencias y los pensamientos y las
palabras mediante las cuales tratan de expresarlos. « Esto
puede sentirse, pero no expresarse», dice Hugo de San Vic-
tor. Y, empleando la imagen del Cantar de los Cantares, con-
{inta; «Tu bien amado llega invisible, llega oculto, llega in-
comprensible; viene para abrazarte, no para ser visto de tis.
Angela di Foligno deseribe asi una vision: «¢Qué veo? Dios
mismo. No puedo decir més. Era una plenitud, una luz in-
tensa que daba completa satisfaceion, y para la que no son
suficientes ni las palabras ni las comparaciones. Era la su-
prema belleza, que sella todos los labios y encierra el sobe-
rano bien». Cuando leyd el relato de sus experiencias, dic-
tado por ella, se negd mds de una vez d aprobarlo (81).
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Atin cuando los misticos insisten mucho sobre la dife-
rencia que existe entre sus experiencias y sus descriciones
de las mismas, afirman no obstante con no menor insistencia
que estas experiencias estdn en armonia con las enseflan-
zas de la Biblia y de la Tglesia. Sigue siendo un enigma
psicologico, como podrian convencerse de la armonia del
contenido de sus experiencias con lo que ensefia la Tglesia,
una vez que aguéllas diferian tanto de la desericién. Se ve
aqui claramente que el acuerdo con las ensefianzas de la
Iglesia existe por un acto de voluntad, y no es materia de
un descubrimiento. En su interpretacion y descricion de lo
que habian experimentado, los misticos tenfan gran cui-
dado de no hacer entrar nada que pudiera estar en con-
tradicién con las ensefianzas de la Biblia y de la Iglesia.
Hay explicaciones expresas acerca del particular por parte
de algunos de los misticos mds importantes de la Edad
Media. Asi Suso dice de sf mismo: «Al escribir su obra ca-
pital (el Libro de la sabidwria eterna) su estado no era el de
un hombre que dicta con actividad, sino el del que estd do-
minado por Dios (divina patiens). Cuando lo que asi le
habia sido dado quedé reducido 4 escritura, volvid & si (ud
se revertens) y examiné atentamente (diligenter rimatus est)
si algo habia en lo eserito que difiriese de las ensefianzas
de los Santos Padres:. La diferencia entre la dominacidn,
la yuelta 4 la conciencia de si y la sumisién ardiente & la
autoridad, aparece muy claramente en este caso.

La vuelta 4 la conciencia no llevd 4 Suso, como 4 San
Agustin, & tratar, gracias 4 su poder de reflexion, de hallar
una expresion para lo que habia experimentado; su cuida-
do 1inico era evitar todo desacuerdo con las ensefianzas de
la Iglesia. Esta obediencia 4 la autoridad de la Iglesia’es
todavia mds manifiesta entre las mujeres misticas que entre
los hombres. San Pablo habia prohibido 4 las mujeres
hablar en las iglesias, y las habia obligado 4 consultar & los
hombres en materia de religién. Y como no tenfan la edu-
cacion escolastica de los misticos varones, han debido
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gentir vivamente lo inseguro de su situacion. Consiguien-
temente, por convencidas que estuvieran del origen diyi-
no de sus mds altas experiencias, no obstante, se sometian
enteramente 4 la autoridad de la Iglesia. Las visiones y
las experiencias de Angela di Foligno fueron trascritas por
un monje, que dice que, atin ecuando no ha afiadido nada,

‘ha dejado caer muchas cosas demasiado sublimes para ser

percibidas por el pobre entendimiento de aquélla, y toda-
via después de esto el libro fué «editado» por mds de un
monje sabio. Santa Teresa describe como, para evitar opi-
nion erréneas, se informaba acerca de todos los que podian
ensefiarla; y tanta era su adhesién al Credo, nos dice, que
su fe acerca (el punto mds insignificante de las ensefianzas
de la Iglesia, no habria podido gquebrantarse, atn cuando
le hubieran sido hechas todas las revelaciones posibles. |Si,
ain cnando hubiera visto abrirse los cielos! Y si, por un
momento, se la oeurre pensar lo que ha oido puede ser tan
verdad como lo que los Padres de la Iglesia oyeron, estd
segura de que es una tentacion del demonio. Encomendd &
un sabio y piadoso dominico (82) el cuidado de averiguar si
su libro se conformaba 6 no con las doctrinas de la Tglesia.

Aqui también encontramos una relacion de reprocidad.
Porque, de ignal modo que las experiencias eran explica-
das y experimentadas con ayunda de la tradicién, asi eran
muchas veces sugeridas por una absoreion en el seno de
las concepciones tradicionales. Porque por la lectura se
producen las ansias y las visiones misticas. Hugo y Tere-
sa insisten ambos en la importancia de la lectura. Se re-
cordard quizd que en las pinturas religiosas de Van Eyck y
de Memling, los personajes estan representados como ab-
sortos en la lectura de sus libros, hasta el punto de olvi-
darse en absoluto de lo que les rodea (83).

Y, no obstante, los misticos poseian un criterio pura-
mente subjetivo del valor de sus experiencias, & saber: la
paz y el reposo que nacian en su corazon. o tanto la nece-
sidad de someterse 4 1a Biblia y 4 la Tglesia fuera podero-
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sa y viva, no se podia obtener la paz y el reposo sino po'—
niendo las propias ideas de acuerdo con la doctrina tradicio-
nal. Pero resta otra posibilidad: la confianza inmediata en
las experiencias de la vida interior y en la actividad intelec-
tual consagrada al descubrimiento de ideas adecnadas para
formular estas experiencias, puede llegar & ser bastante
fuerte para hacer imposible la sumisién & la tradicién: el
vino nuevo puede hacer estallar los odres viejos. Muchos
grandes conflictos religiosos han nacido de esta snerte, y
es el camino que han seguido todos los reformadores y
todos los fundadores de religion, generalmente después de
un intento leal de hallar la paz dentro de las antignas
formas. Descubren entonees que hay que tejer un nuevo
manto ala divinidad.

63.—Entre los reformadores también, puede verse de
nuevo el proceso psicoldgico mediante el cual las experien-
cias inmediatas de la vida personal chocan con las tradicio-
nes de la Iglesia, y se hallan 4 la vez formadas y limitadas
por ellas.

En el caso de Lutero, hemos visto ya (§ 39) edmo trata-
ba—de nuna manera que recuerda el modo de pensar de San
Agustin (§ 61)—de expresar lo que se agitaba en él. Pero
en su primer desenvolvimiento del concepto de Dios, acep-
taba con la mayor sencillez la vieja ensefianza de la Iglesia.
Dejaba intacta la doctrina escoldstica de la Trinidad, en
tanto imprimia el sello de su personalidad & los conceptos
religiosos que estaban en inmediata relacién con sus expe-
riencias personales, por ejemplo: la justificacion porla fe y
la Sagrada Comuni6n, ésta bajo una forma estrechamente
enlazada con la concepeion catélica. El hecho de que Lute-
ro haya admitido ciertas cosas que no correspondian 4 su
experiencia personal, fué una inconsecuencia que puede ex-
plicar su fe en la Iglesia, pero una (le@gmurl para el desen-
volvimiento ulterior del protestantismo. Este no ha Hega-
do & formular su principio con claridad, con posibilidad de
un desenvolvimiento légico, sino despuds de haber apren-
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dido & basarse en la libertad de coneciencia y en las expe-
riencias personales ¢ individuales de la relacion del valor
con la realidad.

Mucho mds claramente todayia que en Lutero, se puede
descubrir la base psicolégica de las relaciones religiosas en
Zuinglio. Mientras que Lutero suspendia la marcha de su
libre pensamiento después de haber definido 4 Dios como
el objeto de la confianza suprema. Zuinglio daba un paso
mis, y llegaba 4 la doetrina de la predestinacion absoluta.
Zuinglio concedia mds importancia que Lutero 4 la certi-
dumbre incondicional de su propia salvacion, de que puede
gozar el individuo; esta certidumbre subjetiva, pero inque-
brantable, corresponde & la ereencia en la eleccion divina.
Y si esta eleccion ha de lograr su fin, es preciso que proceda
de un poder supremo, absoluto, infinito. Zuinglio, ademds,
sufrio 4 no dudar el influjo ejercido sobre su pensamien-
to por sus estudios filosoficos (Platén y log estoicos), pero
fué su experiencia personal la que movid su pensamiento.
Tan solo, una experiencia obtenida como la de Zuinglio,
podia hacerle entrar en una direccion de pensamiento
como la suya (84).

El protestantismo puede hacernos conocer tentativas
mas vigorosas todavia que las de los reformadores, cuyo
objeto fué reducir toda religion & la experiencia del cora-
zon y hacer de toda la religion un culto del corazon. Rous-
sean y Schlelermacher son los representantes mds impor-
tantes de este movimiento. Pero ellos también, en su es-
fuerzo para revestir sus experiencias de pensamientos y
palabras, fueron conducidos 4 ideas tomadas de la atmostfera
espiritual en que vivian, y se inclinaron & considerar estas
ideas tan inmediatas como las experiencias mismas, Rous-
seau «sintio directamente las verdades de la religion natu-
ral» y aun cuando Schleiermacher estuvo dotado de mis
penetracion psicoldgica y de mayor poder de reflexion eriti-
ca, no obstante, no se libra tampocode la confusién demasia-
do comiin entre la expresion de un sentimiento y su cansa.
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Por regla general, la experiencia personal recibe senci-
lla é inmediatamente las concepciones y las formas que le
son trasmitidas por la tradicién, y cree aceptarlas tal.como
son en realidad. Sélo un examen més preciso revela las
continuas readaptaciones que en realidad se han produci-
do. El hecho mismo de que elementos de la vida intelectual
distintos & aquéllos en que se insistia antes, sean 4 su vez
puestos en evidencia, produce cierta diferencia. Se ve ocu-
rrir aqui lo mismo que en la historia del arte, cuando se
adopta un tipo pictérico por una nueva generacién de ar-
tistas. Hablando de la relacién que une & los primitivos
italianos con el tipo bizantino tradicional de la Virgen,
Julio Lange observa que no tomaron una actitud revolu-
cionaria en este punto, sino que modificaron el tipo en-
frando en una nueva direccién. «Empezaron & dar 4 los ras-
gos esenciales de la mascara tradicional y sin vida el sello
de sus ideas personales sobre la belleza pura que debia ador-
nar d la Madre de Dios. Por ejemplo, es lo que hizo Guido
de Siena: nos ofrece todavia el contorno casi cireular de
la cabeza, el 6valo alargado del rostro..... jpero qué juvenil
es la mirada de su Virgen, cudn divina y amable!» (85). En
la historia de la religion, no se pueden mostrar tan ficil-
mente las readaptaciones. Pueden producirse de dos mane-
ras. O bien los elementos tradicionales, en que se apoya el
elemento religioso, se colocan en primer término, 6 bien
determinados elementos reciben una nueva interpretacion
inconsciente; se conciben de nna manera poética, simbélica
6 racionalista, 6 hasta se omiten por completo; y esto pue-
de hacerse sin que se tenga conciencia de que implique
ningtin apartamiento con respecto 4 la interpretacién ori-
ginal. Fué de gran alivio para San Agustin, en su juven-
tud, el momento en que se le dijo que las expansiones cor-
porales aplicadas & Dios en la Biblia podian entenderse me-
tafisica y no literalmente; y mds tarde, en el curso de su
vida, no tuvo eseriipulo en extender todo lo posible la in-
terpretacion alegdrica, siempre que encontraba en las ense-
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fianzas de la Tglesia algo de que no podia obtener de ofro
modo algin valor religioso.

Que en la Creacion el espivitu de Dios flotaba sobre las
aguas, quiere decir, segiin San Agustin, que por el don del
espiritu, que es el amor 4 Dios, los hombres se elevan por
cima de lo corporal; que «Dios ha creado el cielo como
también la tierra» significa simbélicamente, en su opinion,
que en la Tglesia se puede distinguir una inteligencia mais
espiritual (serena intelligentia veritatis) y otra mds literal
(fidex simple@ parvulorum). Lios misticos siguieron este ca-
mino, porque, como Se ha dicho de una manera admirable,
suprimian toda barrera entre ellos y el contenido de la Es-
critura, y trataban de realizar todo lo que la Escritura in-
dica como un eterno presente. Mosén Eclkhart, por ejem-
plo, en un sermon acerea de la resurreceion del hijo de la
viuda de Nain, dice que la viuda es el alma, y el hijo muerto
la razon. Todo sermodn, toda exhortacion religiosa, emplea
hoy todavia mds 6 menos el mismo método, estando gniado
por el desea de encontrar en el relato de lo que ha pasado
hace muchos siglos, algo que pueda aportar un alimento
la vida espiritual de hoy. Se atribuye asi doble sentido 4
las viejas historias, sin tener, en general, idea muy clara
de la relacién que pueda unir estos dos sentidos. Aiin entre
los fildsofos del siglo x1x, en hombres tales como Schleier-
macher, Hegel y Coleridge, no se encuentra confesion algn-
na del hecho de que la trasformacion de las doctrinas tra-
dicionales en formas capaces de armonizar con la vida del
sentimiento é intelectual de ellos, haya variado el sentido
original del contenido de los dogmas. Séren Kierkegaard,
también, que estaba particularmente deseoso de librar el
contenido dogmdtico de sutilezas especulativas, se vio obli-
gado 4 restringir el contenido objetivo del dogma; al menos,
no pudo adoptar sino lo que podia alimentar su vida del
sentimiento tan apasionada y forzada, y todavia, con mucha
frecuencia merced 4 una trasformacién profunda del sen-
tido, que le permitid sacar partido de estos elementos (86)
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Cuando ya no es posible una adaptacion de esta especie,
las antiguas formas se rompen y, si la vida religiosa ha de
continuar, es preciso que aparezean nuevas formas. Llega-
nos con esto 4 la crisis de que he hablado—Ila crisis que se
produce en el nacimiento de algo nuevo. Tenemos que con-
siderar ahora la posicion de la psicologia religiosa con res-
pecto # esas crisis y 4 las personalidades proféticas en que
nace este nuevo elemento.

Pero, antes de abordar esta cuestion, querria hacer algu-
nas observaciones generales sobre la relacién del senti-
miento con la ideacion en la esfera religiosa.

64.— Lo mismo que los juicios estéticos y morales, los
juicios religiosos se distinguen de los demds por el factor
sentimiento, que, sin faltar nunca por entero en ningin
acto de juicio, es, sin embargo, particularmente importante
en su caso. Los juicios religiosos son juicios de valor. Se-
gin mi hipotesis fundamental, expresan las experiencias
de los hombres acerca de la relacion del valor con la reali-
dad (§ 31), relacion que puede 4 su vez tener un valor in-
mediato. En su forma més sencilla, los juicios religiosos se
presentan como exclamaciones mediante las cuales se ex-
presan estados internos de admiracién, amor, esperanza 6
miedo. El juicio religioso toma una forma mas determina-
da cuando la coneiencia trata de explicarse claramente lo
que experimenta, lo que admira, ama, espera 6 teme (§ 61),
Por ejemplo, puede uno preguntarse: ¢ecudl es el sentido
de este hecho maravilloso? ¢Quién es este hombre que
ha adquirido tanto imperio sobre nuestra vida interior?
(§ § 57-60). Luego viene la formacién més reflexiva de un
Juicio. Todo juicio es una unién de conceptos; estos con-
ceptos han sido reunidos por la atencidn, que, partiendo de
una concepeion dada bajo una forma indefinida, ha tratado
de determinarla mds de cerca. El concepto de que habla-
mos es el sujeto del juicio, y se determina mds completa-
mente por el concepto final, que es el predicado del mis-
mo. El proceso psicoldgico que se produce en la formacion
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de un juicio, consiste en pasar de la primera 4 la 1iltima de
estas ideas. '

En los juicios de valor, el concepto de que hablamos es
mds oscuro que en otros juicios, 4 causa del predominio
del elemento sentimental. A1in cnando el sentimiento sub--
yacente sea nuevo y original, 6 por otras razones, sea espe-
cialmente intenso, el elemento cognoscitivo puede faltar
enteramente. Es caracteristico de todo movimiento senti-
mental violento, hacer pasar cada vez més 4 segundo térmi-
no los conceptos. En la discusiéon anterior, he mostrado
casos en (ue toda articulacion y todo andlisis, y, por consi-
guiente, toda facultad de formar un juicio eran imposibles:
ast el «don de lenguas», entre los cristianos primitivos, y el
éxtasis de los misticos. Pero no es posible la formacion de
un juicio sino cuando tenemos un concepto de que poda-
mos partir, por escuro que sea. Hay que admitir, por con-
signiente, que los juicios religiosos que expresan lo que ha
sido experimentado en momentos de agitacion del senti-
miento, estdn realmente formados mas tarde, cuando la
agitacion se ealma y el sujeto «yuelve en si»; puede enton-
ces caracterizar su experiencia, de memoria, compardndola
con otras, y reflexionando acerca del valor de esta expe-
riencia para su vida personal.

Grandes personalidades religiosas han denominado 4
«Dios» el ohjeto de su confianza y de su amor supremo, y
esto puede comprenderse entendiendo por «Dios» el prin-
cipio de la conservacion del valor en lo real. El que com-
prende y conserva en si todos los valores, Aquél en quien
se ve el origen y el fin de todos ellog, dehe ser objeto del
sentimiento mis profundo. Es lo que implica todo juicio
religioso instintive y espontdneo. «Lo que experimento
ahora no es mds que la sencilla expresion de un simple tes-
tigo, que da fe del poder que sostiene todos los valores del
mundo real. Debe, ser pues, este poder el que yo experi-
mento». El concepto de Dios es el atributo fundamental de
todos los juicios religiosos, predicado que busca el pensa-
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miento religioso cuando parte de experiencias de la rela-
cién del valor con la realidad. El pensamiento religioso al-
canzaria su conclusién, en una determinacién completa de
este predicado fundamental, porque, si esto se realizara, la
relacion entre el valor y la realidad seria perfectamente
clara y evidente. Seria mds verosimil que asf se hiciera si
el principio de la conservacién del valor, y el de la siste-
matizacién conforme & una ley, pudieran reunirse en un
principio supremo. Pero es muy de temer que semejan-
te conclusion sea imposible bajo cualquier forma acepta-
ble para el pensamiento cientifico. Mas el problema reli-
gioso subsiste, en tanto hay un esfuerzo para permanecer
fielmente unido al predicado del juicio religioso, es decir,
en tanto la cuestion religiosa es psicolégicamente posible.

La historia de la religién y de la filosoffa muestra gue
se produce generalmente, con ayuda de formas y de ima-
genes tradicionales, una determinacién mds precisa del
concepto que sirve de predicado al juicio religioso (6, para
tomar una expresion de Kant, de la categoria de religion).
Sélo cnando un individuo posee la capacidad y el valor
necesarios para formar imdgenes y especular por si mismo,
el desenvolvimiento toma nueya direccién, y esto ocurre la
mayor parte del tiempo cuando el movimiento religioso ha
llegado 4 una crisis.

Es, sin embargo, de la mayor importancia psicologica
recordar que este concepto atributivo, que esta categoria
no es lo que se da primeramente; lo que se da en el origen
es precisamente lo que nos esforzamos por encontrar. Lo
que se busca es una determinacién inteligible de la catego-
ria de religién (Dios); por lo cual entiendo una determina-
c16n que nos permita considerar las experiencias particu-
lares como ejemplos particulares del valor de esta catego-
ria, O, para emplear una personificacién poética, considerar
estas experiencias como acciones de Dios. Lios juicios reli-
giosos primarios tienen 4 Dios como atributo, no como su-

Jjeto. El concepto de Dios, la categoria de religion, estdn so-
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metidos & la misma regla que los demds conceptos y las
restantes categorias: han de servir de predicado antes'de
figurar como sujeto. Los juicios mds simples son juicios
atributivos. Sin embargo, durante la formacién de un jui-
cio tanto como durante la formacion mds exacta de juicios
ya constituidos, hay una relacién de reciprocidad entre el
sujeto y el predicado; porque no solamente el sujeto estd
determinado por el predicado que se une con él, sino que
también el predicado, en virtud de su reduccién al sujeto,
gana él mismo en determinacién. Tomemos un ejemplo de
que me he servido en otro lugar (87). Cuando aprendo que
el amphiorus es un vertebrado, aprendo no solamente algo
relativo al amphioxus, sino también al concepto de verte-
brado, por ejemplo: que &l tener cerebro no es un cardcter
esencial. Es enteramente lo mismo que la categoria de reli-
gitn (el concepto de Dios) se determina mds precisamente
por sus aplicaciones, es deeir, en realidad por las diferentes
ocasiones (ue nos inducen 4 aplicar este concepto. Pero
cestard éste alguna vez completamente determinado, de
suerte que podamos operar con él como con un concepto
claro y distinto? Eso es lo esencial.

El dogmatismo ortodoxo y el dogmatismo especulati-
vo crefan tener, tanto el uno como el otro, en los predica-
dos religiosos, no s6lo una clave para comprender la esen-
cia de la religion, sino también para comprender el conjun-
to de la realidad; trataban, por medio de estos conceptos
imperfectos é imposibles de perfeccionar, de formar una
ciencia superior. Pero la naturaleza de los predicados reli-
giosos ha sido mal interpretada también por otros lados.
Cierta escuela de historiadores de la religién, que durante
algtin tiempo dieron el tono de esta ciencia, pensaban po-
seer, en el estudio puramente etimoldogico de las denomi-
naciones religiosas—en especial en los nombres de los dio-
ses,—un método adecuado para estudiar la esencia de la
religion, La etimologia pareciaser la verdadera filosofia de
la religién. Verdad es que cabe lograr por este camino con-
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clusiones interesantes. Asi no es de poco interés saber que
la misma palabra «dioss parece mostrarnos que el primer
predicado religioso se form6 bajo el influjo de un acto de
adoracion, y que representaba d aquél 4 quien esta aceidn
se refiere (§ 50). Pero este ejemplo nos muestra cudin im-
perfecto es este método, porque el concepto religioso pri-
mitivo tenia, de hecho, un dominio mucho més extenso gue
aquél & que llegaban los actos de adoracién. Al menos, el
concepto de adoracién ha de ser considerablemente exten-
50, 51 ha de explicarnos lo que se contiene en el nombre de
«Diog». Bl desenvolvimiento de la religion es mucho mis
profundo, mas complejo y miiltiple que lo es el del lengua-

je, puro y simple, y la relacién de estados internos con su

expresion es todavia mds complicada, en la esfera religiosa,
que lo es habitualmente la relacion de los fenomenos psi-
quicos con su expresion lingiiistica. Y todavia el lenguaje
no se ha revelado como un buen guia, porque parece eviden-
te que las concepeiones de Dios de diferentes pueblos, ex-
presadas por palabras que tienen raices enteramente distin-
tas, estdn muchas veces en intima relacion unas con otras
lesde el punto de vista exterior y desde el interior; mien-
tras que, inversamente, los nombres de Dios que, desde un
punto de vista puramente lingiiistico, entran en la misma
clase, pueden representar dioses que difieren mucho por na-
turaleza (88). La determinacién por una palabra no es mas
que un soports que se aiiade en cierto momento del desen-
volvimiento religioso; ulteriormente, la palabra puede
unirse & ideas muy alejadas del grado de desenvolvimiento
que la vida religiosa representativa habia adquiride cuan-
do la expresion fué formada.

En tanto dure la religion, nuevoes pensamientos segui-
an lanzandose en busca de un concepto atributivo en que
la religién pueda hallar descanso; asi, este concepto recibi-
rd sin cesar nuevas determinaciones.

¢No hay en esto algo que el espiritu humano ha buscado
siempre con mds O menos energia, pero que nunca ha en-
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contrado 6 que nunca ha sido capaz de reducir 4 forma y ex-
presién? ¢No tenemos aqui un emgma un misterio— que el
espiritu humano atacard siempre con fi uror,—misterio que,
segtin las modificaciones de la experiencia y las diferencias
individuales, se presenta cada vez de una manera distinta?

o) Conclusin cientifica de la filosofia de la religion.

65.—Lia seccién anterior nos ha llevado 4 un punto en
que el método psicoldgico se hallaba sometido 4 una prueba
contradictoria. En anto que la génesis del sentimiento, v
las 1deas que lo expresan, estdn clara y distintamente deter-
minadas por circunstancias historicas, el método psicologi-
eo puede servir lo mismo que cualquier otro método cien-
tifico en el dominio de la ciencia mental. Pero cuando nace
algo eualitativamente nuevo, cuando se produce un cam-
bio radical, profundizacién 6 extension del sentimiento; jes
posible todayia dar una explicacion psicolégica completa?
Esta cuestion se nos impone cnando nos hallamos en pre-
sencia de una de las crisis anteriormente indicadas, en que
la aceion y la reaccion no interrumpidas entre la experien-
cia personal y la tradieion, no pueden conseguir dar una
explicacion adecuada. La aparicién de personalidades pro-
féticas, que tienen nuevas experiencias ¥y erean nuevos
simbolos, parece en un principio no ser susceptible de nin-
guna explicacién por el método psicoldgico, cuya labor
habfa sido 1itil en tanto durd esa aceidn reciproca que he-
mos mencionado. Pero las personalidades de ese género
parecen escaparse por la tangente mds bien que seguir una
curva cerrada alrededor de un punto dado; nos arrastran 4
regiones enteramente nuevas del mundo espiritual.

Este punto es de un interés tanto mayor cuanto que la
tendencia teoldgica mds reciente—Ila taologia (que mds se

14
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aproxima & la manera cientifica de considerar las cosas,—
consiste en conceder gran importancia 4 este hecho: que
toda revelacion se produce en el corazén de personalida--
des proféticas. Consiste, seglin estos escritores, en la vi-
veza y la originalidad que caracterizan la experiencia
religiosa de estas personas y que les llevan al descubriz
miento de pensamientos y de simbolos capaces de introdu-
cir la paz y la luz en muchos corazones. Mientras que los
antiguos tedlogos presentaban la fe y su objeto como opo-
niéndose de una manera completamente exterior, la ten-
dencia moderna consiste en encontrar el milagro, la ver-
dadera revelacion, en el hecho de que la fo brota en el co-
razom del hombre, 0, al menos, es en este milagro en lo (ue
insiste, como lo mds grande; los nuevos tedlogos sostienen
que este brotar de la fe es una parte de la revelacion. La
teologia estd asi mds estrechamente enlazada con la psico-
logia que lo habia estado desde Schleiermacher. Esto hace
que apremie mis, por consiguiente, saber si se puede des-
cubrir un concepto capaz de proporcionar una conclusion
4 la psicologia de la religion, y que, en calidad de tal, sea re-
conocido por la ciencia. :

Antes de tratar de determinar la posicion de la psicolo-
ofa con respecto 4 este problema, quiero discutir la adop-
tada en este punto por los primeros autores que se han ocu-
pado de psicologia de la religion.

66. — En su Bosquejo de wna Filosofia de la veligion segin
la. Psicologia y la Historia, Augusto Sabatier trata, como
anuncia el titulo de la obra, de colocarse en un punto de
vista puramente cientifico. Su intencion es servirse de los
métodos usnales de la psicologia y de la historia, y sus re-
sultados se aproximan, por consiguiente, en muchos res-
pectos 4 las ideas fundamentales que yo he emitido. Para
é1, el dogma no es nunca el elemento original y fundamen-
tal de la religién; nace relativamente tarde en la historia
de la misma. Los profetas preceden siempre & los rabinos.
Los dogmas, c-omojtoclos los usos y formas eclesidsticas, son
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derivados con respecto al sentimiento religioso, y es obra
de la psicologia de la religién mostrar cémo se produce
este hecho. El concepto de Dios ha de ser considerado como
el simbolo mediante el cual se expresa el sentimiento reli-
2i0s0.

Al poner en préctica su método psicoldgico é histérico,
Sabatier permanece fiel 4 la conviceién de que no se puede
explicar nunca ningtin fenémeno individual y particular
apelando 4 la intervencién de Dios. «Puesto que Dios, dice,
es la causa final de todas las cosas, no es la explicacién
cientifica de una cualquiera de ellas>. Es el mismo pensa-
miento que vemos intervenir (§ 5) en el origen de la ciencia
moderna, para determinar la relacion de esta con el con-
cepto de Dios. Es tan enérgico y tan necesario en psicolo-
gia como en fisica.

No obstante, siempre que Sabatier tropieza con difi-
- cultades en su psicologia de la religién, recurre 4 la expli-
cacion teolbgica. Segiin él, Dios crea el sentimiento reli-
gi0s0, (que, & su vez, pone en movimiento la vida represen-
tativa, y crea de esta suerte el simbolo y los dogmas. «Dios,
dice, entra en trato y en contacto con un alma humana, y
la obliga 4 hacer cierta experiencia religiosa, que, cunando
en ella se reflexiona, da origen 4 un dogma. Lo que consti-
tuye la revelacion, y-lo que debia ser norma de nuestra
vida, es la creadora y fecunda experiencia religiosa, que se
verificé primeramente en el alma de los profetas, del Sal-
vador y de los Apodstoles>. De esto no puedo deducir otra
cosa que lo siguiente: el fildsofo francés estd en desacuerdo
con su propio principio cientifico; porque explica un fe-
nomene psiquico especial por una apelacién 4 Diog, atin
cuando, segiin su misma confesién expresa, apelacion seme-
Jante no pueda nunca explicar un fendmeno particular. Y
si el mismo concepto de Dios es una idea simbélica, funda-
dla en las experiencias de la vida del sentimiento, toda «ex-
plicacion» del sentimiento religioso que, gracias i él, obten-
gamos, no puede ser mds que una explicacién simholica, y
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el vacio en la psicologia_ de la religion (si vaclo existe) no
es ciertamente colmado. Todo dogma supone un sentimien-
to religioso; asi no es posible utilizar el dogma para B‘{Ph-
car este sentimiento (89).

Si afirmamos que hay una solucion de continuidad en
la serie de los fendmenos psicologicos (y de los fendmenos
fisiologicos correspondientes), solucién que no puede lle-
narse sino por la aplicacién de conceptos teologicos, nuestro
deber es determinar definitivamente el Ingar de la misma.
¢En qué punto hay que admitir intervencién sobrenatural?
Cunanto mejor conocemos el desenvolvimiento psiquico,
mds vemos (ue se caracteriza por una interdependencia
tan estrecha, y que se basa en una cooperacion tal de ele-
mentos, que es tan dificil descubrir una solucién de conti-
nuidad dénde se pueda suponer que intervenga el nuevo
influjo, como seguir todas sus transiciones y desenredar
todos sus diferentes hiles. Admitir una solucion de conti-
nuidad, no implica menos dificultades que admitir una con-
tinuidad perfecta. Por regla general, los que afirman que
existe aquélla, no presentan el problema con suficiente pre-
cision. Es raro dar con una investigacion del punto en que
pueda realizarse esta intervenecion, tan vigorosa como la
que se ve en Soren Kierkegaard, en su Begrebet Angst (El
concepto de la angustia), donde trata de averiguar en qué
punto de la vida de la voluntad se ha de suponer que ope-
ra «lalibertad»; 6 bien enlos antignos tedlogos catdlicos —
que con logica perfecta, pero con un gusto que cabe po-
ner en duda,—investigaban si el acto sobrenatural, que
habfa originado la falta de pecado de la Virgen Maria,
habia tenido lugar en el momento de la concepcién 6 en un
momento cualquiera de la vida del embrion, y, en este 1l-
timo caso, en cual. Esta cuestion no ha sido nunca resuelta,
y todo ensayo para hacerlo serfa sin duda infructuoso;
pero, para el punto de vista que examinamos, la solucién
es una verdadera necesidad. :

La filosofia teolégica de la religion se enreda en el mis-
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mo circulo vicioso epistemoldgico que el materialismo. La
concepeion de la materia la forma el pensamiento sobre la
base de las impresiones sensibles: sobre la cual, el mate-
rialismo emplea el método dogmatico, sirviéndose de esta
concepeion para explicar el origen, ya de las impresiones
sensibles, ya del pensamiento. De ignal modo que las im-
presiones sensibles y los principios logicos, que son las hi-
potesis supuestas por nuestra concepcion de la realidad, no
pueden explicarse por ésta, asi, en psicologia de la reli-
gibn, el sentimiento religioso es una hipdtesis que no pue-
de & su vez ser explicada por ideas que é1 mismo ha indu-
cido & formular. Quiza en virtud de esta analogia entre la
teologia y el materialismo han parecido muchas veces en-
tenderse entre si mejor que cualquiera de ellos se entiende
en la filosofia critica.

67.—Cincuenta ailos antes de la aparicién del libro de
Sabatier, Ludwig Feuerbach habia sostenido que el méto-
do psicolégico es perfectamente satisfactorio en el dominio
religioso, que la religion no es en realidad otra cosa que
un producto psicoldgico, que toda teologia es psicologia.
La psicologia de la filosoffa religiosa debe mucho 4 Feuer-
bach, y sus mejores andlisis, sus mejores determinaciones,
no tienen todavia rival en muchos puntos. Pero su método
y la limitacion critica de sus resultados ofrecen ambos ma-
ieria para el examen (90).

Feuerbach era aficionado 4 las formulas cortas y sor-
prendentes, quizd porque en él el psiclogo tenia que abrir
tantas veces camino al agitador. Siempre que descubria un
factor esencial en la psicologia de la religion, se inclinaba 4
considerarle como la tltima palabra; asi por ejemplo, hacia
del anhelo el principio teogdénico, porque el anhelo hace
brotar el concepto de Dios «<de si mismo y nada mds que
de sf mismo». Feuerbach ignora en este caso las condicio-
nes complejas en que se forman las ideas religiosas. Por
grande que sea el influjo que hay que atribuir al sentimien-
to, no obstante, aun en el dominio religioso considerado en
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si mismo y en sus relaciones con el conocimiento, el senti-
miento no obra sélo, depende 4 su vez del conocimiento, Un
aspecto importante del desenvolvimiento religioso, consiste
precisamente en el tranquilo influjo ejercido sobre el sen-
timiento por el saber. Como he tratado de demostrar en la
argumentacion anterior, hay entre ellos continua accién v
reaccién, & pesar del predominio del elemento sentimental.
Sin una aceién reciproca de este género, la religién no ten-
dria valor practico para el hombre. Por otra parte, los mi-
tos y las leyendas pueden ser las formas bajo las cuales la
concepeién de la naturaleza y el recuerdo de los grandes
personajes ejercen su influjo sobre la vida de la especie; el
lengnaje simbélico de los dogmas puede ofrecer el conte-
nido de las experiencias mds importantes y serias de la
vida, bajo una forma poética y r e«sum1da 4 las generaciones
del porvenir.

Atin asf modificado, el axioma de que toda teologia es
psicologia no seria nunca susceptible. de una prueba defi-
nitiva, no mds que el axioma que todos los fenémenos
materiales tienen causas materiales, en el dominio de la na-
turaleza exterior. Y, no obstante, el método psicolégico &
histérico combinado es evidentemente el wnico que pode-
mos emplear, el tinico que, aplicado al pormenor, puede
darnos una verdadera explicacién. Alli donde no es aplica-
ble, no existe explicacion alguna. Lo que no podemos expli-
car por este método, queda como un hecho puro y simple,
como algo que podemos describir, pero no explicar; asi de-
bemos atender & no hacer pasar una «descricién» por susti-
tuto de una explicacién. Afirmar que todos los fenémenos
religiosos estan sometidos 4 leyes psicoldgicas serfatan dog-
mético como decir que hay fendmenos que nunca podrin ex-
plicarse psicoldgicamente. La psicologfa nos da hipétesis
tecundas, y nosotros no las abandonaremos hasta que no se
nos hayan mostrado métodos mejores. Sin embargo, no las
confundimos con verdades demostrables. En este sentido, he
tratado de trabajar en el estudio anteriormente hecho del
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desenvolvimiento de las ideas religiosas. Continuando en lo
mismo, nos veremos obligados 4 convenir en que nos halla-
mos en presencia de <hechos puros y simples». Pero aiiadi-
remos: todo hecho puro y simple (cuando estd bien percibi-
do y deserito) es un problema en tanto no estd reducido &
una relacién precisa y sometido & una ley, en unién de
nuestras restantes experiencias.

68.—Volvamos al problema de las construcciones nue-
vas en el dominio religioso, especialmente & proposito de
las personalidades proféticas; hay que observar que no se
trata de un problema verdaderamente separado, sino tan
solo de una forma especial de un problema que se repite,
con diferencias de grado y de matices, en todos los domi-
nios de la experiencia.

Cuanto mds individual es un fenémeno, mas nuevo os
cualitativamente y mds trabajo cuesta hacerle entrar en esa
continuidad con otros fenémenos, que es condicién necesa-
ria de la inteligencia cientifica. Esta oposicion entre la con-
tinuidad, de un lado, y el cardcter cualitativo ¢ indi vidual,
de otro, es la que ofrece tantas dificultades para el conoci-
miento en todas las esferas. El problema religioso, por tan-
to, no es particular; por el contrario, ofrece notable analo-
gia con los demds problemas del pensamiento.

El concepto de personalidad invita 4 una labor doble al
investigador: hallar la ley de continuidad que obra en el
microcosmos particular constituido por cada personalidad
(porque sin continuidad interna no hay personalidad), y en-
contrar la ley de continuidad que une 4 las personalidades
individuales, con su cardcter propio, el resto de la realidad.

_ La ciencia natural tiene una lahor andloga 4 ésta, cuando
investiga los caracteres cualitativos de la energia y de la
materia; pero no cabe negar que el concepto de personali-
dad no ofrece dificultades mucho mds grandes 4 la ciencia
del espiritu que las que ofrece el concepto de cualidad 4 la
ciencia de la naturaleza. La personalidad es realmente la
cualidad mds distintiva que conocemos; asi la ciencia men-
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tal encuentra mis dificultades para acometer la resolucion
de su problema que encuentran las ciencias naturales (91).

Bl problema adquiere notoriamente mds dificultad
cuando consideramos personalidades en las cuales, en un
sentido especial, nace algo nuevo—el hombre «de genios,
en el sentido mds amplio de la palabra, en el cual obra un
genio que le es especial, es decir, en quien la vida mental,
involuntaria y semiconseciente, produce efectos que sobre-
pujan & todo lo que habrian podido producir la elara con-
ciencia y la aplicacién al frabajo. Los profetas son de esta
clase, en razdn del vigor y de la originalidad de sus expe-
riencias religiosas. Encontramos aqui el problema de la
vida bajo una forma especial. Poco importa que estudie-
mos un Budha, un Sécrates 6 un Jesucristo: en cada caso,
el mismo problema se yergue enfrente de nosotros.

Pero el hecho de que aumente la dificultad del proble-
ma, no nos autoriza 4 tratarlo por métodos absolutamente
distintos de los que hemos aplicado en otros lugares. En
este caso, al menos, habriamos de exigir, no s6lo un método
nuevo, sino también una teoria del conocimiento entera-
mente nueva (§ 5-7, 83 al fin). Admirarnos no nos serviria
de nada; por otra parte, la admiracién y la sorpresa pueden
ser al menos tan grandes en el pensador que se dedica tran-
quilamente & descubrir en-el mundo de la personalidad to-
dos los enlaces psicolégicos é histéricos que puede, como
en el te6logo romdntico, que se eree obligado, una vez lle-
gado 4 este punto, 4 adoptar un principio de conocimiento
radicalmente distinto & todos los que ha aplicado en otros
lugares. Que lleguemos al limite de nuestro saber con mis
frecuencia en el dominio de las ciencias del espiritu que en
ol de las ciencias naturales, es lo que los estudios religiosos
no son Unicos en ensefiarnos. Esta limitacién se debe, no
s0lo & nuestra imperfeccion, sino también, ante todo y pri-
meramente, 4 la plenitud de la realidad, 4 la revelacién per-
petua de la riqueza interior del mundo del Ser. No encuen-
tra solamente limites nuestra investigacion, sino que tam-
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bién se le ofrecen una materia y un dominio nuevos. La
aparicién de un nuevo elemento atestigna que hay mds
fuerzas ocultas, en la realidad, que las que la experiencia
nos ha revelado hasta el presente; y atin en el caso de que
no consiguiéramos ineorporar ese nuevo elemento 4 una
serie confinua, segiin lo exige nuestro ideal de conocimien-
to, conserva, sin embargo, su valor como testimonio y quizi
tanto mejor cuando no le asignamos una etiqueta dogma-
tica. Se verd que, en cierto sentido, la psicologia de la re-
ligién toma, puede decirse, el concepto de «relacion» con
mayor seriedad que la teologia ortodoxa, la cual confunde
constantemente sus conceptos dogmiticos con lo que se da
actnal é inmediatamente (§ § 28, 29). En tanto que la reali-
dad misma esté-en evolucién (y que asi ocurre, es lo que os-
tamos obligamos 4 deducir del hecho de que ni en el mun-
do del espiritu, ni en el de la naturaleza, podemos encontrar
nada que esté absolutamente inmévil y en reposo), podré
producirse algo que parezea, provisionalmente al menos,
una especie de paradoja. Pero esto no implica ningtin cam-
bio radieal en la actitud de nuestro conocimiento con res-
pecto-d la realidad, no mds que cambia el método de nues-
tro conocimiento 6 la conducta de nuestra vida individual.
Juién osarfa decir que debemos ser capaces de explicarlo
todo, 6 que seria imposible vivir si no pudiéramos explicar-
lo todo?

Pero el valor de estas erisis 6 de estas personalidades
proféticas, no estriba solamente en su novedad. Se manifies-
ta también por el influjo que ejerce sobre la totalidad de la
vida espiritual el contenido de las ideas nuevas. Y no es fi-
cil ver en qué peligraria este valor si consiguiéramos de-
mostrar que estas ideas nuevas tienen su raiz en un desen-
volvimiento psicologico é histérico anterior. Nuestro ideal
exige que todo lo que tiene valor sea puesto en relacién
todo 1o intima posible con <lo que mueve al mundo desde
dentro». Y el sentimiento religioso estard obligado, en vir-
tad de su propia naturaleza, 4 reconocer cada vez mas este
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ideal. El es la hipdtesis tdcita de toda investigacion de un
conocimiento psicoldgico é histérico de los fendmenos de la
vida religiosa.

C.—Dogmas y simbolos.

Du kerkerst den Geist in ein tonend Wort
Doch der Fréie wandelt im Sturme fort.

SCHILLER.

69.—En nuestra exposicion del desenvolvimiento de las
ideas religiosas, hemos insistido en ¢l influjo selectivo 0 in-
hibitorio del sentimiento 6 en su poder de refuerzo. La con-
ciencia religiosa adquiere su contenido gracias 4 un proce-
so continuo de seleceién cualitativa. En este proceso, no
obstante, intervienen las relaciones mutuas entre ideas; por
otra parte, la realidad atribuida & las ideas obtenidas de
esta suerte, puede diferir especificamente; asi los mitos di-
fieren de las leyendas, y mitos y leyendas, juntamente con-
siderados, del dogma que, 4 suvez, no es lo mismo que el
simbolo. Hoy es la diferencia entre el dogma y el simbolo
la que tiene més importancia para el problema religioso;
pero la psicologia de la religion tiene también que conside-
rar la relacion de uno y otro con los mitos y con las le-
yendas.

La mitologia y la religién no coinciden. Puede desarro-
llarse una mitologia en el terreno de la religion, pero ésta—
al menos si se acepta el andlisis psicologico que de ella he-
mos dado anteriormente—no. conduce necesariamente 4 la
formacién de una mitologia. Por otra parte, hay mitos que
no tienen significacion religiosa, 6 que no la adquieren
sino ulteriormente. El mito se construye inconscientemen-
te, como una forma bajo la enal los hombres se ofrecen una
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representacion intuitiva de las relaciones y de los suce-
s0s del mundo, sobre todo del mundo exterior. El mito es
de cardcter animista, porgue transforma un suceso en
una historia ocurrida entre seres personales. Lia mitolo-
gia puede servir & la religién. Una vez despierto el senti-
miento religioso, puede exagerar algunos elementos del
mito, y de esta suerte trasformarlos mas 6 menos. La mi-
tologia puede también, independientemente de todo moti-
vo religioso, ser 1til al arte; la fantasia puede apoderarse
de sus imdgenes y de sus rasgos, primitivamente rudos y
sencillos, y trasformarlos en seres y acciones dotados de
una individualidad distinta, 6 puede repetir sus cuentos de
manera que ponga en claro en ellos un orden y una conti-
nuidad definidos y motivados.

Las leyendas estdn mds cerca de la religion que lo estdn
en general los mites. La leyenda es la saga religiosa. Su
esencia consiste en la idea de una personalidad maravillosa,
que ha hecho profunda impresion en la vida humana, que
ha excitado la admiracion, dado ejemplo y abierto nuevos
caminos. Bajo el influjo del recuerdo, se produce enérgica
expansion del sentimiento (§ 27), fendmeno que, 4 su vez, da
origen & la necesidad de forma intuitiva y de explicacion;
Y, para satisfacer esta necesidad, entra en aceién un proce-
so de creacion de imédgenes. En puntos especiales de este
proceso, cooperan la tradicién histérica é imdgenes mito-
lbégicas, 4 veces de una manera muy confusa.

La tendencia dominante, en los mitos, consiste en crear
imdgenes por la reunién de un nimero todo lo grande po-
sible de rasgos individuales. Lia formacion de los mitos
lleva el sello de un erecimiento abundoso; los mitos se ex-
tienden segiin las leyes de la asociacion por semejanza. En
las leyendas, por el contrario, el interés principal estd en
el sujeto, en el poder de agrupar alrededor de un centro,
que se basa mds en la intensificacion del recuerdo que en
una personificacion ingenua y en la facultad de describir.
Lia analogia desempefia mayor papel que la combinacion.
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En los mitos, cosas y relaciones estan personificadas; en
las leyendas, la idea de una persona es el punto de parti-
da; esta persona se pone de relieve mediante rasgos y cir-
custancias tomadas de otras esferas, y sin los enales no po-
drian expresarse adecuadamente el valor de dicha perso-
na (92), Mientras que, en el misticismo, el sentimiento de la
unidad inmediata con el Ser Supremo es el rasgo dominan-
te, en el mito y la leyenda domina la imaginacién. Y
la leyenda 4 su vez estd mis cerca del sentimiento de
unidad que el mito, que sigue frecuentemente caminos
que mds bien bordean la vida que trata de penetrar en su
interior. Pero, de igual modo gue las leyendas pueden
llegar 4 ser mitos (si no es exacto decir que todos los
mitos nacen de esta manera) asi los mitos también pueden
entrar al servicio de las leyendas, especialinente cuando
ayudan 4 amplificar ciertos rasgos de cardcter 6 determi-
nados incidentes en el destino de los personajes legendarios.

En el mito, lo mismo que en la leyenda, prevalece la in-
tuicién inmediata, y la asociacion de ideas actiia incons-
cientemente, aun cuando siempre en los limites impuestos
por el interés que inspire el asunto; en las leyendas, como
hemos visto, este asunto es el individuo alrededor del
cual se desarrolla la leyenda. El dogma es al mito y & la
leyenda lo que el pensamiento propiamente dicho es 4 la
intuicién y 4 la asociacion de ideas (93). El dogma supone
el andlisis, la comparacién, y, sobre todo, la diferenciacion.
Las imégenes son comparadas, y sus rasgos aislados consi-
derados y valorados. Tal imagen ha de armonizarse con tal
otra, de suerte que, 6 bien coincidan, 6 bien puedan conei-
liarse sin que haya contradiceion. Asi opera el pensamiento
en el desenvolvimiento de los dioses personales—en el
sentido propio del término—desenvolvimiento que parte
de los dioses especiales y momentdneos, luego en el paso del
politeismo al monoteismo, y en el desenvolvimiento de las
ideas de las diferentes cualidades y de las diferentes reve-
laciones de la divinidad. En esta marcha del pensamiento,
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las ideas y las reflexiones filosoficas se emplean mds 6 me-
nos conscientemente. Aqui es donde hay que buscar los pun-
tos en que los elementos filoséficos y los elementos religio-
sos se entremezclan, & veces tan intimamente que s6lo con la
dificultad mas grande puede la investigacién critica ulte-
rior separar los elementos varios. 1\_'[ientms tanto, la con-
ciencia religiosa se hasumergido frecuentemente en los re-
sultados de este proceso de pensamiento, tanto que imagina
considerar los resultados inmediatos de la experiencia; con-
funde los sentimientos que puede despertar el dogma una
vez terminado (especialmente en su coincidencia con los ac-
tos de adoracién) con los sentimientos que, 4 su vez, ponen
en actividad el proceso de formacion del mismo, cuando
esté en medio de sus experiencias sugeridas por un dogma
bien definidoy imagina resucitar las experiencias que se han
producido en el primer alborear de la religion.

El dogma es andlogo & la explicacion y 4 la elaboracion
artistica de los mitos y de las leyendas. Pero, como ya hemos
tenido ocasién de notar (§ 60), no preside un interés pu-
ramente tedrico 4 su nacimiento. Porque el dogma nace
de la necesidad de ideas precisas, por oposicién d las for-
mas cambiantes, 4 las adaptaciones multiples del mito y
de la leyenda. Y esta necesidad no la sienten solo los in-
dividuos. Es en especial importante, cuando se ha forma-
do una comunidad con el proposito de defender deter-
minadas ideas religiosas y de rechazar <la herejia>. Se exi-
gen entonces distinciones, que anteriormente no eran ni
necesarias ni comprensibles. Se plantean dilemas que no
habrian podido plantearse hasta entonces, y los hombres
tratan de responder 4 ellos aplicando el pensamiento 16gi-
co para interpretar la tradicion. Cuando esta interpreta-
cidn es aprobada por el jefe religioso de la comunidad el
dogma es perfecto. Asf el concepto del dogma supone el de
Iglesia, y se fundamenta en una mezcla particular de re-
flexion y de autoridad.

En tanto vive el dogma, se puede siempre descubrir el
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interés atectivo gue influia en el mom_e_ﬁto de nacer los dog-
mas 0 las leyendas que se esconden detrds de él. Las conclu-
siones que se sacan cuando se formula 6 promulga un dog-
ma, 6 cuando de él se deriva otro, no son en modo algu-
no desinteresadas; siempre entrard en juego un interés
religioso, 6 al menos eclesidstico, més 6 menos determina-
do. El espiritu dogmitico ideal serfa aquél en que tode
dogma especial hubiera brotado inmediatamente del senti-
miento religioso, y en que los dogmas especiales estuvieran
agrupados del modo 16gico mis armdnico. Era el ideal pro-
puesto en el siglo x1x por Schleiermacher y por Newman.
Pero era un ideal imposible bajo esta forma precisa, en tan-
to la psicologia moderna no hubiera trazado determinada-
mente una profunda distincién entre el conocimiento y el
sentimiento. La historia del dogma nos muestra que el pen-
samiento estrictamente ldgico y el sentimiento puramen-
te religioso no eran las tnicas fuerzas en juego. La pura
_ y simple asociacion de ideas, tanto como el interés ecle-
sidstico, comprometido en la constitucion y el estableci-
miento de una doctrina y de un eulto homogéneo, han in-
tervenido para determinar la direccién del desenvolvi-
miento dogmdtico— por no mencionar la cooperacién de
motivos mds <humanos». El dogma es, por tanto, producto
de elementos muy diversos (§ 60).

Se ha hecho una distineién sorprendente entre los dog-
mas de primer grado, que expresan todo lo inmediatamente
posible una experiencia religiosa, y los dogmas de segundo
grado, que sirven, ya para unir entre si los de primer gra-
do, ya para hacerles entrar en contacto con el medio exte-
rior (94). En la teologia dogmatica del cristianismo, el dog-
ma de la Trinidad puede tomarse como ejemplo de dog-
ma de segundo grado; asocia ideas que se han formado de
Dios, de Jestis y del Espiritu que reina en la comunidad
Entre estos se colocaria el dogma de la Iglesia, asi como el
de la infalibilidad del Papa y de la Biblia. Se podra hasta
hablar de dogmas de tercer grado, que servirian para ga-
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rantizar la verdad de los dos primeros grupos de dogmas.
Tistos dogmas de tercer grado muestran una tendencia, fa-
cilmente explieable por la psicologia, & extenderse 4 expen-
sas de los dos primeros grupos, 6 al menos 4 avanzar cada
vez mas 4 primer término, de suerte que sea en absoluto
por su mediacion como los hombres puedan entrar en con-
tacto con los dogmas de los dos primeros grados.

70.—La diferencia entre el dogma, de una parte, y la le-
yenda, de otra, se basa, segiin nuestra argumentacion ante-
rior, principalmente en el hecho de que el dogma supone la
reflexién y la autoridad. Pero esta distincion no es en modo
alguno absoluta. Hasta en el mito y la leyenda se encuen-
tran muchas veces huellas de reflexion, aunque ésta se ex-
prese de una manera mis subordinada, mis ingenua y espo-
radica. Y el elemento autoridad no falta tampoeo por com-
pleto en el mito y la leyenda. Porque los mitos y las leyendas
no florecen sino en una comunidad en que la exigencia de
comunicacion puede abrirse camino, y dar 4 la imaginacion
la vida y la energia necesarias para crear formas intuiti-
vas. Y se trasmiten de generacion en generacion, hecho que
les da, & més de la importancia que deben 4 su contenido,
un sello especial de respetabilidad. Esta respetabilidad les
hace ser inmediatamente adoptados, y explica la resisten-
cia que halla la critica histérica eunando trata de remon-
tarse al origen de todo el proceso psicoldgico.

Por otra parte, el dogma no esta desprovisto en absolu-
to de este cardcter intuitivo, que constituye un cardcter
tan importante de las leyendas y de los mitos. La necesidad
de imdgenes es muy profunda en la naturaleza de toda re-
ligién, aun cuando no sea necesariamente favorable 4 la
formaecion de imdgenes exteriores y artisticas. En el dog-
ma, esta necesidad obra 4 la par con la de claridad y preci-
s16m, que s6lo los coneeptos pueden proporcionar con segi-
ridad. Toda imagen, considerada logicamente, tiende 4 ex-
ceder de su contenido, y considerada psicoldgicamente, tien-
de & traer ofras imdgenes detrds de ella; es mds, la imagen es
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factible cuando trata de expresar un contenido que no pue-
de ser en si mismo objeto de intuicion, porque entonces toda
comparacion es defectuosa. Por consiguiente, el contenido
de las leyendas y de los mitos se conserva bajo la forma del
dogma. Pero el elemento figurado no desaparece por eso,
como nos lo demostraria el examen mds atento de un con-
cepto dogmitico cualquiera (§ 22).

Desde el punto de vista de la filosoffa de la religion, no
podemos, por consiguiente, advertir distincion alguna de
principio entre el mito, la leyenda y el dogma, atin cnando
toda teologia confesional esté obligada, por interés de su’
creencia, 4 afirmar esta distincion. Pero, en el porvenir, se
reconocerd cada vez mds que la leyenda es la mds impoi-
tante de estas tres formas. En su esencia, os el efecto pro-
ducido sobre la humanidad porla sinceridad y la profun-
didad de la vida espiritual de personalidades tipicas y emi-
nentes. Mucho tiempo después de la muerte de los dogmas
y de la trasformacion de los mitos en cuentos de hadas, las
leyendas conservarin su valor 4 los ojos de todos los que
realicen con seriedad la peregrinacion de la vida. Los Evan-
gelios vivirdn, mucho tiempo después de que los dogmas,
que hoy se consideran como sus bases, hayan sido olvi=
dados.

Es muy comprensible que la conciencia religiosa, una
vez que ha visto sus ideas cristalizar en forma de dogmas,
y ¢éstos—en razon del prestigio de la tradicién y de los
resultados que hayan producido —echar sélidas rafces, sea
contraria 4 la idea de abandonarlos. Porque cuando el
dogma es ahandonado, 6 no se considera ya més que como
un simbolo, no hay conclusién absoluta, bien clara y defini-
da, no hay tampoco puerto.de refugio; los hombres seo
hallan frente 4 lo indefinido y lo indeterminado. El simbo-
lo se distingue del dogma, porque pone mejor en claro que
este 1iltimo la diferencia que existe entre las experiencias
religiosas originales y reales y las ideas porlas cuales las ex-
periencias se expresan. Desde el punto de vista filoséfico, es
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ésta una gran ventaja—ventaja, es cierto, que la conciencia
religiosa no admite de ordinario. Podria quizd decirse que
la diferencia entre el dogma y el simbolo no es tan grande
como muchas yeces parece, y es lo que la conciencia reli-
giosa estarfa dispuesta 4 admitir. Porque la conciencia re-
ligiosa atribuye involuntariamente 4 las ideas dogmiticas
una especie de legitimidad distinta & la quoe se atribuye 4
las verdades cientificas 6 4 las experiencias de la vida diaria.
Nos inclinamos & creer con excesiva frecuencia que los
pensamientos del domingo son de distinto género que los
de los dfas laborables, y no sino demasiado tendemos
vivir en la prosa de los dias de la semana, como si los pen-
samientos del domingo fueran sélo «poesiar. Por otra
parte, el examen de la manera como las ideas dogmidticas
se aplican en la piedad prictica, nos mostrard que la apli-
cacion es siempre simbélica, y es lo que particularmente so
manifiesta en los sermones sobre los milagros: Pero, tanto
como la conciencia religiosa sea capaz, bajo una forma mas
prosaica y vulgar, 6 bajo una forma més idealista, de reco-
nocer el cardcter simbdlico del dogma, se sentird, no obs-
tante, siempre admirada y extrafiada cuando este cardcter
es claramente afirmado. El horizonte limitado y finito se
desvanece; la distineion asi hecha entre la experiencia
misma y su expresion excita la duda, la devocién y lain-,
quietud; ya no hay certeza; es como si hubiéramos de
coser con un hilo sin nudo en la punta. El concepto mismo
de la revelacion parece trastornado, porque este concepto
éno supone que hay un dominio, mds 6 menos extenso, en
que la imagen y la cosa en si coinciden en absoluto?

No eabria, por tanto, negar que seguimos sin saber s, 4
falta de dogmas, bastarfan los simbolos para mantener un
punto de vista religioso. Y por simbolo, no entiendo sola-
mente los que han llegado 4 ser histéricamente tradiciona-
les, sino también los que han sido libremente elegidos,
aquéllos por los cuales la experiencia personal, libre de las
trabas del dogma, puede expresar lo que acaba de experi-

15
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mentar, —nuevos odres para el vino nuevo. Es una gran
cuestion, pero 4 veces hasta las grandes cuestiones reciben
una respuesta afirmativa. La respuesta 4 ésta dependerd
del resultado que obtengamos, relativamente 4 la hipitesis
de que la esencia de toda religion consiste, no en la solucion
de enigmas, sino en la firme creencia en la conservacion del
valor.

Los simbolos nacen por una especie de analogia de senti-
miento. Un sentimiento determinado por la experiencia de
la relacion del valor con la realidad, busca y encuentra
modo de expresarse en ideas que son como la expresién
de experiencias andlogas. Hay que atribuir aquf especial
importancia 4 la analogia entre los juicios secundarios y
primarios de valor (§ 31). Las experiencias religiosas se ex-
presan por medio de ideas tomadas del dominio de la con-
servacion personal 6 del abandono. El hombre determina
su circulo de ideas partiendo de las relacionos practicas en
que estd comprometido en su lucha por los valores prima-
rios de la vida, y sus experiencias religiosas se expresan por
medio de estas ideas sin que se formen ideas enteramente
nuevas, lo cnal serfa probablemente imposible. Ast 1a idea
de <padres es un simbolo, cuyo empleo descansa en el influ-
Jo de las experiencias de la ayuda y de la proteccién que la
realidad puede dar 4 lo que tiene valor 4 los ojos de los
hombres; la idea de «diablo» es un sfmbolo que se usa bajo
el influjo de experiencias contrarias. En todo simbolismo,
ideas, tomadas de las relaciones elementales pero mas intui-
tivas, se emplean para expresar relaciones, que en razon (e
su cardcter elevado é ideal no pueden ser directamente ex-
presadas. En el simbolismo religioso, la analogfa se basa en
la relacién de cada una de las dos ideas con un sentimiento
comun. Pero esta especie de analogia no puede nunca dar
una determinacion directa y positiva. Nos lleva «solamen-
te» 4 la poesia, pero nunca 4 una doetrina objetiva. Uso de
intento la palabra ¢solamente», porque asi se presentan de
ordinario las cosas desde el punto de vista dogmdtico. Por
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- mi parte, mi actitud es tal, que el hecho de ver en la forma
postica la tinica posible, es sefial de que estamos en presen-
cia de lo més elevado que existe.

Si el simbolo es de buena ley, hrota de la experiencia
inmediata y de las necesidades que ésta despierta. Los sim-
bolos se toman de todos los dominios accesibles de la ex-
periencia humana, pero la materia de los simbolos se saca,
sobre todo, de las grandes relaciones fundamentales de la
naturaleza y de la vida humana: la luz y la oscuridad, la
fuerza y la dehilidad, la vida y la muerte, el espiritn y la
materia, el bien y el mal. Un elemento particular de la
realidad es elevado 4 la categoria de cardcter esencial de la
misma, considerada en st totalidad; se le considera como
resumen de todo lo que la experiencia nos revela acerca
de la relacién del valor con la realidad.

La manera simbdélica de considerar las cosas mira la rea-
lidad como si su esencia estuviera agotada en el elemento,
en la experiencia tinica de una relacién de armonia 6 de
desarmonia entre el valor y la realidad. Hay aqui un paren-
tesco entre el simbolismo poético de la religién y el uso
cientifico de la analogia, paralelamente & la diferencia que
he sefialado ya (§ 20),

La necesidad que da origen 4 la libre creacion de simbo-
los, ha existido siempre en el corazon del hombre. Consti-
tuye la base del animismo, y actiia en las mitos, leyendas y
dogmas, en todos los cuentos de hadas y en todas las artes.
Al reconocer el elemento simholico de todas las ideas veli-
giosas, la conciencia religiosa se acerca al punto de vista
estético, segun el cual el fenémeno individual particular
aparece también como tipico—como una cdscara de nuez
en que se encierra el contenido de todo un mundo. Pero se
aproxima mucho mds todavia & la expresién mds primitiva
de la vida religiosa en el mito y la leyenda. Tiene de comtin
con estos Ia relacion inmediata con la experiencia y el sen-
timiento, mientras que se distingue por el cardcter de re-
flexion y de autoridad del dogma. Al contrario del dogma-
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tismo, la conciencia religiosa no manifiesta ninguna des-
confianza con respecto 4 la formacion instintiva de las ideas
religiosas. Si el cardcter inmediato y la sinceridad personal
han de ser los tinicos factores de la deferminacion de las
imdgenes, la manera simbélica de considerar las cosas no ve
ningtin peligro en la formacién de los mitos y de las leyen-
das. Son formas naturales de la vida espiritual del hombre
en ciertos momentos de su evolucién —es mds, son quiza las
formas en que se realiza la produccion espiritual mas in-
tensa de que el hombre es capaz fuera del dominio estric-
tamente cientifico. Todo arte y toda especulacion conscien-
tes se alimentan de la sustancia que ha tomado para nacer
la forma de los mitos: analizan su contenido, y combi-
nan, bajo nuevas formas, sus elementos constitutivos. Asi
podemos estar seguros de que el simbolismo religioso, si
alguna vez consigue romper las barreras del Credo y del
dogma, seguird tomando prestado del tesoro que encierran
los mitos y las leyendas. En todo caso, este tesoro seguird
lo mismo, aun cuando la obra de creacién de nuevos simbo-
los—obra cuya posibilidad no cabe negar—se contiene li-
bremente. Se explica que la facultad de formar nuevos sim-
bolos sea hoy tan escasa, ya por el hecho de haber sido re-
ducida & esclavitud por el dogmatismo, ya porque la eritica
del dogmatismo ha desarrollado el andlisis y la duda con
detrimento de la libre creacién positiva. La lucha en favor
y en contra de los dogmas ha absorbido por tanto fiempo
las energias espirituales de mds importancia, que quizi
transcurran largos dias antes de que haya un desarrollo su-
ficiente de libertad y de energia espiritual, no sélo para
conservar alta la frente en cuestiones esenciales de la vida
(§ 54), sino también para realizar, en esta actitud, una gran
obra espiritual: fijar nuestras experiencias mds hondas y
esenciales en forma de imdgenes, tan firmes que nunea po-
damos olvidarlas. La facultad que, en el mito y en la le-
yenda, ha obrado de una manera pueril, realizaria, una vez
llegada & su mayor edad, labor de hombre. s la gran es-



EL PROBLEMA PSICOLOGICO 229

*peranza del que cree en la conservacion del valor, y ve
en los fendémenos religiosos valores que hay que conser-
var bajo nuevas formas, cuando se desvanecen aquéllas en
que hasta entonces han acostumbrado 4 aparecer. La fo
en la conservacion del valor descansa en la conviceion de
que, 4 despecho de la division del trabajo que en la esfe-
ra espiritual ha dado origen al problema religioso, los
valores reales que posefa la vida espiritual antes de esta
division no se perderdn jamis. Esta confianza es semejante
4 la que tenemos en un amigo de la juventud; creemos que,
4 pesar del desarreglo que producen y que revelan las ex-
periencias de la edad madura, permanecera «fiel al plan que
encantaba su alma de nifio» por grandes que sean las me-
tamodrfosis que este plan pueda sufrir ante las acometidas
de la experiencia. E

71.,— Para seguir mostrando cémo los dogmas nacen y
cOmo llegan & ser simbolos, vamos 4 considerar algunos sis-
temas religiosos de ideas, que sin duda se formaron bajo el
influjo incesante del sentimiento, pero que no fueron menos
claramente determinados por las leyes propias de las ideas.

. Estos ejemplos nos mostrardn mds especialmente de qué
modo ideas, presentadas al principio en formas mas elemen-
tales y humildes, pueden modificarse, extenderse y traspo-
nerse, y finalmente adquirir un sentido moral y cosmo-
logico.

Pero semejante trasformacion, segiin demuestra la his-
toria religiosa, no puede realizarse en cualesquiera circuns-
tancia. Hay en este punto una diferencia carasteristica
entre griegos y romanos. Lios romanos se atenian obstina-
damente & sus dioses especiales, tal como los habian
siempre concebido y adorado. Juzgdbanse satisfechos en
tanto tenian una lista legitima de los dioses que habia que
adorar, y su imaginacion religiosa no era lo bastante viva
y fecunda parva hacerles sentir ninguna necesidad de ele-
varse por cima de las formas que les habian sido trasmiti-
das por tradicion, 6 que habian sido establecidas como for-
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mando parte de su ritual. Antes de sufrir el influjo heléni- -
co, los romanos no tuvieron una mitologia mds rica. Entre
los griegos, la imaginacién religiosa tuve un desarrollo
abundantisimo. Las raices del mismo se encuentran en el
culto de los dioses, y este culto le ha regulado (§ 57). Pero
los mismos usos del eulto servian 4 la imaginacién de mo-
tivo para nuevas formaciones de ideas — especialmente
cuando las antiguas costumbres, 6 quizd la desaparicion de
dstas, parecia exigir una explicacitn. En el mito de Pro-
moteo induciendo artificiosamente & Zeus 4 quedarse con
los huesos del animal saerificado y dejarle 4 él la carne, se
percibia la necesidad de explicar por qué la parte mejor
de la victima ha de corresponder al sacrificador. Gran ni-
mero de mitos de los griegos, de los romanos; de los indios
y de los judios explican la abolicién del sacrificio primiti-
vo de victimas humanas, diciendo que los mismos dioses
preferian el sacrificio de animales. El eulto de los animales
expresa el sentimiento de que la naturaleza de los dioses
difiere de la de los hombres y que debe, por consiguiente,
estar representada por formas no humanas. Y la forma
animal llega poco 4 poco 4 menospreciarse de tal suerte que
ya no se la toma por la representacion verdadera del dios,
sino tan sélo por la de un compafiero del mismo. Se en-
cuentra un resto del culto de los animales’cuando se ve 4
un dios representade con los drganos 6 las cualidades (en
ntimero mayor 6 menor) de un animal: en semejante caso,
naturalmente, el significado de estos érganos 6 de estas
cualidades es puramente simbélico. El culto de la luz del
cielo, y ulteriormente el del sol, es producido por el valor
simbélico que tiene la luz, expresién de la pureza, de la
verdad y de la salud (95).

[Un ejemplo interesante —el mds interesante quizd en toda
la historia de la religién — del paso de la liturgia 4 lacosmolo-
gia se ofrece en la eoncepeion, ya seiialada (§ 53), de Brahma
como principio de toda existencia. Porque Brahma signi-
fica el poder mdgico de la oracién, del voto ardiente. En
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este caso, la razén del paso de la liturgia a la cosmologia
estd en el poder magico atribuido 4 la oracién; el que sabe
orar bien, adquiere un poder sobre los dioses: asi la oracion,
6 el poder que se expresa mediante ella, debe ser la verda-
dera fuerza universal. Los dioses mismos lo saben; temen
al hombre que es poderoso por la oracién, y oran ellos
también. El poderio de la oracidn, por consiguiente, llega a
ser el dios de los dioses. Mds tarde (en los Upanishads) hay
un nuevo paso (§ 61) de la cosmologia 4 la psicologia, porque
Brahma es identificado con el alma, que todos reconocen
en su interior. Iin estas dos transiciones, tanto en la de la li-
turgia 4 la cosmologia como en la de la cosmologia d la psi-
cologia, la energia que obra es la necesidad de asegurarse
de que el fundamento tiltimo del mundo no se diferencia
del fin supremo de todo esfuerzo, ¢ que es él mismo un es-
fuerzo (96). Cuando por fin se did el tltimo paso en la re-
ligion india, es decir, cnando todos los hombres y todos los
pensamientos se declararon inadecuados, el libre simbolis-
mo religioso estaba tan extraordinariamente proximo, que
no se puede explicar el hecho de que no se haya presenta-
do jamds sino por eircunstancias particulares al estado de
la civilizacion de la India en aquella época. in ese momento
de la evolucion de la India, se encuentra ya una simple re-
peticion de 1o que habia precedido, ya un estancamiento, ya
también un retroceso al fetichismo y al politeismo. No es
necesario suponer que haya de ocurrir lo mismo en todas
las cireunstancias.

Segiin la opinién de algunos sabios, la idea del Juicio
final y del Reino futuro de Dios, tal como se presenta en el
judaismo posterior 4 la dispersidn, no puede explicarse sino
por el influjo de ideas persas. Pero aun cuando nos incline-~
mos a4 aceptar esta idea, que ha sido recientemente defendi-
da de una manera completa por Erik Stave, debemos, sin
embargo, recordar que las ideas adoptadas han sufrido una
trasformacién de forma y de significacion, en virtud de la
concepcidén mas honda del mal del mundo y de la actitud
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del hombre en este respecto, que se hahia formado yaen el
espiritu judio. El dualismo persa tenia seguramente cardc-
ter moral, pero éste se habia desarrollado al mismo tiempo
que los elementos mds exteriores. La lucha contra el mal
en el parsismo era, si, en parte una lucha litirgica 6 magi-
ca, porque se hacia por medio de la oracion, del sacrificio y
de la purificacién; pero en amplia medida era una obra de
agricultura, porque el mal en la naturaleza debia ser des-
echado por la labranza, el pastoreo y la destruceién de log
animales dafiinos. El elemento moral no aparece tan clara-
mente como aparecié—aun antes de la adopcién de las
ideas persas—en la mejor parte del pueblo israelita. Para
los sofiadores de la tierra de Israel, toda la cuestion era
esencialmente de yvida interior, y su esperanza se dirigia
cada vez mds 4 una redencién puramente espiritnal (97). La
concepeion del reino de Dios adquirid un cardcter cada vez
mids moral.

Esta concepeion se desarrolld poco 4 poco hasta consti-
tuir la base de toda una concepeidén del mundo, es decir,
que no tuvo ya solamente significacion nacional y moral,
sino que la tuvo también cosmoldgica. Pero esto no fué
posible sino bajo el influjo de la especulacién rabinica y he-
léniea; y, cuando los dogmas de la Iglesia cristiana fueron
definitivamente establecidos, la especulacién griega pro-
vporeiond, de hecho (al mismo tiempo, como ha demostra-
do Harnacle, que la jurisprudencia romana) las formas
conceptivas empleadas. A Platén y a Aristételes les ha-
bria costado trabajo reconocer sus propias ideas en la apli-
cacién que de ellas hicieron los escoldsticos y los Pa-
dres de la Iglesia. No obstante, en condiciones dadas, las
necesidades intelectuales de la Iglesia cristiana se satisfa-
cieron con el pensamiento «pagano» ¢ con lo que entonces
se consideraba como tal. En esta evolucion dogméitica, in-
teresante desde muchos puntos de vista, se busca en vano
la fuerza y la energia internas del pensamiento que han
conducido 4 los indios de la liturgia 4 la cosmologia, de
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esta 4 la psicologia, y de la psicologia 4 los limites extre-
mos de todo pensamiento. En el «pensamiento cristiano»
no es sino demasiado eyidente que las formas empleadas
son extraiias. Y este pensamiento no excita solamente la ¢ri-
tica por su eclecticismo, por la eleccion y la superposicion
que hizo de elementos extraiios—procedimiento cuya de-
bilidad ha sido puesta en claro por la historia del dogma.
La historia critica del dogma hace remontar su investiga-
cién hasta laidea que los te6logos modernos esperaban com-
pletar y determinar merced 4 las ideas cldsicas, 4 saber: la
idea de una conexién necesaria entre la fe en la personalidad
histdrica del Salvador, de una parte, y de otra ciertas teo-
rias especulativas, relativas 4 la esencia y 4 la accion divi-
na en el tiempo y en la eternidad. Esta conexién es discu-
tida por la teologia eritica moderna, que sostiene la nece-
sidad de un gran trabajo de andlisis para distinguir los
elementos morales y religiosos del cristianismo. Insistiré
mis adelante sobre el particular.

Como tiltimo ejemplo de la formacion de las ideas reli-
giosas y de su relacion con el dogma, tomaré la historia de
lo que se llama religion «naturals.

«La religion natural» es el resultado de ensayos de re-
duccién de la religién positiva. Estos ensayos han sido

- hechos en épocas diferentes por los estoicos y los filésofos
populares de la antigiiedad, y por los fildsofos que se han
llamado deistas en los siglos xvi, xvix y xvirr. Conserva
ciertas ideas dogméticamente formadas (particularmente
las de un dios personal y la de la inmortalidad personal), y
las considera «racionales» ¢ bien resultado de experien-
cias inmediatas. Atn cuando, como en Kant y sus disci-
pulos, se da el paso importante de considerar simhdlicas
todas las ideas religiosas, sin embargo, la tendencia dogmé-
tica puede observarse todavia, en la conviccién de que
ciertos simbolos determinados — generalmente los mismos
que ofrece la religién «natural> —son los tinicos legitimos,
«necesarios» y «justos» (98), En principio, no obstante, la
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religion natural se estrella ante’el mismo problema que la
religion positiva, es decir, ante el problema de la conexién
entre las ideas morales y psicoldgicas, y la realidad césmi-
ca, O entre el valor y la realidad. Cuando se dice queiciertos
simholos son mis verdaderos que otros, no puede querer
decirse légicamente sino ésto: que tienen mis valor para
nosotros, porque se basan en analogias que estdn mds i
nuestro alcance. i

El paso del dogma al simbolo estd intimamente unido al
reconocimiento exacto de la diferencia que existe entre el
sentimiento y la idea. Esta distineién, 4 su vez (que, en for-
ma menos precisa, era familiar 4 los neo-platénicos, 4 San
Agustin y 4 los misticos) va unida 4 la diferenciacién de la
vida intelectual del hombre, que aparece en todas partes
como la causa determinante del problema religioso. La va-
loracién y la explicacién de lo real no coinciden; la expli-
cacién no resulta ya necesariamente de la valoracion, ni
ésta de aguélla.

A su vez, esta diferenciacion tiene como condicién esen-
cial el nacimiento de la concepeion cientifica moderna del
mundo. Con la extensién al infinito del sistema del mundo,
resultado necesario de la astronomia copérnica, se hizo im-
posible seguir considerando Ja vida y las ideas humanas
como el eje fundamental de la realidad, mientras que la
comprensién mds clara de la diferencia entre lo espiritual
v lo material, diferencia que establece el cartesianismo, lle-
vaba & una critica del animismo, hacia el que constante-
mente se habfa inclinado la religién. Entonces vino la filo-
sofia critica, con su examen de la naturaleza y de los limi-
tes del saber, y esto marcé un giro decisivo de las cosas
por lo que concierne al elemento intelectual de la religion.

Y, por consiguiente, vemos repetirse de modo tanto mas
urgente esta cuestion: jeudl es, en la religion, el elemento
realmente esencial, y en qué medida este elemento puede
seguir viviendo en las condiciones de la vida espiritual
moderna?
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D.—El axioma de la conservacion del valor.

Das Sein ist ewig, denn Gesetze
Bewahren die lebendigen Schiitze
Auws welchen sich das All reschmiickt.

GORTHE,

.

72.— Ya, en los capitulos anteriores, he hecho alusion en
mas de un sitio 4 cierta hipétesis relativa al contenido esen-
cial de todos los mitos, leyendas, dogmas y simbolos reli-
giosos. He sostenido que el axioma fundamental de la reli-
gi6n, lo que expresa la tendencia profunda de todas las reli-
giones es el axioma de la conservacién del valor. Si esta teo-
ria es exacta, el problema religioso ofrece una interesante
analogia con todos los demds problemas fundamentales. Lo
que, en las diferentes esferas del pensamiento humano, pone
siempre en actividad este pensamiento, es la relacion de lo
nno y de lo miuiltiple, 6 bien la relacién de lo continuo con lo
diferente y lo-mudable. Si la posibilidad de afirmar la con-
servacion del valor es lo esencial del problema religioso,
éste no es mds que una forma especial de un gran enigma,
que se ofrece bajo forma diferente en cada dominio especial.
El axioma de la conservacion del valor es igualmente una
forma del principio de la continuidad de lo real. Es andlo-
go al prinecipio de causalidad, que, & su manera también,
afirma una continuidad intensa de lo real 4 despecho de to-
das las diferencias y de todos los cambios. Pero ofrece ana-
logia més sorprendente atin con el principio de la conser-
vacion de la energia, que plantea la existencia de un siste-
‘ma natural coordenado, como substratum de la aceion reci-
proca de las fuerzas naturales. Esta analogia con otros
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problemas, no basta, entiéndase bien, por si misma para pro-
bar que el axioma en cuestion es, si, el axioma religioso. No
obstante, apoya esta tesis, desde el momento en que tene-
mos derecho & suponer — partiendo de la identidad de la
conciencia humana consigo misma en todas las esferas—que
todos los problemas que se ofrecen al hombre tienen carac-
teres comunes. Lias consideraciones que he hecho ya valer
en los eapitulos anteriores, pueden parecer bastantes para
determinar que el axioma de la conservacion del valor es
el axioma religioso; pero la prueba no descansa solamente
en estas consideraciones; es de cardeter especialmente psi-
cologico. He tratado de demostrar, mediante un andlisis de
las experiencias y de la fe religiosas, que este axioma satis-
face la necesidad religiosa, si es cierfo que ésta consiste en
el deseo de permanecer firmemente unido 4 la conservacion
de los valores supremos més alld de los limites de la expe-
riencia, y & despocho de todas las trasformaciones que esta
experiencia revela. O, en estos términos, la fo es la fidelidad,
y el contenido de la fe es que la fidelidad reina 4 través de
todo lo real. Fidelidad es conservacién, continuidad 4 tra-
vés de todos los cambios (§ § 34 y 44). Se admite, en esta
prueba, que la desericién y el andlisis de la experiencia re-
liciosa hechos anteriormente son exactos; pero, aun admi-
tido esto, la prueba citada no seria atin concluyente.

Hace falta una confirmacién objetiva, histérica, una
demostracién de la idea de que las formas de religion que
se ofrecen efectivamente, y en especial las grandes religio-
nes positivas en su contenido esencial, se basan, en tiltimo
resultado, en el axioma de la conservacion del valor. Seme-
jante comprobacion historiea de este axioma, no trataré de
ofrecerla; pero primeramente, y para completar lo que he
dicho en las seccién A respecto 4 la experiencia y la fe reli-
giosa, debo determinar mi axioma mds precisamente. Si este
trabajo nos muestra que la historia confirma lo que nues-
tra investigacion puramente psicolégica nos habia llevado:
4 admitir, seguiré entonces examinando la posibilidad de
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permanecer adicto al axioma de la conservacion del valor,
desde un punto de vista ajeno & toda religién positiva.

a) Determinacion mds precisa del axioma de la conservaciin
del valor y de su relacion con la experiencia.

73.—La religién supone que lds_hombres han descubier-
to por la experiencia que existen cosas de valor. Aun cuan-
o asf ge entienda por la religion, hay que admitir que no es
ella la que, en un principio, ha creado todos los valores. Por
ajemplo,'si el hombre eree en una vida futura, buena o
mala, es precisoque sepa por propia experiencia que el bien
v el mal existen; de otro modo, su fe no tendria para él
ningiin sentido. Y antes de que el hombre pueda atribuir
ciertas cnalidades excelentes & su Dios, es preciso que haya
aprendido 4 conocer ya estas cualidades, ya su valor en su
propia experiencia; porque, en ausencia de este conocimien-
to, no habria relacién alguna entre el estado religioso de
un individuo y sus demds estados, 6, en otros términos, en-
tre su religion y el resto entero de su vida. El contenido de
la religion depende siempre de la experiencia del hombre, y
mas especialmente de lo que le ha parecido dotado de valor.
JCudles son los valores que un hombre halla?, esto depende-
rd 4 su vez del motivo que le excita 4 estimar lo real. Tiste
motivo puede ser una necesidad puramente momentdnea,
muy pronto relegada & segundo término por otra necesi-
dad; 6 bien puede ser la conciencia de un esfuerzo profundo
y no interrumpido, que se confunde con el instinto de con-
servacion. Puede estar determinado por el hombre conside-
rado aisladamente, y entonces llevara el sello de un cardc-
ter individualista ¢ hasta egoista; 6 puede nacer del senti-
miento que el individuo tiene de no poder separar su pro-
pia suerte, sus hienes y sus males personales, del gran tejido
de las cosas, porque se siente miembro de vasta agrupacion
humana, y participe de grandes intereses comunes. Los va-
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loves en cuya conservacidn eree el individuo, serdn los que
considere més elevados. Pero éstos difieren considerable-
mente, segtin los diferentes casos, y entre hombres distin-
tos que viven en diferentes condiciones histéricas. La creen-
cia del groenlandés en la conservacion del valor difiere
hondamente de la del griego, de la del indio y de la del
cristiano. El egoista y el sensual pueden tener su cielo lo
mismo que el idealista moral, 6 que aguél cuya vida se
consagra al culto de lo bello; pero estos cielos son muy di-
ferentes entre si. Estrictamente hablando, esas diferencias
no nos interesan aqui, porque nuestro objeto es descubrir
el elemento comiin 4 todas las religiones, penetrar hasta lo
que hace gue atribuyamos una religion al groenlandés lo
mismo que al griego, al indio tanto como al eristiano. La
oposicion entre los valores «inferiores» y «superiores es
seguramente de gran importancia para la religién; gracias
4 ella, distinguimos las religiones primitivas de las religio-
nes morales y de las formas mds elevadas de éstas (§ § 82
y 35). Pero no puede resolver el problema del axioma reli-
o10sp fundamental.

Puesto que toda religién sopone la experiencia de cier-
tos valores, los valores religiosos mismos deben en cierto
sentido (§ 31) ser derivados, es decir, estar determinados
por el interés que concedemos 4 los valores primitivos, que
nuestra experiencia de la vida nos ha enseiiado 4 conocer y
d conservar. La religion supone que se experimenta, muy
especialmente, el sentimiento de que la suerte de los valo-
res inferviene en la batalla de la vida. Una existencia psi-
quica de la especie més elemental no puede conocer valo-
res religiosos, estd limitada 4 las formas méds elementales
de la afirmacion y del abandono de si misma. El animal no
puede (probablemente) ser religioso, porque (probablemen-
te) no puede tener experiencia de la suerte de los valores
en el mundo.

Como ya he tenido ocasién de notar, no resulta, sin em-
bargo, del hecho de que los valores religiosss sean secun-
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darios con respecto 4 los demds valores, que deba haber
siempre un largo intervalo de tiempo entre las experien-
cias en que se menifiestan, y aquéllas en que se afirman los
valores primitivos. Estos se manifiestan frecuentemente
desde el principio bajo una forma religiosa, tanto que las
dos especies de experiencias se realizan simultimeamente.
La distineion entre ellas es resultado de una abstraceion
6 de una diferenciacion, que no se realiza necesariamente
siempre. s muy concebible que yo perciba inmediatamen-
te una nueva belleza en la naturaleza, como testimonio del
esplendor de la realidad: el valor primario y el valor reli-
oioso— la belleza como tal y lo real como condicion de la
belleza—me son entonces revelados juntos y 4 la vez. Y
aun cuando la diferencia entre los valores primarios y los
valores religiosos se deje sentir, el valor religioso puede
todavia permanecer independiente y dejarse percibir de
modo inmediato. No es necesario que el objeto de lafe apa-
rezea sino como medio adecnado para conservar el valor
primario; puede aparecer él mismo como el soberano bien,
como objeto de la admiracién inmediata, del culto entu-
siasta, de la confianza y del amor. La distincién entre las
religiones inferiores y las superiores dependerd del hecho
de que los valores religiosos no aparezcan sino como me-
diatos, 6 como dados inmediatamente (§ 3). El paso de las
furmas inferiores & las superiores se realizad veces, conro
en otras esferas, por una readaptacion de motivos y de va-
lores. Una cosa que primeramente no tenfa valor sino
como medio, puede luego adquirirlo como hin, y la que pri-
mitivamente e consideraba como fin, puede producir efec-
tos que la sobrepujen con mucho en valor. Readaptaciones
semejantes son de la mayor importancia, no solo en el
dominio moral (99), sino también en el dominio religioso.
A ellas se debe en gran medida la continuidad del desen-
volvimiento religioso de la humanidad. El paso del culto
judaico primitivo de Jehovd 4 la creencia en el Dios Padre,
se hizo mediante un largo proceso de readaptacion, apoya-
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do por importantes acontecimientos histéricos y persona-
les. La conciencia religiosa vacila frecuentemente entre
valores mediatos y valores inmediatos. Cuando San Agus-
tin dice 4 su Dios: «Te buseo para que mi alma pueda vivirs,
no atribuye en esta exclamacion sino un valor mediato al
objeto de su fe; pero cuando, en otros pasajes, habla -rla
Dios como del hien supremo y tnico, como de la bondad y
de la verdad en sf, el objeto de su fe le aparece dotado de
valores inmedidtos. Segiin Spinoza, «el amor intelectunal de
Dios» nace cuando la perfecta inteligencia de nuestro yo y
de su unidad con la totalidad de lo real produce una pro-
funda alegria intelectnal, que se une d la idea de Dios (el
principio de unidad de lo real) como & su causa; pero si nos
sumergimos en este pensamiento, veremos que en el cono-
cimiento, en la alegria intelectual y en el amor intelectual
obra Dios mismo, tanto que la relacion puramente mediata
se desvanece. Todo misticismo afirma, por oposicion al ca-
ricter exterior, mecdnico y dualista de la ortodoxia comtin,
ol cardcter inmediato de los valores religiosos. El princi-
pio de la conservacion del valor en la realidad parece con-
tener finalmente el valor supremo. Y en virtud de esto, la
religion reobra sobre los demds aspectos de la vida espi-
ritual, y puede oponerse mds ¢ menos # ellos. Una accién
reciproca se produce entre los valores primarios y los se-
cundarios, y es lo que hace particularmente complicado el
problema religioso. Es muchas veces dificil, en un caso
dado, distinguir lo original de lo secundario. Es mds,
cuando la forma en que se presenta la conservacion del
valor posee un valor inmediato, esto aumenta la suma de
los valores de cuya conservacion se trata, y asi la conser-
vacion de la religion llega 4 ser parte del problema religio-
s0. No basta demostrar que los valores primarios no sufri-
rian pérdida alguna por la desaparicién de las religiones
positivas; porque, en su cafda, éstas arrastrarfan consigo
otros valores inmediatos, y tendriamos que disponernos
4 indicar equivalentes capaces de reemplazarlos, antes de



EL PROBLEMA PSICOLGGICO 241

poder afirmar que la religién positiva podia desaparecer de
la vida espiritual del hombre sin producir ninguna pérdi-
da. S1 fuese posible demostrar la existencia de ostos equi-
valentes, tendriamos una confirmacién de la legitimidad
del axioma religioso. La continuidad del valor quedaria &
salvo, de suerte que si ese fuera el elémento esencial de Ia
religion, «el elemento mds puro de ella» seguiria existiendo
atin cuando la religién positiva llegara 4 desaparecer (véase
el final del § 31). Esta reflexién nos revela 4 la vez el ca-
ricter inevitable y la profunda significacion del problema
religioso, sin tener en cuenta la actitud adoptada con res-
pecto & las formas religiosas existentes.

74.—Poseemos muchos valores, que no gozamos de
una manera continua. Kl estado que nos hace felices no
existe necesariamente de un modo no interrumpido en la
plenitud de su fuerza. Hay silencios que no significan ne-
cesariamente que la melodfa ha cesado; pueden no ser
mds que interrupeiones temporales, 6 momentos de repo-
80 6 de preparacién. El silencio mismo forma parte de la
serie melddica, y en ella produce el efecto que le es pro-
pio. Un silencio de este género no puede ser apreciado sino
por una conciencia que permanezea en continuidad con
lo que ha precedido, y que va i seguir percibiendo lo que
sigue. El que llega al principio del silencio no experimen-
ta nada; para €l el silencio es un cero. De igual modo, el
que se refira antes de que el silencio haya cedido el pues-
to 4 los acordes que le siguen, tiene la impresion de que
todo ha concluido. En la marcha del mundo, los silencios
pueden durar mucho tiempo, y s6lo el que puede reunir-
los intimamente 4 lo que les ha precedido y é lo que va
4 seguirles, puede comprender su valor Y permanecer en
la seguridad de que son algo mas que simples interrupeio-
nes. Saber si, en un caso dado, estamos en presencia de una
suspension 6 de una terminacién absoluta es quizi proble-
ma insoluble. Si se ha de afirmar la continuidad, s6lo pue-
de hacerse con ayuda de la fe. Todo puede hacernos creer
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que tenemos que habérnoslas con una pérdida absoluta del
valor.

Para afitmar la continuidad en semejantes casos, hay
que servirse de la distincion entre el valor putencia,l y el
valor actual (§ 8). La fe en la conservacion del valor no
supone que haya de haber siempre tna cantidad igual de
valor en acto en el mundo, sino solamente que debe haber
siempre, para el valor, la misma posibilidad de llegar 4 la
existencia. Pero si todos los valores hubieran de llegar &
ser potenciales, el resultado no podria distinguirse de un
estado de equilibrio ind i'ferm}te. Las posibilidades llegarian
4 ser imposibilidades. Las formas especiales de la fe religio-
sa adquieren su cardcter distintivo en virtud de la relacion
que suponen entre los valores existentes, actuales 6 poten-
ciales. Asi es como, cuando el hombre admite que los valo-
res potenciales se realizardn sin demasiada lucha ni dificul-
tad, su fe toma un cardcter alegre y optimista; cuando, por
ol contrario, se inclina 4 creer que la realidad cstd formada
de una materia tragicémica, de suerte que los tesoros de
valores potenciales que en si contiene no podrdn nunca rea-
lizarse, 6 que todo proceso particular de realizacion impli-
ca acerca de otros puntos una destruceion desproporeiona-
da de valores, su fe se vuelve sombria y pesimista.

Para establecer y comprobar por completo el axioma de
la conservacion del valor, seria necesario demostrar que
nada, en la marcha del mundo, es puramente un medio 6
una posibilidad, menos todavia un puro obsticulo, sino que,
por el contrario, lo que posee un valor mediato lo tiene
también inmediato, y que todos los obsticulos son también
medios. No podemos tener la esperanza de hallar en la his-
toria una religion que haya formulado 6 siquiera sobreen-
tendido este axioma bajo esa forma absoluta. Pero si tuvié-
ramos derecho & afirmar que la religién que tomase esta
idea como principio seria la religién ideal, nuestra hipdte-
sis quedarfa con ello confirmada. Y sise probara que debe-
mos hacer de este ideal nuestro eriterio para estimar el
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valor de las distintas religiones, si se probara que eminen-
tes personalidades religiosas han pensado que la mayor
censura que pudiera hacerse 4 su religion era no satisfacer
este ideal, nuestra hipotesis quedaria con ello confirmada.
No hay que guardar la esperanza de hallar en las religio-
nes que presenta la historia mds que un esfuerzo dirigido 4
la realizacién de ese ideal; pero cuando se reclama para al-
guna de dichas religiones el privilegio de ser la religién
absoluta, es decir, la expresion completa de todo le que
constituye la esencia de la religién, hay que preguntarse si
esta pretension no estd fundada en el hecho de que la tal
religién cree satisfacer por completo el axioma de la éon-
servacion del valor, de desarrollar este axioma no s6lo mds
completamente que ninguna otra religion, sino también
de suerte que nada pueda encontrarse en parte alguna, en
que no concuerde con el axioma 6 no sea una consecuencia
de él.

Particularmente interesa notar que la forma ideal del
axioma de la conservacidn del valor ofrece una analogia con
el prineipio moral supremo, y hasta puede ser considerada
como una especie de extension de este principio. El ideal
moral —ecuando se funda en la simpatia universal —apare-
ce bajo la forma de un reino de la humanidad, en que cada
personalidad particular aparece como nun fin y jamds como
un medio (100), es decir, como poseyendo siempre un yalor
inmediato, jamds un valor mediato 6 potencial. De ignal
modo que ese ideal moral puede reconocerse, con més 6
menos claridad, como una hipétesis 6, al menos, como una
tendencia en las reglas y las leyes morales especiales &
los diferentes grados de desenvolyimiento, de igual modo
esta forma ideal del axioma de la conservacion del valor
en la realidad aparece, con mds 6 menos claridad, como
una hipoétesis 6 como una tendencia en las formas religiosas
especiales. Y si ulteriormente nos fuera probado que el
criterio wltimo del valor, en todas las religiones, es de na-
turaleza ética, la importancia de esta analogia entre el
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axioma religioso y el principio moral supremo quedaria
justificada, porque nos da, en este punto también, alguna
idea del hecho de que la religién tiende & aparecer como
una proyeccién del elemento ético.

Cada religion particular atribuird, naturalmente, im-
portancia especial 4 la forma en que el axioma religioso
aparezca en su enseflanza y en su culto. Se inelinard & con-
fundir el hdbito con la persona 6, al menos, 4 considerar el
hdbito como formando parte de la persona. No contradeci-
remos la afirmacién de que el axioma de la conservacitn
del valor es el axioma fundamental religioso, descubriendo
una religion particular que se niegue & admitir que otras,
4 su manera, expresan y reverencian el mismo prineipio.
Porque puede recibir muchas formas diferentes y expre-
sarse por mitos, por leyendas, por dogmas 6 simbolos de
cardcter profundamente distinto. Pero, desde el punto de
vista filos6fico, tenemos que distingnir el axioma mismo
de sus diferentes expresiones. El peso de la prueba, en todo
caso, incumbe & los que afirman que el principio no admite
més que una sola expresion determinada. El axioma que
ha de expresar la esencia de la religién bajo todas sus for-
mas diferentes, ha de ser necesariamente de cardcter abs-
tracto. Asf, importa no confundir el axioma, tal como estd
formado por la filosofia de la religion, con las ideas que
nacen y se hacen sentir inmediata y claramente en la con-
ciencia religiosa. No necesita ésta conocer este principio
en su forma abstracta; puede llegar hasta rechazarlo en
esta forma. Lia conciencia humana comiin puede no atender
d las leyes de la asociacion de ideas; pero este hecho es
perfectamente compatible con la afirmacién de que estas
leyes son inmanentes en toda asociacion de ideas que se
produzea en esa misma conciencia. Asf, respiramos sin te-
ner necesariamente el mds vago conocimiento de las leyes
fisioldgicas de la respiracién.

Puede ser un rasgo caracteristico de alguna religién po-
sitiva no conocer otra forma de la conservacién del valor
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que la que ella misma defiende. El filésofo de la religién
nota este cardcter, y esto le ayuda & valorar dicha religién.
Pero este hecho no quebranta la conviceién 4 que le han
llevado otras consideraciones acerca del axioma fundamen-
tal de toda religion.

75.—De la conviceién de que el valor serd conservado
no resulta necesariamente la de que toda la realidad, por
lo que ‘concierne 4 su conservacion y 4 sus formas especia-
les, esté condicionada por el valor supremo. Esta convic-
cion nace de reflexionar sobre la relacién del valor con la
realidad, no de la experiencia inniediata de esta relacion
actualmente percibida. Los valores en cuya conservacion
creemos, pueden darse en acto, sin inspirarnos por el mo-
mento ninguna especulacién propia para hacernos saber si
la realidad produce el valor, 6 si existe por los valores.

Siempre que se ha tratado de deducir la realidad del
valor; el problema religioso se encuentra engrandecido.
Porque aun en el caso de que pudiera demostrarse que to-
dos los obstdeulos y todas las oposiciones son medios nece-
sarios para el desenvolvimiento y la conservacion de lo que
tiene valor, he aqui las cuestiones que entonces se pondrian:
¢por qué, de un modo general, se necesitan medios? ¢por
qué lo que tiene valor no ha de vivir y prevalecer inme-
diatamente? ipor qué ha de haber una divergencia 6 una lu-
cha entre el valor y la realidad? En el problema del mal, la
conciencia religiosa tiene siempre que luchar con esa difi-
cultad, y alrededor también de este punto, como veremos,
aumentan también las dificultades para el filésofo que me-
dita acerca de la religion, cuando trata de demostrar que el
axioma fundamental de la conservacién del valor es la hi-
potesis 6 la tendencia de toda religién.

Podria parecer quizé que la hip6tesis de la conservacion
del valor no puede conciliarse con una concepcion pesimis-
ta de la vida. Y si el pesimismo fuera una forma religiosa,
seria seguramente la piedra de toque en el camino de la hi-
potesis que tratamos de establecer.
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EI pesimismo supone un desacuerdo fundamental entre
el valor y la realidad. Pero hasta el desacuerdo es una re-
lacion; y si, segtin la descricién anteriormente hecha, la ex-
periencia religiosa estd interesada en la relacién del valor
y de la realidad, el pesimismo, también, estd fundado en la
experiencia religiosa; pero ésta conduce entonces 4 una fe
enteramente distinta 4 la que se ofrece mds comunmente
en la historia de la religién. Y, no obstante, hasta en el pe-
simismo, debe haber una fe subyacente en la conservacion
del valor, porque si todo valor hubiera de desaparecer, la
relacién entre el valor y la realidad habria de desaparecer
también necesariamente. El pesimista estd obligado 4 ad-
mitir que hay en el mundo algo que tiene valor, pero afir-
ma gue este valor no puede ser conservado sino & costa de
una lucha ruda y de un sufrir incesante, y consagra toda
su atencion 4 esta lucha y 4 este sufrimiento, Ahora bien,
éstos suponen la vida y la necesidad de sostener la propia
personalidad. Si se pudiera excluir de la realidad toda vida
y toda necesidad, no habria lugar para el pesimismo. En el
poema de Leopardi La Ginestra, la relacién del hombre
con la naturaleza implacable, se compara 4 la de la planta
con la lava en que crece. Si la lava hubiera de arder un dia
0 enterrar la planta, la lucha habria acabado. La vida de la
planta es el valor, cuya oposicién eon la realidad brutal, ha
suscitado 6 expresado el estado de alma del poeta. Y
puesto que Leopardi, 4 pesar de la importancia que da 4 la
falta de armonfa entre el valor y la realidad, no propone en
modo alguno (no mds que lo hacen Schopenhauer y Budha)
hacer frente 4 la dificultad destruyendo la vida—e$ decir,
destruir el valor para acabar con el desacuerdo,—es que
debe haber, en el fondo de él mismo, una fe en la posibili-
dad de conservar el valor 4 despecho de esta Iucha y de
este sufrimiento econstantes. Hasta el presente, ninguna filo-
sofia, ninguna religion ha desarrollado un pesimismo ah-
soluto. Budha indica la posibilidad de llegar al Nirvana
(que no hay que confundir con el aniquilamiento), y Scho-
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penhauer pide una solucién de la divergencia entre la ac-
tividad estética y cientifica, con la simpatia y el ascetismo
religioso (101). En todo pesimismo, hay un valor que exis-
te, que puede afirmarse, y quizd hasta aumentar. No ha-
bria pesimismo absoluto sino para los que' alguna religién
condenara 4 sufrimiento eterno. Pero no hay religion cuyo
tinico contenido sea ese eterno sufrir y, como veremos més
adelante, se han hecho ensayos caracteristicos para demos-
trar que el valor supremo persiste, no solamente & despecho,
sino también en virtud de este sufrimiento eterno conside-
rado como parte de la realidad. Tentativas semejantes, que
son el punto de partida de las meditaciones de naturalezas
francamente religiosas, atestiguan la legitimidad, desde el
punto de vista histérico, de nuestro axioma religioso.

Se puede concebir un pesimismo que erea en la dismi-
nueion continua del valor en la realidad. Esta concepeion
estaria, 4 su vez, determinada por la experiencia religio-
sa (§ 81), atin cuando pudiera estar desprovista de fe reli-
oiosa (§ 34). Si quisiéramos acentnar esta tendencia conti-
nua 4 la disminucion de los valores, podriamos denominar
4 este pesimismo «religién afecta de signos negativos». Lo
opuesto absoluto 4 toda religién no seria ni el pesimismo,
ni el optimismo, sino el «neutralismo»: toda determinacion
de valor en la esfera de acciom del hombre fracasaria, y.
convencidos de su indiferencia infinita con respecto 4 todo
lo que ellos llaman «valors, los hombres asistirian como sim-
ples espectadores 4 la marcha del universo. ln mi opinién,
es muy dificil determinar si semejante neutralismo puede
existir realmente. Hasta en el espectador puro y simple,
apareceria una emocion de tinte religioso con cada estado
de espivitu intelectual 6 estético (por no decir nada de un
estado moral); la realidad tiene un valor especial, por el
hecho de gue la vista ¢ la inteligencia que de ella tenemos
nos produce alegria, y nuestra concepecién del mundo reci-
be 4 nuestro pesar el reflejo de la mayor 6 menor claridad
que proyectan esos valores intelectuales 6 estéticos.
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b) Diseusion psicoligica é histirica del arioma
de la conservacian del valor.

76.—En las religiones que nos presenta la historia, se
ve aparecer bajo dos formas la fe en la conservacion del
valor. Se encuentran aqui de nuevo los dos tipos observa-
dos anteriormente (§ 43), en la desericion de la experiencia
y de la fe religiosa. Estas dos formas no son enteramente
antagonicas por esencia, é histéricamente las vemos influir
una en otra en muchos puntos; pero se puede, no obstante,
tomarlas por las formas tipicas de la religion, puesto que
las diferentes posiciones religiosas y las formas religiosas
determinadas se aproximan, de modo mds 6 menos claro, i
una 1 otra de estas formas. Como seria imposible examinar
todas esas posiciones y todas esas formas, hemos de limi-
tarnos 4 los dos tipos mencionados, persnadidos de que la
vida religiosa se ha expresado por medio de ellos con todos
SUS rasgos mas caracteristicos. Antes de diseutir cada uno
de ellos detalladamente, voy 4 caracterizar en breves tér-
minos uno y otro.

Segtin el primer tipo, el valor supremo estd siempre
actualmente presente. Estd oculto 4 la vista de los hombres
por lo diverso de los miiltiples matices y por la corriente
continua del mundo de la experiencia, como también por
las ilusiones de la realidad sensible, ilusiones en que los
hombres pueden dejarse prender. Cuando éstas desapare-
cen—resultado que supone toda actividad seria del pensa-
miento y de la voluntad,—los hombres tienen la revelacién
de la realidad eterna y de su unidad inmediata con ella. Lo
multiple (6, al menos, lo miltiple exterior y sensible) des-
aparece enteramente; la relacién temporal pierde todo va-
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lor, y el objeto que lo posee se revela como la tinica cosa
que existe y ha existido siempr.e, como lasola realidad ver-
dadera.

Segtin el otro tipo, el objeto que posee el valor no se
conserva sino por medio de una lucha continua contra
fuerzas que tratan de perjudicarle y de destruirle. A mas,
ha de pasar por una evolucién antes de existir en foda su
plenitud; tiene una historia. S6lo después del término com-
pleto del desarrello historico del mundo, el valor pertenece
integramente 4 todos los hombres. La relacién temporal
adquiere aqui un sentido real y decisivo; no se trata, como
en el primer tipo; de una ilusion destinada i desaparecer
cuando la inteligencia sea completa y verdadera. Nuevos
valores nacen en realidad, y el trabajo necesario para ha-
cerles participar de los valores existentes, es una realidad
por igual motivo que el ob]eto que se alcanza mediante
este trabajo.

77.— Histéricamente, el primer tipo estd representado
por las doctrinas védicas de la India, por el budhismo, por
el misticismo de la Edad Media y por el sistema de Spinoza.
Ta conservacion del valor se afirma aqui por la proposi-
cién: que lo que se da en el tiempo en una multiplicidad
dispersay en una evolucion gradual, se concentra, en la eter-
nidad, en una unidad absoluta. La eternidad no se concibe
como colocada mds alld del tiempo, sino en el tiempo, y se
revela 4 la conciencia del hombre cuando éste llega 4 la mas
profunda absoreién en su personalidad intima. Este tipo se
inelina logicamente 4 admitir que, entre el tiempo y la eter-
nidad, hay una relacién de equivalencia; pero esta misma
relacion podria no tener historia, puesto que todas las dis-
tinciones temporales pierden su significacién; por consi-
guiente, la lucha por la participacion en lo eterno no ha de
tener tampoco realidad.

Puede, naturalmente, pensavse que este tipo no ha po-
dido prestarse nunca 4 recibir una forma religiosa vulgar.
Y, no obstante, la religion griega en la época homérica
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puede reducirse, en sus caracteres esenciales, 4 este tipo,
(ue aparece, sin embargo, en ella con un cardcter muy in-
fantil. Para el griego de la época homérica, el Olimpo per-
manecia, en medio de los dolores y de las Iuchas de esta
vida, en una claridad eterna, inmévil é inmutable. Bl Olim-
po es la morada fija y eterna de los dioses, rodeada de luz,
elevada muy por encima de las regiones que visitan las
tempestades y la lluyia. En esta brillante pintura, los grie-
gos velan la expresién de la realidad eterna del valor y, en
su esplendor, olvidaban las sombras de su propia vida: 6
bien aceptaban con tristeza y resignacién, como cosa nece-
saria, el contraste entre el mundo del Olimpo y el de la
tierra. i

Tenemos aqui una oposicién, ingenua, pero invencible,
entre el tiempo y la eternidad. Fn la doctrina budhista del
Nirvana, vemos una relacién més interna y mas profunda-
mente concebida. Como hemos observado ya en varias oca-
siones, no hay que confundir el Nirvana con el PUro no-ger.
Es un estado de paz y de elevacién, la antitesis de todo
deseo, de todo odio y desengaiio, tales como los que abun-
dan en el mundo de la ilusién sensible. Esun estado en que
la santidad se lleva 4 la perfeccion; la labor estd terminada,
y el emundo> ya no existe. Para Ilegar 4 ese estado, el in-
dividuo ha de emaneciparse de todas las relaciones humanas
comunes, y ha de hacerlo con la mds profunda alegria in-
terna:

Como cignes, vuelan muy lejos del estanque fangoso;
4 aquéllos que retiene el espiritu
en la casa y en el hogar, con preocupaciones y aleprias,
el sabio los desprecia y no se acerea 4 ellos.

Tranquilo en la libertad de su celda,
el monje, cuya vista no han debilitade log cuidados,
ve sin temor toda la verdad revelada;
alejado de todo ohjeto terrenal, viaju en paz.
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(Cada vez con més alegria, su vista
penetra en la alternativa de la vida y de la muerte,
hasta que flamea ante su vista encantada
el esplendor de la eternidad (102).

El mismo modo de pensar se observa en el mundo grie-.
g0, en Platén. El mundo de las ideas es la tinica realidad
verdadera, y todo depende del conocimiento de estas ideas
(de la esencia de las cosas y de sus arquetipos) que se reve-
la 4 los hombres; s6lo en tal momento, pueden éstos verse
libres de toda divisién y de cualquier defecto. En El Fedon,
aparece este pensamiento en su forma més caracteristica.
Por la idea platdniea, ha influido también en el cristianis-
mo, que pertenece sobre todo al otro tipo. En el Evangelio
de San Juan, se encuentran indicaciones de una tendencia
al primer tipo, el tipo indo-griego, pero no es cierto que
g6 deba 4 influjo directo de este. Por otra parte, en el caso
de San Agustin, este influjo ‘es tan claro como cierto. Se
encuentra en él el coneepto platonico de lo eterno conside-
rado como inmutable (semper stans wternitas) que existe en
todo tiempo en el mismo grado de elevacion, y en que nada
nace ni desaparece. Se ve de nuevo este concepto en el mi-
ticismo de la Edad Media, porque, por ejemplo, monsefior
Eekhart dice: «¢Qué es la eternidad? La eternidad es un
«ghora» siempre presente, que no tiene nada que ver con
el tiempo. Bl dia de hace mil afios no estd mas lejos de la
eternidad gue el momento en que me encuentro, y el que
ha de venir dentro de mil aiios no estd mis lejos de la eter-
nidad gue el momento en que hablo ahora. Esta idea se
sobreentiende también en el lema de Jacobo Boehme:
«Aquél para quien el tiempo es como la eternidad y la
eternidad lo mismo que el tiempo, estd libre de toda
lucha» —y también en el profundo consejo de Spinoza de
que se consideren las cosas sub specie wlernitatis (103).

No se podria negar que estos diferentes puntos de vista,
cada uno 4 su modo, proclaman el cardcter imperecedero
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de todo verdadero valor. Sin embargo, una dificultad nace
del examen mds atento de la relacién tiempo-eternidad.
Si hay que interpretar estrictamente el axioma de la con-
servacién del valor, el «tiempo» y la <oternidad> han de
estar entre si en relacién de equivalencia, deben ser dos
formas de valor entre las cuales quizd puede establecerse
siempre un cambio sin que haya pérdida. Pero no es asi.
Porque, segtin todas esas concepciones, el tiempo es consi-
derado como fundamentado en una ilusién, ilusién que
desaparece y se reduce 4 la nada cuando el verdadero
valor llega, no 4 nacer, sino 4 revelarse. Por esta razon, el
trabajo y la evolucién en el tiempo, por necesarios que
sean, no pueden tener verdadero alcance, en realidad, sino
que han de considerarse como esfuerzos hechos sofiando.
Adtn el trabajo consagrado & acabar con la ilusion, 4 redu-
cir el ensuefio 4 la pura nada que es, para que podamos
vivir en la realidad verdadera, no es él mismo més que una
tlusion. Para poner las cosas del modo mds claro, este tra-
bajo no es mds que un medio que ha de olvidarse una vez
el fin obtenido, como la escalera que empujamos con el pie
después de que nos ha servido para subir. Asi, segtin es-
tas concepciones, ningtin valor inmediato é independiente
puede ser atribuido ya al trabajo y la evolucitn, ya 4 los
bienes y 4 los deberes que nos ofrece el mundo del tiempo.

En vano se busca también un motivo natural que pueda
conducir al individuo 4 proponerse otros fines que la propia
emaneipacién personal con respecto 4 la ilusién. Si un in-
dividuo ha logrado él mismo la perfeccién, ha arrancado el
velo de la ilusion 4 qué se entretendria en ese mundo ilu-
sorio, atin cuando asi{ pudiera ayudar & otros hombres &
lograr una perfeccion semejante 4 la suya? ;Por qué el cisne
volveria al «estanque fangoso?> Cuando Budha hubo alcan-
zado la perfeceion, 4 despecho de todos los obstdculos co-
locados en su camino por el espiritu del mal (Mara, el
diablo del budhismo) éste le pidi6 que al menos no mostrase
4 los demds hombres el camino de la perfeccién que habia
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descubierto. Budha no obedecid, en parte <por simpatia
hacia el mundo», pero en parte también porque no violen-
taba para nada 4 su perfeccion comunicarla 4 los demds
hombres. En si y por si misma, no obstante, la consecuen-
cia inevitable, admitida por el propio Budha y por el poe-
ma budhista Dhamapatin (El camino de la verdad), es que
el que quiere lograr el soberano bien, es decir, librarse de
la turbacion y del temor, debe no amar 4 ningtin hombre,
puesto que separarse de lo que se ama produce dolor (104),

A més de este dualismo del tiempo y la eternidad, otro
hay que difieulta estas concepciones. Porque no todos los
hombres alcanzan el Nirvana: asf el budhismo estaba obli-
gado ya 4 inventar una doctrina del infierno, ya & tomarla
de la fe del vulgo. No es tampoco dado 4 cualquier hombre
conocer las ideas eternas de Platén, 6, con Spinoza, ser ca-
paz de considerar todas las cosas sub specie wternitatis. Bajo
una U otra forma, se ve reaparecer la antigua oposicién he-
lénica entre el Olimpo siempre brillante (que corresponde
al Nirvana, al mundo de las ideas y al punto de vista de la
eternidad) y el triste mundo humano. Sélo un pequeiio nii-
mero de hombres, los favoritos de los dioses, pueden ele-
varse por cima de esta oposicion. Para la mayor parte, hay
aqui pérdida de valores en toda la linea.

Asi, por lo que concierne al primer tipo, llegamos 4
este resultado: que el axioma de la conservacién del valor
es un postulado tdcito, pero que, cuando las diferentes con-
cepeiones se desarrollan y especifican, no se despliega de
una manera perfectamente logica. No obstante, la objecién
(ue se puede por consiguiente hacer & este tipo, de no apli-
car sino imperfectamente este axioma, no es una objecion
exterior. Resulta del empleo de un sistema de medidas
adoptado por este tipo mismo. La vida humana fuera del
Olimpo y del Nirvana no estd, después de todo, desprovis-
ta en absoluto de valor; el griego siente una alegria infan-
til de vivir, el budhista debe al menos atribuir verdadero
valor al esfuerzo que, sobrepujando al tiempo, conduce al



254 FILOSOFIA DE LA RELIGION

Nirvana. Asi el Olimpo y el Nirvana no pueden légica-
mente pasar por los tnicos privilegiados, como elevados
muy por cima de los hechos de este mundo finito, porque
sin una unién viva y pesitiva con este mundo, su importan-
cia como valor supremo desapareceria completamente. Me-
dimos aqui la religién por la religién, porque tomamos los
caracteres particulares de una concepcion religiosa para
compararlos con el objetivo que esta conéépci(')n misma se
ha propuesto. Se puede, si, atacar la religién desde fuera,
colocindose en un punto de vista extrafio 4 sus fines mds
intimos, & sus tendencias més hondas, pero este género de
eritica no nos ayudaria 4 deseubrir el axioma religioso, el
axioma fundamental que la religién no puede negar sin ne-
garse ella misma. Si tal es el axioma de la conservaecion del
valor, es, si, el fundamental de toda religidn. :

78.—El otro tipo esencial se distingue por su cardcter
histérico. Oree en una historia del mundo. Ese cardcter
histérico aparece por primera vez bajo una forma muy
clara en el parsismo. Lia lucha entre el bien y el mal llena
la naturaleza entera tanto como la vida humana, y la aten-
cidn se concentra en una gran lucha cosmica, 4 cuyo tér-
mino reinard la perfeceién. Se encuentra entre los profetas
judios nna creencia histérica independiente, que se desarro-
116 bajo el influjo de su necesidad profunda de permanecer
ligados & la esperanza de un gran porvenir para su nacién,
y al convencimiento de la fidelidad de Dios 4 trayvés de
todos los cambios. Aparte las miserias de la vida temporal,
esperaban poder exclamar algin dia: «jHe aqui, he aqui
nuestro Dios; le hemos esperado y él nos salvara!l» (Isafas,
XXV, 9). <El Sefior, Jehov, e la fuerza duradera» (Isafas,
XXVIL, 4). En las esperanzas mesidnicas del judaismo poste-
rior al destierro y en la doctrina eristiana del Reino de Dios
y de su proximo advenimiento, se expresa la misma fe his-
torica. Es la que ha dado 4 todo el pensamiento europeo su
cardcter particular. La Ciudad de Dios, de San Agustin, y
el Discurso sobre lu historia universal, de Bossuet, constitu-
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ven los prolegdmenos religiosos de todo lo que se ha llama-
do ulteriormente filosofia de la historia, sociologfa, ¢ his-
toria de la civilizacion. A

La relacion temporal adquiere aqui un significado posi-
tivo y lleno de consecuencias. La distincion entre el pre-
sente, el pasado y el porvenir no se funda ya en una ilusion,
y se imponen tareas precisas, que no pueden ser ejecutadas
sino merced 4 un trabajo y 4 una evolucién. Hay un verda-
dero <todavia no» y un real «nunca més». Bl soberano bien

“se realiza en el curso del tiempo y en diferentes grados de
desenvolvimiento. La comparacion de los Upanishads con
el Nuevo Testamento es de las mds instructivas en este
respecto. Mientras que no podia tratarse aqui de equivalen-
cia entre el tiempo y la eternidad, la hay entre el pasado y
el porvenir; la vida se gana cuando se ha perdido; los sa-
crificios realizados se pagardn mil veces més caros; Jests
no ha venido para destruir sino para hacer; el Reino de
Dios estaba preparado desde el principio del mundo, pero
es herencia de que acabamos de tomar posesién. El sufri-
miento mismo y la muerte no pueden nada contra la con-
servaecion del valor, porque precisamente sufriendo por el
objeto supremo, con los ojos.fijos en él, podemos dar fo de
su poder: « Vencedor porque eres victimas. ( Victor quia vic-
tima) dice San A gustin 4 su Redentor.

Y la idea de la Gloria que ha de legar, no implica sola-
mente la importancia de la historia, sino también la de la
solidaridad, de la vida en comiin, y la posibilidad de una
forma de amor fraternal més positiva que todas las que el
budhismo podia logicamente suponer. La perfeccion del
individuo estd intimamente unida 4 la de los demds hom-
bres. '

Asi el cardcter esencial de este tipo es mds realista que
el del primero, é implica una mayor posibilidad de que se
realice el principio de la conservacion del valor, puesto que
el mundo de la experiencia y sus relaciones no aparecen ya
como simples escorias en que falta todo metal precioso. La
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ventaja que el segundo tipo tiene sobre el primero, va
acompaiiada del hecho de que admite la realizacion mas
perfecta del prineipio de la conservacion del valor.

Si la prueba de este axioma encuentra todavia dificul-
tades, se resumen en el hecho de que, atin cuando el traba-
jo y el desarrollo en el tiempo aparecen como realidades,
realmente no son mds que medios. Tienen valor mediato,
no inmediato. No son otra cosa que una preparacién para
lo que ha de venir; y lo que vendrda—el Reino de Dios—
no viene como resultado necesario del trabajo y del des-
envolyvimiento, sino que se intercala en el tiempo, de ma-
nera repentina y sobrenatural, tanto que rompe el enlace
entre el pasado y el porvenir. Y no puede decirse que haya
entre ellos una relacién de equivalencia interna, porque en
comparacion de este gran hecho que ha de venir, el trabajo
humano no tiene casi importancia: en realidad, hasta puede
ser un obstdaculo. El trabajo adquiere caracter negativo. No
hay que absorberse en reluciones humanas, en los bienes y
asuntos de la humana vida, sino que velar y orar, de modo
que se esté despierto cuando llegue el momento de la rea-
lizacion. La vida en el tiempo llega 4 ser una vida de es-
perar, y s6lo tiene valor lo que puede servir como prepa-
racion para la vida futura. Se observa en este punto cierta
semejanza entre el eristianismo (es decir, el cristianismo
primitivo) y el budhismo, porque la negacion de la conti-
nuidad esencial entre el pasado y el porvenir, y la opinién
de que la relacion temporal es enteramente ilusoria, pueden
conducir pricticamente 4 los mismos resultados.

Pero la prueba del axioma de la conservacion del valor
no se haria, para este tipo de religién, sin encontrar dificul-
tades en otros puntos; y estas dificultades son de interés es-
pecialisimo, porque la misma conciencia religiosa ha llama-
do la atencién sobre el hecho, y ha tratado de vencer estas
dificultades. Es del mayor interés para la filosofia de la reli-
wién observar que esta tentativa se hace precisamente por
medio del axioma de la eonservaciéon del valor. San Agus-
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tin, el te6logo mds grande de la historia dal eristianismo,
‘es quien la ha realizado. :

Ll primer punto, es el dogma de las penas eternas. No es
necesario discutir si este dogma puede 6 no deducirse de
los textos del Nuevo Testamento (105); baste que la ense-
flanza ortodoxa de la Iglesia, protestante ¢ catélica, lo sos-
tenga. Seria seguramente mds ficil probar que el cristianis-
mo se funda en la verdad presunta del axioma de la con-
servacion del valor, si pudiera demostrarse que la doctrina
del Nuevo Testamento es que, en 1iltimo término, todos los
hombres serdn salvados. Pero lo que aqui nos interesa es
que este mismo dualismo entre los elegidos y los condena-
dos puede aparecer ante la conciencia religiosa que pien-
sa como la consecuencia necesaria de la conservacion del
valor—triatase, entiéndase bien, de la conservacién del
valor que constituye para esta coneciencia el supremo valor.
Sea el que quiera el destino que.espere al mundo en su ea-
rrera, la conciencia cristiana permanece adicta 4 la convie-
cion de que este destino recae en honra y gloria de Dios,
San Agustin trata de determinar esto de una manera més
precisa. La justicia divina resulta satisfecha, porque los
malos son recompensados segun sus méritos y colocados
en el lugar que les conviene. San Agustin llega hasta de-
fender este dualismo, por su necesidad no solamente moral,
sino estética. Si la historia del mundo hubiera de terminar
con la condenacién eterna del mayor nimero, podria pare-
cer que ello suponia una imperfeccion en el estado final de
la realidad: «Pero, dice San Agustin, lo que apercibido
desde el punto de vista de la parte puede aparecer como
imperfecto, y hasta exeitar horror, puede, desde el punto
de vista del todo, ser una perfeccién; porque lo necesario
para la armonia es que cada cosa esté en el lugar conve-
niente, y quizéd este mismo contraste entre los elegidos v
los condenados puede parecer que aumenta la belleza del
todo (omnes tta ordinantur..... in pulchritudinem universita-
tes, wt quod hovremus in parte, si cum toto consideremus plu-

17
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rimum placeat) (106). Asi este dualismo, que tantas veces ha
sido reprochado al eristianismo, es para San Agustin un
testimonio de primer orden en favor de la conservacion de
los valores morales y estéticos mds elevados. Es indudable
(ue su pensamiento no revela un esfuerzo para perma-
necer fiel al axioma de la conservacion del valor, atin con-
tra una objecion fundada en el mismo axioma. Trata de
trasformar las consideraciones en que se apoyaba la obje-
cién en una confirmacion de la doctrina que defiende. (En
qué medida son legitimos los conceptos de valor expli-
cados por San Agustin? esa es otra cuestion. En el espi-
ritu de San Agustin, no habia la menor duda de que la
beatitud y la gloria de Dios fueran conciliables con este
dualismo, y hasta que lo exigiesen. Lia deduccion que se
ha sacado en los tiempes modernos de las premisas de
San Agustin, 4 saber: que Dios no puede ser bienaven-
turado s1 el curso del mundo es tal como San Agustin
afirmaba, le era absolutamente extraiia. Y no se le ocurria
que el hecho de saber que no todos los hombres han lo-
grado la fidelidad puede disminuir la de los que la han
obtenido. Que yo sepa, San Agustin jamds ha examinado
esta objecion. Santo Tomdas de Aquino, no obstante, se ha
ocupado de ella mas tarde. « Verdad es, dice este gran esco-
listico, que Aristételes nos ensefia que nadie puede ser
dichoso si no tiene 4 su alrededor & los que ama; pero esto
no se refiere mas que 4 la vida terrenal; en la vida eterna, el
individuo estd de pie delante de su Dios, y el amor al obje-
to infinito llena tan completamente su corazon, que no ex-
perimenta necesidad alguna de amar & seres infinitos; s6lo
el amor 4 Dios, y no a4 nuestro projimo, es necesario en ese
estado de felicidad, y si no hubiera mas que un alma 1inica
que gozara de la presencia de Dios, ese alma seria todavia
feliz, atin cuando no tuviera un projimo & quien amars» (107).

Siguniendo esta manera de pensar, hay que recordar muy
cuidadosamente que el sentido gue posee la creencia en la
conservacion del valor, en ciertos casos, depende de la na-
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turaleza de los valores que son conocidos y supuestos, El
amor humano no puede contarse entre los valores supre-
mos de que aqui se trata, y asi, no se le comprende cuando
se determina el contenido de la fe. De esta manera vemos
confirmada la concepcion de la ciencia de la religién, que
yo trato de establecer (véase § 73 y los pdrrafos anteriores
4 que remifo en aquel lugar). Ademds, Santo Tomds de
Aquino sigue mostrando que hay una gran diferencia en-
tre los sentimientos que el hombre debe experimentar en
esta vida, cuando es todavia peregrino (viator), y los que
experimentard en un estado de beatitud, cuando compren-
da el conjunto y el sistema de las cosas (como comprehen-
sor). Entre los hombres, en el mundo, la compasién por los
condenados es de alabar; pero semejante sentimiento no
podria nacer en el espiritu de los elegidos, que comprenden
los juicios de Dios (108). Desgraciadamente, ni Santo Tomds
de Aquino ni ningtin otro tedlogo ha conseguido darnos la
psicologia y la moral «superiores» implicitas aqui; no mas
que han podido darnos la teoria «superior» del conoci-
miento, que hemos visto anteriormente era necesaria desde
su punto de vista. Ni siquiera han conseguido mostrarnos
como un peregrino, un viajero, puede dar sentido real al
punto de vista <superior» & que aqui se alude— porque no
cabe, ciertamente, darle un sentido moral.— Pero como he-
mos dicho-ya, todo esto nada tiene que ver con el axioma
religioso en su forma general.

El segundo punto en que la concepcion teoldgica que
aqui consideramos tropieza con dificultades es el dogma
de la Creacion, Mientras que el budhismo no se aventura 4
dar explicacion alguna del origen del mundo, la teologia
cristiana presenta una, que parece llevar implicita la hipo-
tesis de una disminucion del valor. Porque la Creacién es
menos que el Creador, es finita y limitada, y siempre ado-
lece de la posibilidad de una caida, que no existe para el
Creador en su realidad eterna éideal. Pero aqui también,
San Agustin halla en su concepto de la justicia medio para
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salvar la conservacién del valor: <¢Quién seria bastante
insensato para atreverse 4 exigir que la obra fuese igual al
Creador, lo que estéd establecido al que lo establece? Serfa
una ligereza blasfema hacer de la nada el igual de Dios, y»
esto es lo que implica la idea de que lo que Dios ha creado
de la nada es de la misma naturaleza que lo que ha brotado
de la misma esencia de Dios» (109). La disminneion de valor
implicita en la Creacién desaparece para San Agustin en la
- satisfaceion de la justieia; gracias 4 ésta, la continuidad se
conserva. Se ve claramente, bajo la concepcion de este pen-
sador religioso, el axioma que, segtin mi opinién, es el axio-
ma de la religion. Llevada & su conclusién logica, la mane-
ra de pensar de San Agustin nos conduciria 4 un resultado
semejante 4 aquél con que concluye el budhismo (y el pri-
mer tipo en general). Dios es concebido como inmutable: le
conmueve tan poco la Creacion y la caida como la oposicion
entre los elegidos y los condenados. Dios no tiene necesidad
del mundo, y no varia con los cambios de éste. Y la hon-
dad divina no implica tampoco la necesidad y la dependen-
cla, porque, supuesto que es un Ser perfecto cuya perfec-
cion no puede aumentar, su bondad existe sin que necesite
de los demds sereg. Esta deduccion la hace Santo Tomds de
Aquino: « Bonitas ejus potest esse sine alits» (110). ;Con qué
derecho puede llamarse 4 esto bondad?, esa es otra cues-
tion. Baste hacer notar aqui que los dos tipos de religion, 4
despecho de sus esfuerzos indisputables para permanecer
adictos 4 la conservacion del valor, han caido en dificulta-
des que no son capaces de vencer—diticultades en medio de
las cuales se revelan como expresiones imperfectas del ideal
religioso que reconocen.

7.—En resumen: el resultado, hasta el presente, de
nuestro estudio de las dos formas tipicas de la religitn, es
que en el uno y en el otro hay marcada tendencia 4 afirmar
la conservacion del valor, tendencia que se manifiesta mas
especialmente en sus esfuerzos para rechazar las objeciones
fundadas en una disminueion aparente de los valores.
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(Que ni una ni otra de estas dos formas consiga perma-
necer estrictamente fiel 4 la conservacién del valor, débe-
se en parte al hecho de que las formas historicas de la vida
no expresan nunea completamente su idea 6 esencia par-
ticular, porque 4 ellas se mezclan siempre elementos y re-
laciones extrafias al asunto. Pero es también resultado de
una circunstancia que siempre debe ir estrechamente uni-
da 4 la ciencia de la religién, al menos si es la fe en la con-
servacion del valor lo que constituye su esencia. Porque es
claro que la fe en la conservacion del valor exige el em-
pleo de energias afectivas que, de este modo, se quitan &
la obra de descubrimiento y de produccion de los valores
en el mundo, tal como estd dado. Asi, se oponen siempre,
mis 6 menos claramente, la religién y las otras esferas es-
pirituales. Puesto que la misma relacion religiosa propor-
ciona un motivo de valoracién y puede determinar valo-
res, esta relacion de oposicion puede considerarse como
existente entre los valores primarios y los valores secun-
darios (§§ 81 y 73). Es lo que con particular evidencia se
manifiesta en el enlace de la religion con la moral, cuestion
que examinaremos mds de cerca en el capitulo consagrado
4 la moral. Pero para llegar 4 comprender por qué la reali-
zacion del principio religioso ha de permanecer siempre
inacabada, era necesario hacer notar agqui y en este mo-
mento, que la fe en la conservacion de los valores puede fi-
cilmente oponerse en cierta medida al trabajo de descubri-
miento y de realizacion de los mismos, En los dos tipos
esenciales de religidon, este hecho resulta muy puesto en
claro con respecto 4 las circunstancias temporales, cuyo
valor interno, pleno y positivo no se reconoce jamds. Por-
que la vida en el tiempo aparece, segtin hemos visto, ya
como una ilusién, ya como una realidad de importancia
casi nula.

Y 4 proposito de esto, precisa recordar que la religion
se inclina 4 partir de un concepto demasiado restringido
del valor, 6 de la opinién de que el contenido de los valores
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ha sido descubierto una vez por todas, de suerte que todo
lo que tenemos que hacer al presente, es conservar este con-
tenido 6 vivir convencidos de que se conservard. Pero en
tanto se realicen nuevas experiencias, se crearan nuevos va-
lores, aun cuando la religién les oponga siempre cierta re-
sistencia, y no se deje llevar sino muy lentamente 4 hacer-
les entrar en el conjunto’ de los valores en cuya conserva-
cion cree.

No es solamente que el cardeter imperfecto de la expe-
riencia perjudique 4 la realizacién del axioma religioso.
Siempre habrd nuevas experiencias por las cuales serd pre-
ciso que este axioma se experimente. Aun cuando pudiera
suponerse que el contenido del valor ha sido determinado
completamente una vez por todas, aun en este caso ese cor-
tenido tan perfecto podria encontrarse en presencia de re-
laciones modificadas, y las ideas religiosas que bastaban
para afirmar sn conservacién & través de los cambios de
las experiencias anteriores, no serfan ya, en la forma que
tienen, adecuadas 4 una experiencia que revestiria otro ca-
ricter. El axioma religioso comparte en esto la suerte de
todos los demds axiomas.

Una consideracién tiltima de gran importancia en este
respecto es el hecho de que la conciencia religiosa se ex-
prese por medio de ideas mds 6 menos imaginativas, Solo
la filosofia de la religién establece el axioma y reflexiona
sobre €, bajo la forma en que aqui le examinamos. En la
conciencia religiosa toma formas coneretas, figurativas, co-
piadas de analogias con formas 6 relaciones mds 6 menos
limitadas. Dirijamos una ojeada 4 las diferentes concepeio-
nes de Dios, 4 los dogmas de la Encarnacién, de la expia-
cion y 4 las ideas sobre la inmortalidad: veremos que deri-
van todas de combinaciones de imdgenes tomadas de cier-
tas esferas especiales de la experiencia (por ejemplo: de las
relaciones familares y de las relaciones j uridicas). No es de
admirar que no pueda imponerse un pensamiento logico,
puesto que estas imdgenes se elevan por cima de un medio
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original, y se combinan con otras tomadas de su medio en-
teramente distinto. En este ensayo de construccion de un
sistema racional, el sentido poético original y el influjo de
las imdgenes se pierden, sin compensacion alguna por par-
te del encadenamiento légico del pensamiento.

La hipdtesis de que la fe en la conservacion del valor
os el elemento esencial de toda religién, ha sostenido, pues,
el examen critico tan bien como podia esperarse.

Fué indirectamente el camino preparado para esta hi-
potesis en el capitulo relativo 4 la teoria del conocimiento;
alli se hizo ver que el significado de la religién no podia
sor ol aportar una explicacion cientifica de la realidad. Si
las ideas religiosas han de tener algtin valor, debe ser en
cuanto siryven para dar forma y expresion imaginativas 4
los aspectos de la vida del alma, distintas & las gne tienen &
su servicio las ideas intelectuales.

La hip6tesis ha sido comprobada, en terreno positivo
por el estudio psicolégico de la experiencia y de la fe
religiosas. Hemos visto que la relacion entre el valor y la
realidad era el dominio en que la experiencia se encuentra
en s propio terreno, por oposicion & las demds experien-
cias, que se ocupan-ya de los valores aislados, ya solo de la
realidad. Y hemos visto también que la fo religiosa es con-
ducida de ignal forma por su propia naturaleza 4 subsistir
fiel al postulado de una relacién constante del valor con la
realidad; es ella misma fiel, y supone en la realidad algo
analogo 4 la fidelidad. Hay, pues, de este modo intima co-
nexion enfire la experiencia y la fe religiosa de una parte,y
de otra el postulado de la conservacion del valor.

Estas consideraciones puramente psicologicas parecen
haber sido confirmadas por nuestro andlisis de los dos
tipos esenciales de religiones que la historia nos presenta.
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¢l Diseusion filosifica general del axioma de la conservacion
del valor.

80.—Si la fe en la conservacion del valor es la esencia
de toda religién, y mis especialmente de toda religién po-
sitiva, serd interesante averiguar en qué medida es conci-
liable una fe semejante con una concepeién estrictamente
cientifica del mundo. Hay que distinguir la cuestién de si
puede conciliarse con la investigacion cientifica, y la cues-
tion ulterior de si no puede hasta deducirse de ella. Como he
tratado de demostrar, no es la pura necesidad de saber, sino
la de establecer una armonia entre el saber (el conocimien-
to en el sentido cientifico) y la valoracién, y por consignien-
te entre la realidad y el valor, la que conduce & la fe en la
conservacion del valor. Aiin cuando los motivos del saber
difieren de los de la valoracién, sus resultados son sin em-
bargo conciliables. Si no pudiéramos ni debiéramos apro-
bar ninguna otra concepeién de la realidad que la que la
investigacion cientifica puede formar y establecer, el axio-
ma de la conservacion del valor caerfa por tierra. La ciencia
no estd en situacion de hacer salir de si misma una fe reli-
giosa. Se ha elevado con trabajo 4 la concepeion de que
todos los cambios del universo no son més que trasforma-
ciones de una forma de existencia en otra, trasformaciones
(que se producen segtin relaciones cuantitativas determina-
das. Tal es la direccién en que avanza la investigacion cien-
tifica; reconoce cada vez més ficilmente que lo nuevo es
una forma de lo viejo; lo nuevo se deduce de lo viejo, v
para todo fenémeno nuevo, otro antiguo estd indicado, al
cual corresponde como un efecto 4 su causa. Cada vez con
mayor frecuencia, se descubre la identidad lo mismo que la
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racionalidad y la causalidad en casos particulares (§ § 5, 6).
La realidad se desarrolla ante nosotros como vasto tejido
formado de elementos relacionados nnos con otros y for-
mando series continuas. Pero atin cuando pudiéramos su-
poner este ideal cientifico completamente realizado, la
cuestién de la persistencia del valor no por eso quedaria
menos abierta al examen. La evolucién de la realidad po-
dria ser continua, sin que en ella hubiera continuidad del
valor. El valor es quiza huésped de paso que se tropieza
en ciertas etapas del gran proceso evolutivo, y que, en
otros puntos, desaparece sin dejar huellas. Si se supone
que la esencia intima de la realidad se agota cuando se ha
reducido su contenido empivico § relaciones de identidad,
de racionalidad y de eausalidad, no queda ya lugar para la
fo. Pero semejante opinién no es susceptible de prueba.
Siempre es posible que el gran tejido racional y causal de
relaciones reciprocas que la ciencia pone en claro poco 4
poco, no sea mds que el marco ¢ la base necesaria para el
desenvolvimiento, conforme & las leyes y 4 las formas
mismas descubiertas por la investigacion cientifica, de un
contenido dotado de valor propio. El axioma de la conser-
vacion del valor no necesita afirmar nada distinto ni mis
que esto, :

81.— Aun cuando dicheo axioma difiere, por su natura-
leza, de los axiomas fundamentales de la ciencia (sin ser,
no obstante, irreconciliable con ellos), ofrece, sin embargo,
en su relacion con la realidad, cierta analogia con ellos.
Lios axiomas fundamentales de la ciencia no pueden nunca
ser probados estrictamente. Se presentan como hipotesis
fundamentales, como principios que guian nuestras inves-
tigaciones y estudios, indieindonos la manera de plantear
nuestros problemas y nuestras cuestiones. Es mds: el hecho
mismo de interrogar, la misma existencia de los problemas,
nacen del reconocimiento mds ¢ menos consciente de los
axiomas cientificos fundamentales de identidad, de raciona-
lidad y de cansalidad. El principio de causalidad, por ejem-
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plo, debe su gran importancia al hecho de que, en virtud de
él, nos preguntamos, 4 propdsito de cada suceso, qué otros

suponen su aparicion. Si este prineipio no estuviera incons-

cientemente tdcito en todo nuestro pensamiento, nos con--
tentariamos con observar y describir lo que pasa, registran-

do todos los cambios que ocurren en la realidad. La apari-

cién en la ciencia del axioma causal bajo la particular forma

que hemos denominado principio de causalidad natural

(§§ 5, 6), indica que no creemos haber comprendido un

hecho antes de haber descubierto su enlace necesario con

ciertos hechos antecedentes, que son experiencias tan cier-
tas é indubitables como el propio hecho nuevo. Lo mismo

ocurre con otros axiomas menos generales, por ejemplo,

con el de conservacién de las fuerzas. Segiin este axio-

ma, el sabio se pregunta, & cada nueva aparicion de fuerza,

de qué género de fuerza es equivalente y qué cantidad de
esta otra clase corresponde & una cantidad dada de la clase

nueva. Nuestros axiomas cientificos son, 4 la vez, hipotesis

y anticipaciones (111): anticipamos, en nuestras cuestiones

y suposiciones, el curso de la naturaleza y nuestro saber
progresa merced & la prueba y 4 la comprobacién de di-

chas suposiciones. Una escuela filos6fica (la escuela @ priore
é idealista) atribuye més importancia 4 la anticipacion:

otra (la escuela empirica y vealista), 4 la comprobacién:

pero en si y por si mismos, estos dos aspectos de nuestro

saber no son antagénicos el uno con el otro.

La comprobacién de los axiomas, de las anticipaciones
fundamentales no puede nunca ser completa. Estriba en
(ue un examen mds atento muestra que todas las experien-
cias nuevas corresponden 4 las previsiones que los axiomas
fundamentales nos habian conducido & hacer. Pero en tan-
to dura la experiencia, esta investigacion no puede acabar
nunca, y ese es un hecho de significacién tanto mas honda
cuanto que la interdependencia, estable y determinada se-
gun las leyes de la causalidad, de los cambios entre si, es
nuestro criterio 1iltimo, que solamente nos permite distin-
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guir el sueiio de la realidad (§ 5). Si dudamos de la realidad
de un objeto que se nos presenta, tratamos de conducirle &
una relacion necesaria con otros objetos cuya realidad estd
determinada & nuestros ojos; si esto es imposible, conside-
ramos el fendmeno como una ilusion 6 una alucinacion, 6
hasta podemos dudar acerca de otras cosas que habiamos
considerado como reales. En este tiltimo caso, hay que ave-
riguar el lazo que une esas otras cosas 4 aquéllas cuya rea-
lidad no tenemos, hasta el presente, razén para poner en
duda, y as{ sucesivamente. Puesto que el criterio de la
realidad no puede ser aplicado jamds sino de una manera
aproximada, asi también el concepto de la realidad no es
verdaderamente més que un concepto ideal (§ 7). De é1 nos
servimos, sin vacilar, como de los demds diferentes con-
ceptos, & despecho de su cardcter necesayiamente incom-
pleto. La realidad no se nos presenta como completa; ¢quién
sabe si lo es? (Qnizd estd eternamente en las redes de la
evolucion; tanto, que la continua aparicion de nuevo con-
tenido empirico no es un puro accidente. Si asi ocurre,
comprendemos por qué la realidad es siempre infinita-
mente mayor que nuestro saber, por mucho que éste pro-
grese.

Ocurre con los principios tdeitos en nuestros juicios
morales lo que con los axiomas sobreentendidos en nuestra
interpretacién de la realidad. Los principios morales esta-
blecen reglas 4 las cuales debemos conformar nuestra esti-
macion de las aceiones humanas, si queremos permanecer
en armonia con lo mds hondo é intimo de nuestra natura-
leza. Asi estas reglas ecambian conforme varia la esencia
de nuestro ser, y su aplicacion y confirmacion en la reali-
dad deben no ser perfectas jamds, puesto que el gran teji-
do de relaciones reciprocas, de donde nacen las relaciones
humanas y en el que ellas intervienen, estd, 4 su vez, com-
prometido en un continuo é inmenso proceso evolutivo.
Desde el punto de vista moral, el cardcter imperfecto de la
realidad tiene particular significacion. Porque si la reali-
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dad, en sf y por si, fuera completa, no habria lugar ni mo-
tivo para la moral. No puede haber esfuerzo moral sino en
la medida en que la marcha del mundo es imperfecta, y en
que la voluntad, las acciones humanas son las que contri-
buyen 4 continuarla (112). Una de las razones esenciales
por que la religion y la moral se inclinan tanto 4 entrar en
discusiones, es que la. religién sostiene la ereencia en un
principio perfecto de la realidad, concebida como completa
y absoluta una vez por todas (§ 79).

Por analogfa con los axiomas fundamentales de la cien- .
cia y de la moral, la conciencia religiosa puede también
considerar su axioma de la conservacion del valor como una’
anticipaciton, aun cuando la operacion de comprobar sea en
este caso mucho més dificil ¢ imperfecta que en la esfera
tedrica y en la esfera moral. TLia razén que se tenga para
adoptar esta posicién serfa una necesidad practica perso-
nal, nacida de la experiencia de la relacién entre el valor y
la realidad. Este axioma expresara laesperanza de que 4 tra-
vés de la corriente del tiempo y de la serie de los cambios,
suhsistird un niicleo de realidad dotado de valor, y esta es-
peranza dard 4 su vez origen & un esfuerzo para encontrar,
en las formas y en los fendmenos nuevos bajo los cuales se
presenta la realidad, nuevas vestiduras para viejos valores.
Es ese un esfuerzg, una esperanza que no ha de permitirse
estorbe jamds ninguna autoridad dogmdtica, no mds que
puede entrar en pugna con cualquiera hipotesis 6 resultado
de la cienecia.

La vida de la experiencia entra en todos los dominios.
Empieza la vida por un exceso de fuerza. Es, por ejemplo,
caracteristico que los cambios metabélicos en el embrién
del pollo son tan intensos como los del pollo ya crecido. El
crecimiento tiene mayores exigencias que la simple conser-
vacion. La vida ha de empezar con grandes reservas de
energia, para poder vencer los obsticulos que se oponen i
su desarrollo y 4 su mantenimiento. Tan verdad es esto por
lo que se refiere 4 la vida psiquica como & la puramente fi-
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sica. Hay que asimilar 4 este hecho la adaptacion incons-
ciente, la ideacion atrevida, que son tan caracteristicas en
la vida del pensamiento. Vivimos en la esperanza antes de
vivir en el pasado, miramos adelante antes de mirar hacia
atrds. Hemos nacido en la fe, y hemos comenzado por la
alegre esperanza. s obra de la experiencia el mostrarnos,
con confirmaciones y decepciones, la manera de comprobar
y determinar nuestras anticipaciones originales. Si se-ma-
nifiesta una contradiceién entre nuestra experiencia y las
ideas que hemos adquirido, débese, ya & la excesiva limita-
¢ién de nuestra experiencia, ya 4 la falsedad de nuestras
ideas. Bl descubrimiento de semejante contradiceién puede
oeasionar grandes crisis en todas las esferas, Resta, por tan-
to, ver si el espiritu tiene suficiente elasticidad, ya para ex-
tender la experiencia de suerte que concuerde con la anti-
cipacion ideal, ya para trasformar las ideas de modo que
coincidan con los datos evidentes de una experiencia indu-
bitable. En esto consiste el magno arte de la vida.

El axioma de la conservacién del valor necesita frecuen-
temente, para mantenerse, de un cambio en los valores, o
de su realizacion en un contenido empirico nuevo. Por con-
siguiente, la fo en la conservacién del valor no puede con-
servarse sino gracias al postulado de que se prosigue un
trabajo espiritu:‘xl continuado, en el curso del cual el grano
es separado de su envoltura, no sélo mientras la realidad
produce tnicamente frutos familiares desde largo tiempo,
sino también cuando los da nuevos. Puede ocurrir que lo
(que se consideraba primeramente como envoltura sea lue-
oo reconocido como fruto, y lo contrario.

Poro ¢puede la experiencia llevarnos mas lejos que la li-
mitacién y la determinacién més precisa? (No puede con-
dueirnos hasta la desaparicién completa de la necesidad que
nos ha llevado 4 establecer el axioma de la conservacion
del valor? Supongamos que la necesidad de descubrir las
causas de los hechos sea para siempre contrariada, ¢no des-
apareceria la necesidad misma en este caso? Liag necesidar
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des espirituales todas no obran sino en determinadas con-
diciones, y desaparecen con ellas. Toda necesidad personal,
como la vida en general, ha de luchar por su existencia, Y
la religiosa no constituye excepcién de la regla. Por otra
parte, la historia de la religién nos enseiia que no muere
una creencia sino porque carece de condiciones necesarias
‘para la vida, Y nunca porque esté condenada tedricamente.
Como dice Augusto Comte, Apolo y Minerva nunca han
sido refutados. Lo que se ha trasformado, es el terreno en-
tero en que podia florecer la necesidad de conservarse fiel
4 la existencia de esas divinidades. Los dioses mueren por
falta de alimento, y este alimento les viene de que viva la
necesidad espiritual. Pero, hasta el presente, la experiencis
de la historia religiosa no nos ha mostrado méas que la des-
aparicion de formas ¢ de objetos especiales de la fe religio-
sa, y nunca el agotamiento de la fuente de donde brota la
fe. ¢Se secard la fuente en un porvenir lejano?, no podemos
decirlo. Pero al presente no hay razones para esperar gue
asi ocurra. Lia erisis religiosa en medio de la cual nos haya-
mos no es, probablemente, més que un proceso de trasfor-
macion: no es necesariamente una lucha mortal.
82.—Como ocurre con tanta frecuencia en casos seme-
Jantes, esta crisis fué preparada por cambios, ninguno de
los cuales, considerado & parte, parecia indicar un cam-
bio de principio. En el curso del siglo Wltimo, se hizo cada
vez mas claro que el sentido de la religién no podia consis-
tir en dar una explicacion cientifica de la realidad, que estu-
viera en disposiciéon revelarnos. Hay una razon negativa
para hablar asi, y es que la ciencia llega al conocimiento
por otros caminos y bajo otras formas que la religion. Esta
razon se confirma positivamente 4 medida que se ve mejor
la naturaleza de la religién desde el punto de yvista psico-
logico; porque este estudio lleva 4 acentuar los factores
sentimiento y voluntad, mientras que el elemento repre-
sentativo queda en una situacion relativamente subordina-
da. Lia conclusién de esta serie de modificaciones es necesa-
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riamente la creencia de que todas las ideas religiosas son
de cardcter simbdlico 6 poético. :

Si la necesidad de permanecer adicto 4 la conservacion
del valor persiste después que se ha reconocido el caricter

poétieo de todas las ideas mitieasy dogmaticas, lateoria de

la continuidad del desenvolvimiento del espiritu humano
tiene con ello apoyo en un punio muy importante. No es
la filosofia la que aqui ocupa el lugar de la religion; es una
especie de fe que sustituye 4 otras especies de fe. Debe
siempre ser ésta el objeto, nuneca el producto de la filosofia;
no puede ser el producto sino en la medida en que la filo-
soffa puede probar la posibilidad psicolégica de cierta fe
en determinadas condiciones espirituales de la existencia.
L filosofia de la religién investiga las condiciones episte-
mologicas, psicologicas y morales 4 que estd sometida esta
especie de fe. Pero no puede hacer que una fe nazca; no
puede sino describir, analizar y valorar la fe que desarro-
Ha la vida desde puntos de vista diferentes.— La filosofia
de la religién es una ciencia comparativa: tratu de deter-
minar los puntos de vista y las formas de fe con relacion 4
su medio espiritual y en su lucha con él. Asi la biologia
comparada estudia los seres orgdnicos en su relacion con
las condiciones materiales de la vida y en su lucha con
ellas. :

Y descubre, por todo lo que me parece, no silo la posi-
bilidad, sino también el desarrollo progresivo de una posi-
cion religiosa independiente del mito, del dogma y del cul-
to;—resultado de la experiencia personal. que se expresa
en una concepelon poética de la vida, que toma un aspecto
diferente segtin las distintas personalidades de los indivi-
duos. La conservacién de imdgenes y simbolos trasmitidos
por las épocas clasicas de la religion —cuando se les con-
serva,— puede justificarse desde este punto vista por razo-
nes historicas y psicologicas. En primer lugar, trasforma-
cién tal como la que aqui se supone sera objeto de un pro-
greso continuo en las religiones positivas. En segundo
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lugar, la gran poesia puesta en reserva en los mitos y los
dogmas no es propiedad exclusiva de un pueblo, de una
Iglesia 6 de una secta, sino que pertenece 4 la humanidad;
estd al alcance de todo hombre cuya experiencia de la vida
marca una direccion idéntica o andloga 4 la de los hom-
bres & quienes estas imdgenes han debido su origen prime-
ro O su forma y su aspecto. Pero hay hombres en quienes
el proceso de formacion de los simbolos 6 imédgenes conti-
niia de una manera independiente, tenga el resultado de
este proceso sentido solamente para ellos 6 para otros tam-
bién.

83.— La frase religién «positiyas, de que he hecho tan
constante uso en la discusién anterior, pide ser explicada.
Hay que entenderla en igual sentido que ley «positivas,
es decir, que hay que entenderla como una religién que
ha eristalizado en tradiciones determinadas, en formas y
costumbres comunes; supone de este modo una comuni-
dad social con ideales determinados. La religion «positiva»
constituye la antitesis de la religion «natural», 4 que el
individuo aislado puede llegar por medio de sus conviceio-
nes propias, enteramente como el derecho «positivo» es la
antitesis del derecho «naturals, que se obtiene por la re-
flexion en las condiciones de la vida social y en las relacio-
nes del individuo con la sociedad. La palabra «poesitivo:
significa entonces lo que se presenta bajo una forma deter-
minada (quod positum est).

Todas las religiones positivas que nos muestra la histo-
ria tienen un caracter comin: el contenido de todas consis-
te en mitos, leyendas y dogmas que se consideran eomo
expresiones legitimas de la verdad absoluta. Recorriendo
todos esos mitos y esos dogmas, se encuentra la cereencia
en seres personales (uno 6 varios) considerados como crea-
dores de las cosas mas notables que pasan en el mundo.
Desde un punto de vista puramente histdrico, por consi-
guiente, tendriamos derecho 4 hacer entrar este cardcter
en nuestra definicion de la religion positiva. En mi Moral
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(capitulo xxxm), he partido de esta definicion historica;
pero (como he hecho observar, por otra parte, en el mismo
libro) no es posible negar que podria también formarse
una comunidad religiosa cuya fe se expresara de una ma-
nera poética y simbolica, libre de toda conclusién dogmé-
tica. Podria concebirse la existencia de un simbolismo co-
muin 6 de una reunion de hombres alrededor de las grandes
experiencias de la vida que les fuesen comunes. La forma
exacta de este simbolismo quedaria abandonada al cuidado
que cada individuo tendria de darle forma para si, de suer-
te que dependeria de la originalidad y de la capacidad
creadora de cada persona para saber en qué medida sus
simbolos tendrian valor reconocido en un circulo mds am-
plio. Seria en balde tratar de determinar mdis este punto
de vista; pero si, realmente, esta concepeion llega 4 apare-
cer alguna vez, la vida la producird 4 su modo, como ha
producido las antiguas religiones positivas. El concepto de
religién positiva ganaria asi en extension y perderia en
comprension, con respecto 4 lo que concepciones historicas
nos habrian induecido 4 asignarle. Las religiones positivas
conoeidas en la historia pueden ser consideradas, desde el
punto de vista psicolégico, como sintesis, como sistemati-
zaciones en las que las ideas que el hombre se forma de la
realidad se reunen y entrelazan con las experiencias mds
profundas de la vida humana. El hecho de ser la época ac-
tual época de critica y de andlisis, no prueba que haya des-
aparecido para siempre el tiempo de una sistematizacion
espiritnal semejante. Y no puede probarse tampoco que
las sintesis del porvenir (si las hay) conservardn necesaria-
mente el cardcter mitoldgico 6 dogmdtico de las religiones
positivas con que hoy estén emparentadas. Se necesitari
eran energia y gran libertad de espiritu para preparar el
establecimiento dela vida sobre la conviceién de que nues-
tras ideas supremas no son mds que expresiones figuradas.
Hasta ahora, las condiciones de desarrollo de esta facultad
no han sido propicias; pero quién osarfa fijar un limite &
18
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la libertad y al poder que puede todavia manifestar la es-
pecie humana? '

Me parece, por tanto, injustificado restringir el concep-
to de la religién positiva hasta el punto de hacer de las
personificaciones miticas y dogmédticas parte necesaria de
<u definicién. Y esto seria tanto més injustificado si se vie-
ra comprobado el estudio psicolégico que nos ha indueido
4 reconocer laimportancia secundaria de las ideas en la es-
fera religiosa. Por otra parte, este cardcter ha sido gene-
ralmente comprendido en el concepto de religién natural.
Tistaria atin menos justificado, no obstante, considerar se-
mejantes personificaciones como elementos necesarios de
toda religién, «positiva» 6 no. No podemos menos de pre-
enntarnos: «¢Qué valor tiene la existencia de los seres per-
sonales en que los hombres creen, y de la fe de los hombres
en su existencia?» Desde luego no habra duda alguna de que
la idea de la conservacion del valor es la idea religiosa fun-
damental, puesto que 4 ella deben su contenido y su senti-
do verdaderos las ideas de los dioses personales. Y esta idea
no perderia su significacién, si se admitiera que el concepto
de dios personal sélo tiene valor simbélico, y si los simbolos
religiosos no se tomaran inicamente de la vida y de la for-
ma del hombre. La continuidad de la vida personal de éste
quedarfa 4 salvo, aun cuando se abandonase por completo
el punto de vista de las religiones positivas. Es otra cues-
ti6n la de si el punto de vista, que entonces reemplazaria
al de la religion positiva, es verdaderamente superior. No
lo es necesariamente porque se aparten 4 un lado los mitos,
las leyendas y los dogmas. Como en otro lugar he observa-
do, decir que un hombre no cree algo, es proximamente lo
menos que puede decirse de él. La negacion, el abandono
de un punto de vista, no dice nada sobre el valor del pun-
to de vista nuevo. El criterio que ha de decidir qué es ¢su-
perior» y qué «inferior», en el paso de la religién positiva
4 una posicion religiosa libre, debe ser el mismo que se
aplica, comparandoreligiones existentes, cuando se dice que
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una es superior 4 ofra. Insistiremos en este punto en nues-
tra discusién de la filosofia religiosa desde el punto de vis-
ta moral,

Como ya he observade varias veces, no atribuyo gran
importancia 4 la palabra <religién». El peligro de usarla
en sentido amplio es quizd alentar una adaptacién poco le-
gitima. Por otra parte, la vida religiosa del dia—y esto
tanto en los medios que creen gozar del monopolio de ella,
como en ofras partes—toma frecuentemente tales formas,
que es facilisimo resignarse 4 abandonar en absoluto el uso
de la palabra <religions. '

Pero antes de poder resolverse acerca del nombre que
hay que dar & una posicién que siguiera creyendo en la
conservacion de los valores, sin revestirla de formas dog-
miticas, la filosofia de la religién debe preguntarse mis se-
riamente sl es posible llegar 4 posicion semejante, y cudles
son las dificultades que hay que venecer para conseguirlo.

84,—Para estimar un valor—Ilo mismo que para com-
prender y explicar cualquier cosa—se parte de la posicion
ocupada en la realidad por el hombre, y la labor se deter-
mina por las condiciones de la vida humana. Pero esa posi-
cion y esas condiciones son limitadas, y no es posible ver el
conjunto de su relacion con el resto de la realidad. No pue-
de vencerse esta dificultad sino concibiendo la especie hu-
mana y el planeta que habita como centro de la realidad;
pero la concepecién copérnica del mundo ha ensanchado
nuestros horizontes, y ha dado, por consiguiente, al proble-
ma de la conservacion del valor mucha mas complejidad
de la que anteriormente tenia. El hecho de formar la histo-
ria de nuestros valores supremos parte integrante de un
vasto todo de que jamés podemos tener una vista de conjun-
to, hace imposible descubrir un fundamento objetivo de es-
tos valores, é impide ademads dar forma determinada, mu-
cho mds aun, forma intuitiva &4 la fe en la conservacion del
valor. No podemos ir mas alla de la nocion general de que
lo que posee verdadero valor esti tan intimamente unido 4
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fuerzas activas delmundo que debe subsistirbajo una 1 otra
forma. Bs esa una dificultad comiin & todas las religiones.
Las positivas, no obstante, tienen la mayor parte por acor-
dado que la realidad estd estrictamente limitada, y ninguna
de ellas ha presentado una selucién de las dudas que surgen
cuando se desvanece esta estrecha limitacion.

La extension de nuestro horizonte debe al menos lle-
varnos 4 la conviceidn inquebrantable de que nuestros con-
ceptos de valores no pueden tener término. Un valor supre-
mo no es mas demostrable que una causa primera. Frecuen-
temente nos vemos obligados 4 detenernos en causas cuyas
causas no es posible descubrir; y asi, en nuestra estimacion
de los valores, nos es forzoso detenernos en aquéllos que
para nosotros son los mds altos, y que, por consiguiente,
deben servir de base & todos los que podemos descubrir.
Pero si nuestra fe es bastante poderosa para exeitarnos
4 extender el alcance de nuestro concepto de valor mis
alla de los limites de la existencia humana, dehemos fami-
liarizarnos con la idea de que nwestros mismos valores su-
premos pueden no ser mis que elementos de un orden de
cosas todavia més comprensivo, de un reino de valores
cuyo objetivo y leyes fundamentales no podemos conce-
bir mas que podemos concebir el vasto orden natural del
cual vemos un fragmento en el hecho de que la parte de
la naturaleza que nos revela la ciencia obedece d leyes.
Asi la fe en la conservacion del valor supone una resigna-
cion grande; porque hace falta & la vez valor y resignacion
para conservarla, cuando, con nuestra experiencia, nuestra
facultad de estimar el valor ha alcanzado sus limites.

Pero, aun sin exceder del dominio puramente humano,
no es dificil ver que no podemos formarnos ninguna idea
determinada é intuitiva de las formas futuras del valor. La
experiencia nos muestra una continua readaptacion de los
valores, segtin ya hemos indicado (§ 73). Lo que al princi-
pio s6lo tenfa valor como medio, puede luego tenerlo como
fin; en tanto que, lo que al principio valia como fin puede
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luego revelarse como prefacio y preparaciéon de valores
nuevos, hasta entonces desconocidos y mds comprensivos.
Puede haber asi readaptaciones subjetivas en las que varie
el motivo que dirige la estimacién de los valores, lo mismo
que readaptaciones objetivas, en que se produzcan valores
enteramente nuevos. Y esas readaptaciones son las tinicas
formas bajo las euales ofrece la experiencia una conserva-
cién de los valores. Forman el contenido verdadero de
la historia humana. Pero nos muestran también que no es
un valor particular determinado lo que se conserva. Para
gque un valor se conserve, es necesario que se trasforme.
como el grano de trigo para llegar 4 ser planta. En la esfera
de los valores, pues, se encuentra una analogia con lo que
_anatémicamente se llama epigenests, al contrario de prefor-
macion. De igual modo que durante el crecimiento se pro-
ducen cambios tan profundos que no se puede decir que el
gérmen sea simplemente una planta 6 un animal en peque-
flo, asi no cabe tener la esperanza de encontrar en los valo-
res primeros los valores siguientes preformados. Sélo la ex-
periencia puede decirnos qué formas nuevas tomardn los
valores, y esta experiencia excede con mucho del alcance
de individuos 6 de generaciones aisladas. Aqui se nos pre-
senta una segunda analogia cientifica. No cabe ya deducir
de la idea general de la conservacion de la energia las tras-
formaciones especificas actuales de la misma que se produ-
cen. n ambos casos, le experiencia s6lo puede mostrarnos
el cardcter de las formas nuevas, y la experiencia continia
indefinidamente. Si de antemano no estuviéramos lo bas-
tante en guardia contra toda tentativa para dar una férmu-
la dogmaética del axioma de la conservacién del valor, la
ley de readaptacion 6 de acomodacion nos haria estarlo su-
ficientemente. No hay valores empiricos determinados en
cuya conservacion podamos creer.

s necesario todavia ir més lejos. Resulta de la ley psi-
coldgica de relacion, segiin la cual la naturaleza (es decir, la
calidad y el grado de intensidad) de todo sentimiento estd
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condicionada por cierta oposicién con los elementos y los
estados anferiores y simultdneos, que todo valor cambia
cuando hay relaciones que cambien, y que un valor inmu-
tableno seria tal valor, en absoluto. Si el fondo tltimo de un
sentimiento varia, el sentimiento debe variar con él, y si es
igual é inmutable, el sentimiento se debilita y desaparece
poco dpoco (118). El valor no puede conservarse sino merced
4 cambios y trasformaciones. Este estado de cosas se basa en
la realidad de la relacién temporal y en la de las diferencias
en general. Solamente gracias 4 un puro misticismo, cuyo
resultado logico es el éxtasis, podemos llegar 4 veces 4 no
considerar este orden de cosas. Pero no es dificil ver quela
ley de relacién concede gran importancia 4 los cambios y &
las diferencias, porque son las cendiciones de la produceidn.
del valor. Las religiones positivas se inclinan 4 menospre-
ciar en absoluto este hecho, aun cuando reconocen la im-
portancia de la relacién temporal (§§ 77, 78). Se niegan
a reconocer en el cambio y la diferencia lo que da origen al
valor y lo que le condiciona. El pensamiento del cambio
parece inspirarlas una especie de terror, y sélo ignorando
este aspecto enteramente esencial de la realidad pueden
afirmar la conservacion del valor. Es este un punto sobre
el cual hay que ohservar todavia cosas importantes, y en
que existen nuevos territorios por descubrir.

La confusién de valores particulares determinados con
valores eternos es irreligiosa. Sin embargo, pocas religio-
nes han dejado de caer en ella. El postulado religioso, en
este caso, es el siguiente: «Si las formas 6 las especies de va-
lor que conozeco no subsisten, entonces la conservacién del
valor no es nada para mi, 6 mds bien no admito que lo que
subsiste sea valor 6 lo tenga». Esta forma egoista de reli-
giosidad no es poco abundante. La creencia en la inmortali-
dad del individuo se basa muchas veces en esto —jeémo si la
realidad no pudiera tener sentido aun cuando yo no fuera
inmortal! No cabe formarse idea clara de la relacién del in-
dividuo con el gran reino de los valores; asi no se puede
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asignar una base, ni 4 la afirmacién, ni & la negacion. Las
ideas concebidas acerea del particular por el individuo caen
bajo el dominio de la poesfa y del simbolismo en cuanto ex-
ceden de esta idea general que lo que posee verdadero va-
lor ha de subsistir b*qo una U otra forma. Esta vestidura
poética (importa poco que se tome una posicién positiva 6
negativa con respecto 4 la cuestion de la inmortalidad del
individuo) puede tener también gran significaeion, y hasta
ser indispensable; pero no es cierto que el hdbito haga al
monje, aun cuando el monje no pueda nada sin el habito.
La exhortacion evangélica: «No penséis en el mafiana» pue-
de aplicarse con mucha mds justicia 4 la vida después de la
muerte que al mafiana verdadero en la vida terrenal, y 4 la
actitud que hay que tomar con respecto 4 él. La experien-
cia s6lo puede decidir si las formas determinadas de valor
que conocemos subsistirdn. -

85.—Hasta ahora, nuestra discusién ha permanecido li-
mitada al concepto de valor. Pero hay que examinar una
cuestion ulterior: ¢Es legitimo mds alld del punto de vista
puramente humano la distineién que nos vemos obligados
i establecer entre el valor y la realidad? ¢0) es s6lo una dis-
tineién puramente humana? Para responder, podria suge-
rirse la idea de que esta distincién va quiza unida al hecho
de que ninuestro concepto de valor, ni nuestro concepto de
realidad son completos ni pueden serlos. Nuestro concepto
de valor es empirico, en tanto que nuestro concepto de rea-
lidad es ideal (§ § 81, 84). Y no podemos deducir ni la reali-
dad del valor, ni el valor de la realidad. Ninguno de los mé-
todos por los cuales el dogmaticismo especulativo ha trata-
do de hacer esta deducecion resiste a la prueba de un examen
atento. Nuestro pensamiento estd reducido 4 la posibilidacd
de un principio de donde podrian salir el origen y la con-
servacion del mundo, y, con ello, el sistema total de la rea-
hidad. Pero jamds podria darse 4 este pensamiento una
forma cientifica.

Sin embargo, la pura y simple’ posibilidad de la conser-
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vacion del valor, extendiéndose mds alld del dominio de la
vida humana, parece suponer la continuidad de la existen-
cia de la vida mental (lo cual, & su vez, puede resultar 6 no
de la conservacion de las individualidades psiquicas). Por-
que el valor supone relacién con la vida psiquica. Si cono-
ciéramos una forma de existencia en la cual estuviera su-
primida la relacién entre el valor y la realidad, no nos ha-
Hariamos en presencia de un problema tan grande; pero, si
hemos de permanecer en los limites de la experiencia, de-
bemos ver lo que ocurre en las condiciones dadas, «decir,
cuando el valor y la realidad no coinciden, v cuando, en la
realidad, hay diferencia entre el espiritu (la vida psiquica)
y la materia.

Recordemos aqui que es imposible dedueir lo psiguico
de lo material. La critica del materialismo, bajo diferentes
formas, lo ha demostrado ya suficientemente. La vida psi-
quieca subsiste como un aspecto especial, irreductible de la
realidad, aun cuando podamos coneebir sus relaciones con
otros aspectos de esta 1iltima. El principio comuin y, para
nosotros, inaccesible donde nacen lo mismo lo espiritual
que lo material (porque lo segundo no puede deducirse de
lo primero més que lo primero de lo segundo), puede ence-
rrar la posibilidad de una continuidad mds alld del domi-
nio limitado en que solamente nuestra experiencia de este
mundo nos revela la vida psiquica; aun cuando gquizd no
seamos capaces de concebir las formas especiales en que
esta continuidad se realiza. Lo esencial es que la vida psi-
quica subsiste como un elemento independiente de la rea-
lidad, aun cuando sblo sea como eolorario iniitil 6 como
elemento aislado de los demds elementos de la misma. No
obstante, hasta una concepcion materialista del mundo po-
dria permitir que se guardara la creencia en la conserva-
cion del valor, siempre que se admitiera que la materia
contiene en si misma las condiciones necesarias para la
existencia de una vida psiquica en la cual el desenvolvi-
miento inicial de esta vida pudiera continuarse.
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Peoro no hay que olvidar agui la limitacién de nuestra
experiencia. No tenemos garantia alguna de que la reali-
dad no tenga ofros aspectos U otros atributos que estos
dos: lo psiquico y lo material, que nos revela nuestra ex-
periencia. Ni una concepcién idealista, ni una concepeién
materialista podrdn jamés, por consiguiente, establecerse
en absoluto (§§ 19, 20); Por lo que concierne al problema
del valor, la conclusion que hay que deducir de este hecho
(4 saber: que nuestro conocimiento de las formas ¢ atribu-
tos fundamentales de la realidad es incompleto) es que,
con un horizonte mids extenso, se hace mas ficil concebir
como yen qué formas puede el valor readaptarse 4 la rea-
lidad y, de este modo, conservarse; esta labor puede enton-
ces realizarse en formas mdas numerosas que podria hacerlo
si se admitiera que la relacion entre lo psiquico y lo mate-
rial lo es de contradiceién: porque en este caso la eleccién
se limitaria & una simple alternativa. Esa ampliacién de
horizonte es una garantia contra la duda y el dogma igual-
mente limitados.

Quiza pueda permitirme aclarar esta idea merced 4 una
analogfa. Cuando el azufre, cambiando de estado, de sélido
se hace liquido y de liguido gas, varia al propio tiempo de
color. Pero el color no se explica por el estado, ni lo con-
trario, Si no supiéramos acerca del azufre otra cosa que
sus estados y sus colores, el problema de la relacion inter-
na entre la forma y el color permaneceria insoluble. Pero
conpeemos también las diferencias de temperatura que
sufre, y sabemos que la variacién de estado y de color se
debe 4 la elevacion de temperatura. No obstante, conside-
rando la realidad como un todo, no tenemos una tercera
alternativa 4 que inclinarnos, y, 4 falta de esto, el pro-
blema de la vida psiquica y, mds especialmente, el pro-
blema del valor, quedan sin resolver. De hecho, los valores
nos parecen compartir la suerte de la vida psiquica en ge-
llel‘t.l-l, aun cuando en forma mds fragmentaria; esto no hace
realmente imposible la creencia en la conservacion de los
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valores, pero impide que llegue 4 ser jamds otra cosa que
una creencia. ;

86.—Cuando se habla de la concepeidn cientifica del
mundo, se insiste con demasiada frecuencia en las leyes ge-
nerales de la naturaleza, y ellas son ciertamente las que mis
atraen las miradas cuando se compara la concepeidn anti-
gua del mundo con la concepeién moderna. Pero estas le-
yes son en realidad abstracciones. Representan las formas
y las reglas segtin las cuales proceden el movimiento y el
desenvolvimiento del universo. Pero lo que esencialmente
hay que indicar, es que el movimiento y el desarrollo en
el mundo espiritual y en el material tienen un sentido defi-
nido y cierto cardcter individual determinado. La realidad
es comparable 4 una vasta individualidad, nos aparece como
una posibilidad entre posibilidades innumerables; hay que
aceptarla como se acepta al individuo, que es siempre mis
que el caso particular de una ley general. La individuali-
dad es el producto de un entrecruzamiento de leyes; es, co-
piando la expresion de H.-C. Oersted, una «unidad de colec-
cién», por oposicion & la «unidad simples y 4 lo «muiltiple
puro>, y hay que tomarla como nos la da la experiencia.
Por lejos que puedan arrastrarnos las hipdotesis mds atrevi-
das, encontramos siempre ciertas fuerzas determinadas ac-
tuando en ciertos sentidos determinados. Aun en el caso de
que pudiéramos deducir todas las fuerzas y todas las dirac-
ciones del porvenir de lo que se nos ha dado en un principio,
ocurre todavia que esas fuerzas y esas tendencias origina-
les son para nosotros datos absolutos que hay que concebir
como tales, como hay que concebir las disposiciones origi-
nales con que comienza la vida humana en lo que tiene de
individunal y definido como dadas de hecho. Lo real es tini-
co, y sitenemos derecho 4 compararlo con un drama, es un
drama que tiene su prélogo y su aparato escénico propio, y
hay ¢ue tomarlos como son.

El naturalista, lo mismo que el historiador, trata de
desenredar el nudo del drama. Pero un solo acto, quizi ain
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simplemente una sola escena de este gran drama, es lo que
se ofrece 4 nuestra experiencia; y asf no estamos bien colo-
cados para reconstituir el conjunto. Y aun euando hubié-
ramos de intentarlo, se evidenciaria que el drama que hu-
biéramos reconstituido formaba 4 su vez parte de otro mis
considerable. Toda mitologia, todo sistema de dogmas, toda
metafisica—aparte los defectos de organizacién interna y
de l6gica—dejan sin responder cuestiones relativas, ya d lo
anterior 4 lo descrito como principio de su drama, ya 4 lo
que sigue 4 su conclusion. Jamds se descubre el fundamen-
to iltimo, ni la Wltima consecuencia.

Es asimismo imposible llegar al fondo individual de la
personalidad humana. Nos es imposible descubrir todos sus
elementos y explicarlos de manera que resalte el cardcter
especial de esta nnidad de agrupacién. Pero esto es todavia
mas verdadero tratindose de la realidad considerada en ge-
neral; porque en este caso no es posible, como se hace con
una individualidad limitada, observar su accién y reaccion
sobre un mundo exterior. La dificultad esencial del pro-
blema de la realidad estriba en lo siguiente: que, cuando
tratamos de eoncebirla como una totalidad, hay que atri-
buirla un cardcter especial é individual, cuando no obstan-
te la individualidad que la atribuimos no puede suponerse
condicionada por su relacion con algo distinto—que es lo
que ocurre con todas las demds formas individuales de lo
real.

Hste hecho es de gran importancia para nuestros prin-
cipios generales, tedricos y practicos. Para demostrar com-
pletamente su legitimidad, seria preciso poder presentar la
realidad como un todo individual, cuyas leyes eternas se-
rian esos prineipios. Asi, el principio de ecausalidad no po-
dria probarse de un modo estricto si no cabia asignar 4
todos los fendmenos su lugar determinado en un gran todo;
lo mismo ocurre con la conservacién de la fuerza, que no
admite pruebas sino en vista de sistemas cerrados y aisla-
dos. Este cardcter que tienen los axiomas fundamentales
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de no ser susceptibles de prueba, se enlaza, segin ya hemos
visto (§ 81), con el cardcter imperfecto—al menos para
nosotros, pero quizd en si (§ 18)—de lo real. El prineipio
de la conservacion del valor comparte la suerte de los de-
mds axiomas fundamentales. Seria necesario poder perci-
bir la realidad en su «unidad de agrupacion» para lograr
conoeer con precision el grado y la especie de legitimidad
atribuida 4 este principio. Y 4 cada ensayo de aplicacion
hay que recordar que, como todo axioma general, no es
mds que un intento realizado para pereibir 6 para apercibir
la realidad de un solo aspecto del universo; no puede pro-
porcionar ninguna demostracion completa. Il cardcter in-
dividunal, lo mismo que la infinitud de lo real, nos impide
el paso en este punto.

87.— Mientras que el concepto de <ley natural» es mu-
chas veces tratado como si nos revelara un poder miste-
rioso cerniéndose por cima del curso de los fendmenos, el
concepto de <dtomor no es menos frecuentemente consi-
derado como expresion de un elemento absoluto indes-
componible del torrente de los fendmenos por cima del
cual reina este poder misterioso. Si esta concepeion fuera
legitima, el axioma de la conservacién del valor se estre-
llarfa ante dificultades insuperables. Si, como generalmen-
te se eree, ha de llegar un tiempo en que nuestro mundo
se resolverd en un caos de dtomos, exactamente tantos
como se emplearon en la formacién del mundo cuando éste
fué ereado, estos dtomos, segin la hipltesis en cuestion,
deberian conservar exactamente, después de la disolucion,
la naturaleza que tenian cuando entraron & constituir el
mundo: no habrian, por tanto, olvidado ni aprendido nada;
entonces, cqué sentido puede tener esa evolucidn edsmica
sin cesar continnada? Algo, & decir verdad, permanece
existente; pero deste algo tiene valor? Y ¢qué valor, en 1il-
timo término, se comprenderia en el desenvolvimiento de
un mundo en general? :

Para explicarlo, hay que recordar primeramente al es-
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piritu que «nuestro mundo» no es idéntico al «mundo en
su conjuntos.

La hipotesis de que la vida y el movimiento de nuestro
sistema cOsmico acabardn un dia 1 otro, no nos autoriza i
creer que la vida y el movimiento de los mundos innume-
rables que constituyen el conjunto de la realidad acabardn
al propio tiempo que nuestro sistema. Por todo lo que po-
demos saber, la accién y reaccion entre los diferentes sis-
temas cOsmicos, que estén probablemente en diferentes
erados de desarrollo, pueden arrastrar & un mundo cuyo,
movimiento haya cesado, en el proceso evolutivo de todo
el resto de la realidad.

En segundo lugar, el concepto de dtomo no debe consi-
derarse de una manera dogmdtica, no mds que las ideas re-
ligiosas. Bl hecho sobre el cual se ha formado el concepto
atdmico es éste: en un compuesto, los distintos elementos se
combinan de suerte que el peso del compuesto es igual 4 la
suma de los pesos de los elementos constitutivos, mientras
que estos pesos, al deshacerse el compuesto, siguen siendo
lo que eran antes de la combinacién. Pero no resulta nece-
sariamente de aqui que los dtomos no puedan descompo-
nerse en absoluto. No pueden descomponerse por ninguna
do las fuerzas naturales de nosotros conocidas; pero esto no
les impide ser compuestos; y, en verdad, es muy necesa-
vio que lo sean, puesto que poseen la extension, aun cuan-
do sea, en proporeién con la extension sensible, infinitamen-
te pequefia (§ 16). El simple dtomo es, pues, en realidad un
microcosmos, en el que indudablemente vuelven i ofrecer-
se todos los p} oblemas que nos ocupan en nuestro macro-
COSMOS, que 4 su vez no es méas que un atomo al lado del
insondable universo. Nada nos impide, por fanto, suponer
que, en los dtomos, pueden almacenarse los efectos y los re-
sultados de la evolucion de mundos de que hayan formado
parte anteriormente. En este caso, no habria disoluciones
absolutas, ni siquiera la disolucién de un sistema cOsmico
terminando en un «caos» de dtomos; este «caos», sin embar-



286 FILOSOFfA DE LA RELIGION

go, no es una hipdtesis necesaria, porque la conelusion final
podria ser un orden césmico mas elemental que el que exis-
tirfa en tanto el sistema estaba en su mds alto punto de des-
envolvimiento. Hasta en el «caos», los 4tomos pueden haber
aprendido y olvidado. Se llega asi & la posibilidad de que
se contintien diferentes periodos en la historia de los mun-
dos, aun desde un punto de vista puramente materialista.
Las fases anteriores de la historia del mundo formarian en-
tonces la base y el punto de partida de las fases siguientes.

88.—Hay de esta suerte mds posibilidades de las que se
cree frecuentemente para que el axioma fundamental de la
religion sea valido. Il pensamiento no estd menos encade-
nado por el empirismo que por el dogmatismo. Y sl es ver-
daderamente dificil permanecer fiel 4 este principio, débe-
se & que la realidad ofrece mas bien demasiadas que pocas
posibilidades. Prosiguese en lo real una lucha, una batalla
continua entre los elementos y los individuos. Innumera-
bles granos de trigo caen por tierra, pero muy pocos arrai-
gan y toman parte en la renovacién de la vida y en la evo-
lucién, Y enando tiene lugar el desenvolvimiento, es con
muchas restricciones, sustituciones y eliminaciones. El
desenvolvimiento tiene gran niimero de puntos de partida
distintos, y cada uno de ellos una tendencia destinada & di-
rigir su evolucién; no todas ellas estin en armonia entre si
originariamente. Las mds de las veces, no se alcanza un re-
snltado en un punto sino porque en otros no se habia pro-
puesto fin alguno. La oposicién y la inhibicién pueden te-
ner ciertamente un valor grande, porque pueden ser las
fuerzas que liberen una energia que, sin esto, habria queda-
do como dormida; pero, segiin lo que podemos juzgar por
la experiencia, no se limitan en modo alguno & esta fun-
eion.

Resulta del cardcter esporadico de todo desenyolvi-
miento, que podria muy bien parecer que los gastos de ex-
plotacién de lo real son mas considerables que los ingre-
s0s. La realidad manifiesta despilfarro, no ahorra. Y ese
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despilfarro, 4 juzgar por las apariencias, acarrea una pérdi-
da de valor.

EI problema de la falta de armonia en lo real nos refie-
re al problema de lo uno y de lo miltiple (§ § 16-18). He-
mos visto que era imposible dedueir lo multiple de lo uno;
y aun cuando pudiera hacerse, este problema no nos apa-
receria sino con mas claridad y violenecia; porque si lo mul-
tiple—los numerosos puntos de partida esporadicos—tu-
viera realmente su origen en un principio de unidad, deomo
podria explicarse el hecho de que la relacion entre las di-
ferentes tendencias evolutivas de los elementos y de los

~miltiples individuos sea con m#s frecuencia una relacion
de desacuerdo gue de armonia? Podria haber ciertamente
roce, pero no mis del que se necesita para poner en liber-
tad la fuerza (114). Ocioso es apelar aqui 4 la leyenda de la
caida, no seria mas que sustituir un enigma por varios.
Porque, dedmo seria posible la caida, si todos los elementos
y todos los individuos de la realidad tuvieran su raiz y su
origen en un principio armoénico? Por otra parte,la caida en
el pecado explica 4 lo sumo la falta de armonia en el mundo
humano,no arreja luz alguna sobre las otras desarmonias de
la realidad. Si se supone que ha de existir la posibilidad de
la eaida para que el hombre pueda llegar 4 ser una perso-
nalidad, puesto que ésta no puede desarrollarse sino por el
ejercicio de una eleceitn entre posibilidades, entonces nos
vemos dentro de una grave contradiccion; porque no es po-
sible atribuir la personalidad 4 la divinidad, y, al propio
tiempo, negarse & admitir la posibilidad de que esta divi-
nidad caiga en el pecado. Por otra parte, la misma posibi-
lidad de una caida es, en si, expresién de falta de armonia;,
si yo soy capaz de un acto deshonroso mafiana, soy un bri-
bon hoy. Si se admite que la posibilidad original de una
caida estuviera dada con la Creacién, se confiesa con ello
que la desarmonia es obra de la Creacion, y eso es ya, como
hemos visto desde otro punto de vista (§ 78), algo que 16-
gicamente debe ser considerado como una disminucidn de
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valor. No hay escoldstica que valga contra esta conclu-
s16m.

Hay un aspecto del asunto que se olvida generalmente
en la discusion de este problema. Nos inclinamos general-
mente & tomar por acordado que la totalidad de lo real, el
principio de totalidad, debe tener «la razén» de su parte, y
que los elementos 6 los individuos particulares, 4 quienes
su tendencia evolutiva lleva & interrumpir esta totalidad,
deben «estar fuera de derecho». Pero es hacer una gran
abstraccién erigir de esta suerte el principio de totalidad
en antitesis de los elementos y de los individuos particula-
res. La fuerza que actiia en cada uno de éstos no es, des-
pués de todo, mds que una pavte de la fuerza del todo, y
las leyes que operan juntas en los seres individuales resul-
tan del entrecruzamiento y de la individualizacion de las
leyes generales de la realidad. Todo elemento particular de
ésta tiene tanto «derecho» como la totalidad, y no es rebel-
de, simplemente porque obedece & su ley, 4 su tendencia al
desenvolvimiento. Lia tendencia 4 admitir de primera in-
tencion que la razon del desacuerdo ha de estar en los ele-
mentos y no en el principio de totalidad, es de un cardcter
un poco oriental. Contra ella lnchaba Geethe en su gran
Prometeo: queria afirmar las tendencias divinas intimas del
ser finito y particular, contra el concepto usual exterior
de Dios. S6lo desde un punto de vista religioso dunalista,
este poema podria ser considerado irreligioso. La con-
cepeion religiosa mis profunda, segtin la cual Dios mis-
mo sufre, ha dado realmente (sea la que quiera la explica-
cion mitolégica ¢ dogmatica que se dé de la cosa), y sin de-
searlo ni quererlo, un golpe mortal al dualismo. El balan-
ce final es naturalmente mas dificil de hacer euando se tie-
ne (ue considerar no solo la posibilidad de una armonia
total, que podria resultar del concurso de las armonias y de
los desacuerdos finitos, sino también las regiones de la reali-
dad en que el desacuerdo domina, y en que no puede saber-
se como se llega 4 una armonia capaz de vencerlo todo.
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Porque estas regiones son independientes de la realidad, y
no se ha respondido-d sus pretensiones cuando se ha dicho
que s6lo representan partes subordinadas del gran concep-
to del mundo. Unicamente un ssuperhombre» oriental (del
cual el «superhombres de los tiempos modernos es un li-
gero plagio) podria, en estas condiciones, situarse en su
cielo y juzgar armonica su existencia. En esto estd la gran
Justifieacion, y también la utilidad de las protestas que han
dejado oir Voltaire y Schopenhauer.

Si la realidad, ann desde un punto de vista puramente
tedrico é intelectual, que no exige mds que mi conocimien-
to crentifico (§ 18), parece igracional 6 incompleta, esto no es
menos verdadero desde el punto de vista de la estimacién
del valor. En este punto también parece que la religion no
resuelve los enigmas que la ciencia es incapaz de resolver.
Pero aqui la religién tiene cierta ventaja sobre la ciencia,
porque puede mds ficilmente distraer de la vista de estos
enigmas insolubles; tanto que deje de sentirse el afén de
resolverlos: es una ventaja cuando se trata de querer y de
obrar, porque entonces hay que batirse, y nuestro valor
necesita de sostén. Para librarse de las espinas que rodean
este problema, hace falta—para tomar una imagen de
Bayle—impedir que el pensamiento vea su sombra, como
era preeiso, para montar 4 Bucéfalo, impedir que le asus-
tase la vista de su sombra proyectada en el suelo. Bs pre-
¢iso que la conciencia se absorba en un contenido ideal, se
concentre alrededor de un pensamiento que la ilustre, para
que sus esfuerzos no sean contrariados y reducidos 4 im-
potencia por el pensamiento del lado sombrio é inarmonico
de la realidad; es esa una condicién nesesaria para poder
continuar la lucha contra la oscuridad y la discordia.
Pero apartar nuestra mirada de un problema no es resol-
verlo, y la actitud mds 16gica, en estas circunstancias, es
admitir que es insoluble, particularmente cuando no hay
razon alguna para que llevemos una existencia amplia Y
placentera aun euando haya muchos enigmas sin solucion.

19
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Lo que nos interesa pricticamente, 4 nosotros que lucha-
mos, no es la constitucién verdadera de lo real, sino las
condiciones que ofrece para su desenvolvimiento ulterior.
La fuerza de la oposicién y el grado de desacuerdo que
encontremos determinardn necesariamente el cardcter de
nnestra experiencia de la relacién existente entre el valor
y la realidad. Pero el axioma de la conservacioén del valor
es en &f independiente del valor menor ¢ mayor contenido
en lo real; establece simplemente que todo lo que realmen-
te tiene valor reside en la realidad. Sélo cuando deduci-
mos el valor de la realidad el problema llega 4 ser difi-
cil (§ 78). En tanto es posible conservar, y quizd aumentar
el valor que la realidad encierra, hay lugar para el axioma
religioso.

Dos ideas tendrdn siempre extraordinaria importancia
para determinar nuestra actitud con respecto al problema
planteado por las faltas de armonfa del mundo.

En primer lugar, en comparacién con el vasto conjunto -
de la realidad, nuestra experiencia es sumamente limitada:
asi hay que probar que, ensanchando la experiencia, no se
llegaria 4 resultado distinto. Aun en problemas puramente
tedricos, esta consideracion es esencial. Si una inferencia
estricta deducida de nuestra experiencia lleva & una con-
tradiceién interna, no hay que negar por ello la legitimi-
dad del principio 16gico, sino tratar de ver si se explica la
contradiccién por el hecho de ser demasiado limitada nues-
tra experiencia. Juzgamos frecuentemente que, con la am-
pliacion de nuestra experiencia, la contradiccién aparente
se desvanece. De igual modo también, las objeciones 4 la
conservacion del valor desapareceran muchas veces cuan-
do nuestro horizonte se ensanche por el descubrimiento &
la produceién de valores en un punto determinado en que,
hasta entonces, no hahia parecido existir posibilidad algu-
na de ellos. Bl pensamiento mds importante, y quizi el
tnico valedero, de los que, contiene la famosa tentativa
dle Leibniz para establecer una concepeitn optimista del
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mundo, fué que, gracias 4 estar nosotros familiarizados con
la idea de que la realidad es infinita, estamos mejor colo-
cados con respecto al problema del desacuerdo que lo es-
taban los pensadores de la antigiiedad (Plotino, San A gus-
tin).

En segundo lugar, la vida se renueva sin cesar. Cada
aiio tiene su primavera, cada generacién su juventud. Asi,
constantemente se hacen nuevas ordenaciones y no hay se-
iales de que el mundo envejezca. Constantemente empieza
un nuevo capitulo en la historia de la realidad, capitulo de
que la serie de las experiencias anteriores, en que fundd-
bamos nuestros juicios acerca del valor de la realidad, no
es mds que el prologo: la totalidad del drama anterior es
solo el prélogo del drama del porvenir, todavia més vasto.
La realidad no es tinicamente inmensa, es inagotable.

La fe en la conservacién del valor es, pues, 4 despecho
de todas las dificultades, psicologicamente posible. ¢Existe
realmente, y, en caso afirmativo, en qué forma y cudl es su
dominio? Es lo que solamente la experiencia puede ense-
narnos.

89.—El vivo sentimiento de la discordia que encierra
la realidad, en nosotros y en el mundo exterior, se basa, en
gran medida, en un efecto de contraste. El ideal es el
Jjuez. La antitesis de la realidad con los nobles fines que
somos capaces de proponernos es el secreto de los juicios
desfavorables que formamos de la realidad, tal como ella
es. Bl joven que, por primera vez, choca con la enemiga
desconfiada y tenaz de la realidad, ignorante como estd del
valor que puede poseer en si semejante resistencia, se pre-
gunta admirado: «¢Es esto la vida?> Y cuanto mds elevadas
son las exigencias que tenemos, no 2616 en nombre nuestro,
sino también en nombre de lo que conocemos como mas
elevado, mds profunda es la oscuridad que descubrimos
d nuestro alrededor. Podriamos evitar el descubrimiento
de la desarmonfa, con bastante facilidad, encadenando v
haciendo morir de inopia 4 nuestro sentido de la armonia
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y del ideal. Muchos dolores se ahorra aquél cuya felicidad
no va unida & grandes objetos ni 4 intereses de vasto al-
cance.

Bs, por tanto, titulo de nobleza para el hombre poder
sentir la pena y el dolor, Illlos son el signo de los grandes
contrastes que puede encerrar la vida humana, y dan fe de la
profunda y fuerte unidad de la humana naturaleza. Il do-
lor es en si un sintoma de disolucién, y sélo puede ser di-
suelto aquéllo cuya naturaleza es la unidad; el dolor es el
sentimiento'que se tiene de que esta unidad esti amena-
zada (115). Y el hecho de que la vida espiritual pueda, no
solamente conservarse, sino también hacerse mas intensa
4 despecho del dolor, indica claramente que tiene una gran
energia 4 su disposicion.

La materialidad de gue se experimente un desacuerdo
es también en si misma prueba del valor que encierra lo
real. Il pesimismo confiene un elemento optimista en tlti-
mo término. En verdad, el efecto de contraste podria ser
tan fuerte, que el sentido del valor de este tiltimo término
se perderia por completo, pero esto no ocurriria sino cuan-
do hubiéramos de dejarnos arrastrar & un estado de pasivi-
(lad completa.

El tltimo punto de vista en que podemos 00100.11‘110:,
considerando el problema que hemos discutido, estd en la
frontera que separa 4 la religién de la moral. El valer no
depende en absoluto de su propia conservacion. Lo que
con gran estimacion guardamos, como hermoso y bueno,
puede conservar su valor, cnalquiera que sea su destino y
por grande que sea la sombra que proyecte su desapari-
cion. No es obligadamente menos verdadero un pensamien-
to, un sentimiento menos puro y noble porque hayan de
satisfacer lo que deben al tiempo. No siempre sirven las
fechas para medir el valor. Y si lo bueno y lo bello estu-
vieran destinados & perecer, ¢dejarian por eso de ser lo
que son? Cuanto mds lleno estd el contenido de la vida,
mds olvidamos el tiempo. La tarea de descubrir y producir
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valor implica 4 su vez la creencia en la conservacidon del
mismo, en la medida en que dicha tarea supone la posibili-
dad de distinguir los valores y hallar su sitio en la reali-
dad, por vasta no obstante que ésta sea. Si la fe en la con-
servacion del valor es la esencia de toda religién, la posi-
ci6n que se ocupa exclusivamente de descubrir y producir
valores contiene una religion oenlta. Un individuo puede
ser religioso, puede vivir en un estado de religién sin fener
una religion; mientras que, inversamente, la religién que
tiene un hombre estd unida 4 su personalidad por un lazo
muy flojo. Si se define 4 Dios como el principio de la con-
gervacion del valor en la realidad, desde luego un hombre,
cualquiera que sea su fe, que trabaja por la permanencia
del valor en la realidad, es hijo de Dios.

90.— Es obra de la ciencia del espiritu comprender y
estimar en su valor los fendmenos psigquicos; asi no ha de
estudiarlos solamente en su forma de completo desarrollo,
sino también busear las fuerzas que les han dado origen
y pasar luego 4 una investigacion ulterior, necesaria para
saber si se presentan las condiciones indispensables que
han de permitir 4 esas fuerzas seguir actunando bajo nuevas
formas y nuevas condiciones (116), De igual modo que en
la naturaleza exterior se ven persistir las relaciones inter-
nas a4 través de una trasformacion de formas exteriores;
asi se ve realizarse el mismo hecho en el dominio psiquico,
4 medida que nos sumergimos en ¢l més por completo. Si
los resultados de nuestro estudio son exactos, hay que con-
siderar las ideas, en la esfera religiosa, como pertenecientes
4 las formas variables y no al micleo esencial; y no obstan-
te, en tanto estdn al nivel medio de la vida espiritual, han
de ejercer gran influjo sobre las condiciones de existencia
de este niicleo. La vida veligiosa, segiin los resultados que
hemos obtenido, ofrece mds continuidad que las ideas reli-
giosas. Como tentativa hecha para comprender la realidad,
para resolver el enigma del mundo, la religién ha perdido
la batalla. Pero vive en los sentimientos humanos, y por
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esta razon impulsard siempre la voluntad al deseubrimien-
to y la produceién de los valores, mientras que, con ayuda
de la imaginacién, sepa formar imdgenes y simbolos mer-
ced 4 los cuales exprese la poesia mds noble de la vida.

El problema de la conservacién del valor vuelve 4 apa-
recer en este punto, sin embargo, bajo una forma particu-
lar. ¢(No hay pérdida necesaria de valor cuando se pasa del
dogma al simbolo? La vida espiritual debe al menos poder
encerrar un contenido muy diferente, y concentrarse en él,
cuando las ideas mis elevadas que conoce— o6 mds bien las
ideas de lo que conoce més elevado—se presentan bajo for-
mas intuitivas, cuya realidad y validez se reciben con una
fe indeterminada, y que, ademds, son comunes 4 todos los
individuos, 6 por 1o menos & grandes grupos de individuos.
Las reservas numerosas y las objeciones criticas que nos
han llevado 4 abandonar el punto de vista del dogmatismo
por el de la poesia de la vida, parece que han de debilitar
esta concentracion, indispensable para que la vida conti-
niie. Trasformaeién tan radical en el significado de las ideas
producird efectos de mucha trascendencia en la vida del
sentimiento y de la voluntad (117).

El desenvolvimiento moderno de la vida espiritual
muestra plenamente cudn justificada estd esta cuestién. No
sin razon la figura de Hamlet ha ocupado en la literatura,
hasta nuestros dias, su lugar como representacién de un
determinado cardcter, aun cuando sus proporciones hayan
disminuido gradualmente, y aun cuando la dolorosa diso-
lucién en que se encuentra el héroe de Shakespeare, colo-
cado en las fronteras del instinto y de la reflexién, haya
poco @ poco cedido el puesto 4 una decadencia que se com-
place en su propio espectdculo, y que, seducida por el bri-
llo de la espuma, ignora el poder de la ola que la produce.
La espuma no carece de helleza, pero la verdadera cultura
no es solo la espuma, sino también la ola que la produce—
no es solo efecto, sino también causa.

Lo primero que ha de observarse aqui es que la digolu-
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cidn, si disolucién hay, ha empezado en la misma religion
positiva, al declinar su edad de oro. La vida religiosa ha
perdido su unidad en el seno de la Iglesia. Poco & poco se
" ha visto obligada 4 admitir que la religion no da luz ni
sobre la astronomia, ni sobre la fisica, ni sobre la biclogia.
Lia exégesis (6, para llamarla con su verdadero nombre, la
historia literaria de los libros de la Biblia) nos hace ver
cada dfa con mas claridad que no hay que ir 4 aprender la
historia en la Biblia. Y, mientras tanto, se admite en la
prictica, por ejemplo, en las reinterpretaciones de los pre-
ceptos tan claros ‘del Serm6n de la Montafia, que no encie-
rra la menor comunicacién moral para nosotros. La ser-
piente ha penetrado ya en el Parafso. Se ha dicho & gran-
(les voces que en 6l habia una grieta, y el problema es evi-
dente para todo el que quiera pensar. La religion, que en
su edad de oro era la explicacién de todo, llega 4 ser casi
un 1iltimo donsuelo. Los que ven claro, no pueden adherir-
se & ella, en su forma cldsica, sino por un esfuerzo violento:
lo ¢nal demuestra que las energias de la vida espiritual no
se concentran ya en la religion, como lohacian en otro tiem-
po. Si el Antigno Testamento no es més feliz que lo ha sido
el Nuevo, desde el punto de vista ortodoxo, en manos de la
ciencia moderna, valdria mds que la Iglesia emprendiera
una serie de ejercicios sobre el uso de las ideas simbolicas.
Tias personalidades de los patriarcas pasarian asi de la his-
torfa & la fabula 6 4 la leyenda, y la labor més urgente seria
asegurar, bajo esta nueva forma, la conservacion de su va-
lor religioso. Pero la Iglesia no avanza sino & paso corto.
Han sido necesarios dos siglos para que acepte la indepen-
dencia de las ciencias naturales: el tiempo nos dird cuintos
le serdn precisos para que acepte la de la investigacion his-
torica cientifica. Y entonces entrardn en turno la psicolo-
gia y la moral.
La certidumbre inmediata desaparece en cuanto la in-
vestigacion independiente adquiere una importancia esen-
cial. Al aparecer, el protestantismo representé una disolu-
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cién, aun cuando mis tarde tomara una posicién de equili-
brio. Sélo cuando la religién rodea 4 los hombres por todos
lados como una fuerza objetiva, independiente de las con-
vicciones humanas, s6lo entonces hay certidumbre com-
pleta. Alli donde se encuentra una actividad personal, alli
donde la eleccién individual puede expresarse, es imposi-
ble la completa certidumbre. Hay, pues, razon, hasta cierto
punto, para decir que la religién es algo que el individuo
no puede alcanzar ni producir por si mismo. Bl aldeano
ruso aceptaba como una cosa natural que el tirtaro de su
misma aldea tuviera una religién diferente de la suya;
pero le chocaban los disidentes de su propia religion, y
decfa: « Lios tdrtaros han recibido su religién de Dios, como
el color de la piel; pero los molokanianos (los protestantes
rusos) son rusos que han inventado su fe» (118). T.a mayor
parte de las gentes encuentran & Dios mds ficilmente en
ritos fijos y tradicionales que en la investigacion y el es-
fuerzo interiores: porque este esfuerzo y esta investigacion
pueden conducir al hombre, més all4 de su medio histérico,.
por. caminos donde, 4 la vista de un espectador, parece
vagar solo y sin guia.

Una concepeién de la vida formada por los propios es-
fuerzos del individuo, no se fija tan ficilmente como una
creencia tradicional que, aun cunando haya acabado hace
mucho tiempo su labor tradicional, ha reunido, no obstan-
te, la experiencia colectiva de varios siglos, en forma de
imdgenes propias para aplicarse 4 las necesidades espiri-
tuales de varias generaciones y satisfacerlas. La inquietud,
la duda que caracterizan 4 un estado transitorio que supone
nuevas formaciones de conceptos, débense 4 que las nue-
vas formas no han sido organizadas ni ensayadas. Sélo muy
poco & poco, absorbiéndose hondamente en un medio espi-
ritual nuevo, nos libramos de esa impresién de vértigo que
se produce ficilmente cuando se abandonan las formas es-
frechas, pero seguras, en que la vida ha transeurrido hasta

. ] presente.
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En muchas gentes, por una de esas readaptaciones tan
importantes en la vida del alma, la critica y la negacion lle-
gan & ser un fin en si, en vez de ser simple medio de libe-
racion. La cdscara les importa mds que la almendra, para
la que, no obstante, la edscara ha sido creada. De aqui re-
sulta una actitud irénica y cansada; y puede llegarse has-
ta tomarla por la sefial de la concepeion mas atrevida. Pero
no es esa actitud—que no es més que una de las innumera-
bles formas del filisteismo—la que hace posible el paso 4 un
grado mas alto de la vida. La fuente del desarrollo se ha
secado aqui, y hay que ir 4 buscar en otra parte lo verda-
deramente nuevo. Y no es preferible permanecer aferrado
a las formas antiguas cuando casi estdn muertas; por-
que asi nos encontrariamos sin hogar en el nuevo mundo
que se levanta 4 nuestro alrededov. Por miedo de llegar
sor Hamlefs, nos harfamos Don Quijotes.

91.—Hay maestros en el arte de vivir y de pensar que,
pasando sin temor 4 través del fuego de la duda, han alcan-
zado y realizado plenamente, en una vida armonica, el pun-
to de vista del hombre libre. Spinoza y Gethe, Fichte y
Stuart Mill, pueden ser presentados como ejemplo, y no
hay razon para suponer que el mimero de esos hombres
vaya disminuyendoe. Avin en espiritus que no son suficien-
temente enérgicos para llegar & esa armonia, no faltan in-
~dicaciones que hacen presentir un nuevo ideal de persona-
lidad, siguiendo la misma direccién que los pensadores mds
antiguos. Hay mucho que aprender de Carlyle, como de
Eugenio Diilssing y de Nietzsche. Aun cuando el poder
individual no resulte suficiente, porque el medio, interior
6 exterior, sea desfavorable, puede obrar la necesidad, ates-
tignando de este modo la tendencia de toda la vida.

No hay razones para dudar de que tenderdin 4 concen-
trarse nuevas formas de una manera armonica, cuando los
efectos simultineos 6 sucesivos de la estrechez dogmética
y del agotamiento critico hayan desaparecido. La imagina-
ciom, que ha desplegado poder tal en el marco de los mitos
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y de los dugmas de las primeras religiones posiﬁvq.s', esta-
rd asf en libertad de crear formas que propiamente le per-
tenezcan, porque los hombres estardn de nuevo penetrados
de las maravillas de la vida, de los contrastes que reune y
de las luchas que exige.

Los grandes ejemplos del pasado no han perecido, aun
cuando sus huellas no parecen guiarnos en nuestro camino.
Ocurre simplemente que lo que podia llenar la vida de una
generacion anterior, llega & ser para las generaciones si-
guientes parte de un todo; y este hecho, de que lo que pri-
mitivamente era una totalidad pueda ulteriormente llegar
4 ser un elemento de un todo mds vasto, ofrece una de las
formas mds importantes bajo las que se afirma la conserva-
cion del valor. Asila vida espiritual de los judios y de los
helenos se absorbe en la concepcidn cristiana de la vida, y
asi una nueva concepcion de la vida absorbera 4 la concep-
cion cristiana. El lazo que constituird la unidad de esta
nueva concepeion no estd todavia dispuesto; ¢pero no cabe
confiar en que se prepara en silencio? Todo esfuerzo serio
es quizd una contribueién para su descubrimiento.

E.—El principio de personalidad.

La ninica cosa universal debe serla
entera libertad concedida & los indi-
duos de representarse & su modo el
eterno enigma.

(GuxaAn)

a) Sentido y justificacion del principio de personalidad.

92.—El examen del fundamento y de la importancia del .
principio de personalidad, por el cual entendemos agui el
axioma fundamental de la justificacién y del valor de las
diferencias personales en el dominio religioso, se coloca en-
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tre la parte religiosa y la parte moral de nuestra Filosofia
de la religion. El principio de personalidad es también de
gran importancia moral y juridica, y hay cierta analogia -
entre los diferentes aspectos que ofrecen, en las distintas
esferas, su fundamento y su significacién. Su necesidad en
el dominio religioso resulta en parte de los postulados o-
munes 4 la religion y 4 la moral, en parte de postulados es-
peciales 4 la religion.

El ser personal no debe ser nunca tratado como un sim-
ple medio, sino que debe siempre y ante todo ser conside-
rado como un fin. El fundamento de esto es que, en nuestra
experiencia, los seres personales aparecen en la realidad
como centros de valor, quiero deeir, como los puntos vivos
y centrales en que el valor se deja sentir y reconocer. Es
la personalidad la que, en el mundo de nuestra experien-
cia, da valor 4 cualquier otra cosa. Bl problema religioso
debe su agudeza, en gran medida, al hecho de que el con-
cepto religioso de valor quiere ser vilido, no sélo en la psi-
cologia, sino también en la cosmologia. ¢Podrd lograrse
alguna vez hacer que desaparezca lo que el problema tiene
de agudo?, esto puede seguir siendo incierto, y de ello nos
hemos ocupado ya. Aqui nos limitamos al dominio dela
experiencia, en que las personalidades humanas aparecen
como centros de valoracién, y deben por consiguiente po-
seer un valor independiente é inmediato. La inhibicién de
un centro de valor debe necesariamente suponer un decre-
cimiento de éste. Asi ninguna inhibicién estd justificada,
no mds que ninguna coaceion y que ningiin dolor, si no es
como medio educativo, medio de que el tiempo prescindi-
ra algin dia. Toda autoridad cohibe, sujeta ¢ hace pade-
cer. Asi la autoridad no puede ser jamds otra cosa que un
medio, y el principio de autoridad estd subordinado al de
personalidad, como el valor mediato debe estarlo siempre
al inmediato. El peso de la prueba incumbe siempre al que
quiere cohibir, limitar, sujetar 6 hacer sufrir (119). La auto-
ridad declara para justificarse que es la condicién necesaria
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para el cumplimiento total del prineipio de personalidad.
La personalldad, por otra parte, no busca su justificacién
en ninguna autoridad. La veligién positiva, tal como ha
aparecido hasta el presente, ha mostrado siempre una ten-
dencia mds 6 menos mareada 4 hacer absoluta la autoridad.
En’el catolicismo especialmente, el principio de autoridad
aparece de una manera légica como prineipio absoluto.
Aqui, la autoridad fija sus propios limites, decide lo que
pertenecerd 6 no, directa 6 indirectamente, 4 la religion, de-
creta, por ejemplo, que las pruebas de la existencia de Dios
estan cientificamente determinadas. Una «completa sumi-
sién» e§ exigida; y tratar de instruir 4 la Iglesia en lugar
de recibir pasivamente la instruccién de sus manos, es
querer romper toda relacién con ella (120). Hay aqui un
conflicto sin solucién entre el principio de autoridad y el
de personalidad.

Existe sujecion en todas partes donde la personalidad
individual no tiene el derecho de obrar plenamente con-
forme 4 su naturaleza propia. Cuando la fe religiosa se debe
sobre todo 4 la tradicién, 4 la-imitacion ¢ al hdbito, puede
stempre haber, en la naturaleza de un individuo defermi-
nado, fuerzas y elementos que no entren en su actividad.
S6lo cuando el individuo ha formado y desarrollado por si
propio su conviceién religiosa, puede hacer entrar en olla
toda su naturaleza. Asi el ideal que hay que aleanzar es la
mayor actividad posible del yo; toda tradicién y toda auto-
ridad ‘deberian limitarse 4 estimular, 4 guiar y & educar.
Todas las tendencias religiosas capaces de una profunda pe-
netracion han reconocido este principio en mayor 6 menor
escala; es el principio de la interioridad. Desconocerlo es es-
trellarse ante el principio de la conservaciéon del valor, es
por consiguiente, hacer obra irreligiosa. En el dominio de
la religién, hay que exigir el mayor lugar posible al juego
de las diferencias individuales. La homogeneidad, el esque-
matismo son los que han de justificarse, y no las diferen-
cias y las particularidades.
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La moral y la filosofia de la religién se fundan igual-
mente en este principio. Pero hay otro prineipio fundamen-
tal, que pertenece en especial 4 la filosoffa de la religion, y
que nos indnce a4 formular los estudios de psicologia reli-
giosa que hemos emprendido anteriormente.

Lias personalidades individuales no son solamente cen-
tros de valor, lo son también de experiencia. Porque en el
dominio de la personalidad, es en donde se experimenta la
relacién del valor con la realidad, y esta experiencia es lo
que hay en la base de todareligion. Asi tiene la mayor im-
portancia que esta sea todo lo eomprensiva y libre que.

ser pueda. Pero, para ello, es preciso que todo individuo
tenga derecho a obrar, armado de todas sus facultades
y desarrollando todos los aspectos de su naturaleza. Hay
gran nimero de valores, y la realidad es inmensa no so-
lamente por su extension, sino también en razdn de la
multiplicidad de sus relaciones cualitativas. No hay dos in-
dividuos cuya situnacion sea idéntica, ya en el mundo del
valor, ya en el de la realidad. Todo individuo ha de partir
de su propia personalidad; ha de reunir sus particularida-
des, y enanto mds conserve su personalidad, mds experien-
cias debe realizar imposibles para cualquier otro. Asi el
arte de la vida ha de ser unilateral, como Julio Lange ha
demostrado que debe ser el arte plastico. «La obra de arte,
dice Lange (121), no puede nunca revelar todos los aspectos
de la concepecion de la figura humana; para tener concep-
cién semejante, habria que seguir la historia 4 través de
todas las etapas de su desenvolvimiento. El arte es justa-
mente esa forma de intuicion, que determina una ardiente
simpatia por su objeto, y que sigue hasta el fin consecuente
consigo misma; asi es, por su esencia misma, unilateral.....
Bl artista individual, en su obra de arte individual, no pue-
de hacer mds que expresar de su ohjeto algo determinado,
segin la relacién que le une al sujeto: cuanto con mds ar-
dor, naturalidad y delicadeza es percibida la materia, més
valor tiene la cosa». Este principio del arte plastico es tam-
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bién aplicable al arte de la vida. Todo arte tiene en su hase
el principio de la verdad personal y ésta no puede hallarse
sino cuando la personalidad entera del individuo imprime
_su sello & la obra, consista ésta en pintar un objeto exte-
rior 6 en dar forma 4 la propia vida sentimental y volunta-
ria: obra de arte, ésta, que todo hombre estd llamado &
crear. Liuego, el pensamiento que compara y clasifica puede
entrar 4 trabajar, tomar notas, concluir reducciones y com-
binaciones, determinar tipos y formas: este trabajo entero
es de importancia secundaria. Todo dogmatismo y toda
critica son secundarios en la esfera religiosa. Cuando se es-
tablece una idea religiosa, no puede ser mds que como for-
ma, expresion 6 explicacion de la experiencia inmediata, y
entonces se plantearda constantemente una cuestion: ¢En
virtud de qué derecho se ha establecido esta idea particu-
lar, y con qué derecho pretende ser algo distinto 6 mds que
expresion de la experiencia del individuo? La eritica y el
dogmatismo estin en pugna desde el principio. S6lo en
virtud del principio absoluto de autoridad ciertas formas
de ideas pueden ser declaiadas universalmente legitimas,
como expresion necesaria de toda experiencia religiosa.

Desde el punto de vista de la psicologia de la religidn,
Schleiermacher ha visto las cosas justamente cuando dice:
«Toda religién inmediata es verdadera, porque, de otro
modo, ¢eémo habria nacido? Pero sélo es inmediato lo que
no ha pasado por la fase coneeptiva, sino que ha crecido en
el terreno del sentimientoe puro» (122).

Il dogmatisme es el indice de materias del libro de la
vida, y no el libro mismo. Una especie de Nemesis viene
frecuentemente 4 atacar & la religion; en tanto eree comba-
tir por la vida, no combate en realidad sino por la conser-
vacion del indice citado. Y la eritica la ha imitado muchas
veces, croyendo haber dado un golpe mortal 4 la religion,
cuando simplemente ha demostrado que el indice era inde-
fendible. No hay ningin indice que pueda sustituir al li-
bro, y sélo en el libro mismo, y no en su indice, pueden po-
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nerse en claro y en su verdad natural todos los matices y to-
das las particularidades.

93.—Historicamente, pues, juzgamos que se reconoce
cada vez mis el principio de personalidad en la esfera
religiosa.

Bl derecho penal se retira cada vez mds de ‘este domi-
nio. Los crimenes religiosos desempeiian menor papel en
los Cédigos griego y romano que en la Ley judia; y lo mis-
mo ocurre en los tiempos modernos con relacion 4 la Edad
Media. Segtin la concepeidén antigua y medioeval, el domi-
nio de la Iglesia y el del Estado coincidian pareial ¢ com-.
pletamente, y cualquiera que rompia con la Tglesia era con-
siderado como enemigo del Estado (123). El reconocimiento
legal y moral del principio de personalidad no ha dejado
de influir en la religion: pero esto no habria sido casi posi-
ble & no haber habido en la religion misma una tendencia
al desenvolyvimiento en el sentido de la vida interior y de
la verdad personal. Este desenvolvimiento se observa de
nuevo en la religién de la India, si se compara al brahma-
nismo con el budhismo; en la evolucion del sentimiento re-
ligioso en Grecia después de Esquilo y de Sdcrates; en
el cristianismo, si se compara la dootrina catdlica con la
protestante. En la época moderna, hay que notar la impor-
tancia creciente de las grandes personalidades, consideradas
como fundadores 6 ejemplos. El ejemplo sustituye cada dia
mds al dogma. Y la manera mejor de seguirlo, es hacerse
una personalidad segin las leyes de la propia naturaleza,
como ha hecho el modelo, de acuerdo con las leyes de su
naturaleza.
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bl Grupos principales de diferencias personales.

94, —Después de haber trazado las lineas generales del
principio de personalidad, vamos ahora & examinar las
diferencias personales mds importantes que son de alguna
signficacidn en la estera religiosa. Se han sefialado ya dife-
rencias de este género en un pasaje anterior (8§ 387-47),
pero se las consideraba enfonces como resultados, como fe-
nomenos dados. Aqui, por el contrario, me propengo con-
siderarlas como tendencias. Aun cuando las formas que voy
i describir hayan de recordarnos aquéllas de que hemos
hablado,las consideraré sin embargo bajo otro aspecto.

Las diferencias importantes para la psicologia de la
religion, se refieren yad la vida del sentimiento y de la
voluntad, ya 4 las funeiones intelectuales. Ocupémonos ante
todo de las primeras. :

Determina un primer grupo el papel desempefiado por
la oposicién. En ciertas naturalezas; la vida del sentimiento
y de la voluntad estd espoleada por un continuo senti-
miento de resistencia interior, que produce un desacuerdo
en el espiritu é impulsa d nn esfuerzo incesante con tenden-
cia 4 la armonia y & la unidad. La division interna es la
condieion dominante: comparada con ella, la unidad parece
un ideal supremo. Resultado: cierto nimero de efectos de
contraste; en ocasiones uno, en ocasiones otro de los térmi-
nos opnestos es el que vence, y el elemento trinnfador pro-
dueird en un momento dado una tendencia haeia su contra-
rio. Va & comenzar una serie de oscilaciones,y dado que hay
falta esencial de armonia entre los elementos constitutivos
del espiritu, se tienen pocas probabilidades de que esta
serie de oscilaciones ceda jamds el puesto 4 un movimiento
continno.—Mientras que en estas naturalezas el desacuerdo
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es el que obra como energia estimulante, otros caracteres
poseen en su vida interior una plenitud de unidad que, en
razon de su fuerza de dominio, les hace obrar y les vuelve
comunicativos. Son éstos los caracteres expansivos y los an-
teriores son los caracteres inarménicos. Lia fuerza de unos y
otros puede ser igual, pero difiere por su origen y por su
aplicacién. Bl sentimiento religioso y las ideas religiosas
tomardn formas muy diferentes y matices muy variados en
estos dos tipos, y asi tendrdan dificultad para comprender-
se el uno al otro. Las naturalezas expansivas, aun en el mo-
mento del mds profundo abandono, viven entera é inme-
diatamente de sus propios reeursos: buscan la realidad su-
prema en una poderosa fuente interior, que les da mdis de
lo que ellas mismas pueden comprender con claridad, y se
lo da sin ninguna cooperacion conscientd por su parte. Ha-
blan de este elemento supremo como de «la energia que les
sostiene, como de la profunda voz espiritual cuyo sonido
les hace pensars. Las naturalezas inarmonicas, por el con-
trario, se inclinardn 4 buscar fuera de su yo el principio de
su conservacion mental personal; tienen conciencia de una
oposicion interior tan grande, que sélo una energia dife-
rente 4 todas las que en ellos obran puede ayudarles 4
vencer los obsticulos ante los cuales se estrellan. Son, por
consiguiente, naturalmente dualistas, mientras que las na-
turalezas expansivas son monistas por naturaleza. Para el
monista declarado, la diferencia entre el valor y la realidad
puede finalmente desaparecer por completo, tan incapaces
son esas naturalezas de establecer distinciones en la gran
corriente colectiva de la vida. Las naturalezas expansi-
vas pueden conocer el sentimiento del pecado, pero tiene
en ellas cardcter puramente restrictivo; representa energias
que no han sido puestas en libertad, y hace falta indu-
dablemente un auxilio para hacer que brote esta fuerza
intima. Su salvador es méds bien un libertador que un re-
dentor. Las naturalezas inarménicas, torturadas por la re-
sistencia que se deja sentir con respecto al ideal en su pro-
20
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pio corazén, resistencia cuyo efecto resulta multiplicado
por la proximidad misma de este ideal, recurren & ana-
logfas juridicas: se sienten como eriminales en presencia del
juez: el juez, es cierto, se trasforma es mediador, pero
ol juego de los efectos de contraste se reanuda muy pronto,
y el mediador, 4 su vez, vuelve 4 ocupar su puesto en
el tribunal del juez. Las diferentes formas que puede to-
mar el sentimiento del pecado estdn claramente expuestas
en el andlisis que ha trazado de este sentimiento el psicolo-
oo americano Leuba, deduciéndolo de muna gran masa de
materiales reunidos por él con este proposite (124). Leuba,
no obstante, deduce la diferencia entre los dos tipos de
las distintas ideas religiosas que el individuo toma como
punto de partida. Seguramente, no es posible negar el influ-
jo de ostas ideas; y no s6lo las ideas aceptadas, sino también
las tendencias intelectnales originales interyienen. Pero
4 las disposiciones emocionales y voluntarias es d las que
hay que apelar, para explicar que individuos, educados la
mayor parte en una_ sola y misma tradicién religiosa (el
protestantismo, de tendencia metodista mis 6 menos in-
tensa), ofrezean tipos tan caracterizados y tan diferentes.
La distineién entre los dos tipos—de una parte, aquél en
que el desacuerdo, el contraste, el miedo y la divisiéon do-
minan; de otra, aquél en que prevalece una aspiracion in-
tima, que no necesita de ayuda para desarrollarse—es tan
honda, que condiciona el influjo posible de las ideas, y no lo
contrario. Un cardcter como el de John Bunyan, que nos ha
dado la historia de su propia conversion, pertenece eviden-
temente al primer tipo. Profunda melancolia, tendencias
obrar que caen fuera del doniinio de la voluntad, reflexién
interminable, todo esto constituye la base de una serie de
luchas espirituales que no terminan sino cuando un estado
e desesperacion ha cedido el puesto 4.0tro de completa pa-
sividad, en que las fuerzas se reconcentran para una nueva
vida superior. En esta iltima forma de actividad y de ener-
aia, una vez vencida la oposicion interna, Bunyan se acer-
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caba en lo esencial al tipo expansivo; y no obstante le era
preciso todavia apelar 4 su energia toda y 4 su imperio so-
bre si propio para sujetar el antiguo caos de su cora-
zon (125). El desenvolvimiento inconsciente de las natura-
lezas expansivas, sin embargo, no siempre se realiza con fa-
cilidad; frecuentemente se verifica sélo por accesos y &
golpes, como fuente que no brotara mds que 4 bocanadas;
pero estas naturalezas tienen que luchar contra lo que po-
dria restringir su expansién, y no contra una especie de
ca0s interior.

Otro grupo de diferencias tiene como cardcter la oposi-
cion entre la actividad y la pasividad. Las naturalezas acti-
vas (proceda la actividad de un vivo sentimiento de des-
acuerdo 6 de la necesidad de expansién) pueden estar de tal
modo absortas en el descubrimiento y la produccion de los
~ valores, que no tengan tiempo ni energia para desarrollar
una vida religiosa especial, y ni siquiera piensen en ello.
Lia fe en la conservacion de los valores se expresa inme-
diatamente en sus actos, y no experimentan ninguna ne-
cesidad de formularla ¢ simbolizarla especialmente; ade-
mas, los estados emocionales (ue van unidos 4 esta fe, como
causas O como efectos, adquieren en este caso un valor par-
ticular. Su fe en el valor se identifica en absoluto con su
vida. Las naturalezas pasivas se inclinan mds bhien 4 una
vida de emociones y de reflexiones especiales. Miran ade-
lante y atrds. El recuerdo y el arrepentimiento, la esperan-
za y el temor, son sus estados dominantes, y cada uno de
esos estados tiende 4 desarrollarse, mientras que las natura-
lezas activas no tienen ni tiempo ni deseo de acordarse 6 de
esperar, de arrepentirse 6 complacerse en sus conviceiones.
Las naturalezas pasivas consideran frecuentemente 4 las
activas como irreligiosas; y esto es lo que los espiritus que
carecen de armonia piensan de los caracteres expansivos.

Un tercer grupo de diferencias en el dominio de la vida
del sentimiento y de la voluntad, se basa en la distincién
entre la emocion y el sentimiento. Ciertas naturalezas se



308 FILOSOFIA DE LA RELIGION

inclinan 4 una especie de fermentacion violenta. El paso de
un estado 4 otro, de uno 4 otro periodo de la vida, se pro-
duce casi siempre por una crisis repentina, por un salto fi-
cil de percibir. Bstas naturalezas difieren de las inarménicas
descritas anteriormente, en cuanto estas opiniones se suce-
den aqui en el tiempo, mientras que en las inarmoénicas las
tendencias contrarias son simultdneas. Hay, naturalmente,
muchas formas intermedias y mixtas, porque los desacuer-
dos simultdneos y los sucesivos no se excluyen entre si.
Puesto que, no obstante, en circunstancias enteramente
iouales por los demds, el desacuerdo simultdneo es mas po-
deroso en sus efectos que el sucesivo, tendremos derecho &
dar este nombre al tipo particular en que los elementos
opuestos aparecen & un tiempo. Alli donde el desenvolyi-
miento se verifieca por saltos, y alli donde existe una ten-
dencia 4 los estados emocionales, tenemos un tipo que se
puede llamar afectivo. Las ofras naturalezas tienen de par-
ticular aue su desenvolvimiento se verifica muy poco &
poco, y, por consiguiente, ofrece un cardcter de continui-
dad. La vida del sentimiento y la de la voluntad tienen, en
este caso, un cardcter mas fragmentario, mas interior, mien-
tras que en las naturalezas afectivas hay concentraciones
momentdneas, y un cardcter mds bien de violencia que de
interioridad. El tipo continuo (llamémosle asi) tiene cierto
parentesco con el tipo expansivo. La vida de las naturale-
zas expansivas puede, no obstante, expresarse en formas
omocionales momentdneas y violentas, y esto es lo que na-
turalmente ocurrird cuando la energia sea puesta brusea-
mente en libertad. La diferencia entre el tipo afectivo y el
tipo continuo es quizd la mds sorprendente de todas. Co-
rresponde 4 las dos especies de fuerza que puede poseer la
vida sentimental y voluntaria: la de la violencia exterior y
la de la vida interior.

Determina un cuarto grupo de diferencias la clase de
sentimiento, y en este tipo se incluye, 6 bien la afirmacion
de si mismo, 6 bien el abandono, que es la disposicion pre-
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dominante. Hay naturalezas para las que la propia salva-
cién y laseguridad individual lo son todo, y que, por consi-
guiente, no harian objecién alguna si vieran que ellos eran
los tinicos que se heneficiaban de la salvacién. Este senti-
miento religioso idiopdtico se presenta en todas las religio-
nes, y tanto como en las demds partes, en las religiones su-
periores, donde se percibe claramente la diferencia entre lu
afirmacién y el abandono de si mismo. En cuanto 4 los mo-
tivos—en la medida en que cabe determinarlos—pueden
ser muy diferentes segin los individuos. Santo Tomdis de
Aquino, por ejemplo, piensa que el hecho de que un hom-
bre se reconozea elegido, solo entre todos los demds, no
disminuye necesariamente la perfeccion de su beatitud; y
apoya esta opinion en la idea de que ese individuo estaria
tan absorto en la contemplacitn de una plenitud infinita de
oloria, que todos sus restantes sentimientos se desvanece-
rian. Cuando la misma idea es puesta en primer término
por Kierkegaard, lo explica diciendo que, en lo que con-
cierne 4 la dicha suprema, el hombre no podria salvar 4 su
padre, por lo que cada cual debe interesarse solamente en
la propia salvacién. Opuestamente, se encuentran otras na-
turalezas euyo poder de simpatia es facilmente excitado. A
esta tendencia 4 limitar la necesidad de salvacién 4 si pro-
pio, se opone poderosamente el anhelo que sustenta San
Pablo ante el pensamiento de la suerte espiritual que espe-
ra 4 sus compatriotas los judios (Rom. IX): «tengo un gran
peso y un disgusto continuo sobre mi corazén. Porque yo
mismo queria ser anatematizado & causa de Cristo por mis
hermanos, que son mis parientes por la carne». Este ele-
mento simpdtico predomina también en hombres como
Stuart Mill y Buckle, para quienes todo el valor de la in-
mortalidad estriba en el hecho de que hace posible reunir-
so con los seres queridos que fueron. La simpatia, 4 su
vez, puede tener un campo més 6 menos extenso. De igual
modo que puede haber una moral de la familia, de la
nacion, de la humanidad, asi puede haber religiones domés-
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ticas, nacionales ¢ humanas. El caudillo frisén que se apar-
taba de las fuentes bautismales, diciendo que preferia es-
tar en el mismo Ingar que sus antepasados & morar en al
Paraiso de la religién nueva, rendia homenaje de esta suer-
te 4 una religion doméstica y nacional. No es necesario re-
montarse hasta la antigiiedad para hallar ejemplos que de-
muestren que, atin después de haber roto una vez las fron-
teras nacionales, la religién tiende 4 ser de nuevo nacional.
El eristianismo primifivo, lo mismo que antes de él el bu-
dhismo en la India y la doctrina estoica en Grecia, ha tra-
tado de franquear los limites nacionales. En los tiempos
modernos, «la religién positivar de Comte es claramente
una religion de la humanidad —esa fe, mezclada de aban-
dono, en la humanidad considerada como un «Gran Ser»,
que se desenvuelve en el curso del tiempo, y en compa-
racién de la cual el individuo no es mds que una abstrac-
cion (126). Pero, para muchos, la tendencia simpitica de su
vida religiosa no se limitard 4 la humanidad, como 4 una
planta solitaria en el desierto de la realidad. El problema
religioso no se les aparece sino con la cuestion de la relacion
de la vida y del ideal humanos con la totalidad de lo real; la
religién de la humanidad se ensancha en una religién cds-
mica. Estas naturalezas sienten que su propio destino estd
unido, no solamente al de la humanidad, sino también al de
la totalidad més vasta que forma lo real. Aqui también San
Pablo ha expresado la disposicién de espiritu esencial del
tipo simpdtico, en los términos poéticos mds exaltados:
«Todas las criaturas suspiran 4 un tiempo, y estin como
trabajando hasta ahora. Y no solamente ellas, sino también
nosotros, que hemos recibido las primicias del Espiritu
Santo, nosotros también, suspiramos en nuestro interior»
(Rom. VIII, 22-23). En cada uno de estos dos tipos, el idio-
patico y el simpdtico, se pueden observar otras diferencias
cualitativas de sentimiento, por ejemplo: la existente entre
el temor y la esperanza, la resignacién y la confianza, los
sentimientos morales, intelectuales y estéticos, ete.
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Lias grupos principales aqui caracterizados se dividen
en subgrupos mds especializa.&'os, 81 consideramos no sola-
mente la disposicién predominante, sino también las dife-
rencias de temperamentos. Porque el temperamento tam-
bién indica predisposiciones— que son, no obstante, de es-
pecie mas formal, porque aqui las diferencias se basan en
variaciones de fuerza y de ritmo de la vida del sentimiento
v de la voluntad, tanto como en el predominio de los senti-
mientos de placer y de dolor. Los ensayos hechos para
coordinar estas diferentes disposiciones, y para averiguar
bajo qué formas aparecen en relacion reciproca en la expe-
riencia, no podrén ser acabados con éxito sino por la psico-
logia individual comparada del porvenir. La diversidad de
matices serd naturalmente grandisima, y se precisard, para
hacerles plena justicia, de todo el arte de la descricion, en
cnanto es distinto del analisis psicologico bajo su forma
elemental y abstracta.

95.—En el dominio del eonocimiento, distingunir entre
la intuicion y la reflexion es lo que mds importa. Respecto
4 la importancia de esta distineién, y al paso de una 4 otra
de estas formas, remito al lector 4 mi articulo titulado «La
base psicologica de los juicios» (Revue philosophique, 1901).

Se observa en algunos individuos gran-necesidad de
formar imdagenes intuitivas y permanentes, y una gran fa-
cilidad de hacerlo. A estas naturalezas intuitivas se oponen
las reflexivas, en lag cuales lo esencial es el proceso del pen-
samiento en si mismo, y no su acabamiento en la formacion
de una imagen; pueden hasta carecer por completo de la
facultad y de la necesidad de formar imigenes y de conser-
varlas. Recientes estudios psicologicos han demostrado que
hay gran diferencia en este respecto entre los hombres (127).
En la esfera religiosa, estas diferencias son de mucha im-
portancia, puesto que la necesidad de personificar el conte-
nido de las ideas difiere ampliamente con los individuos. No
faltan ejemplos de casos en que esta necesidad, provocada
por un interés sentimental excitado por el objeto de estas
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ideas, ha llevado & la personificacion conereta de todos los
objetos circundantes, por ejemplo, los niimeros, las letras,
etcétera, y aun hasta conferir 4 alguno de ellos un sexo (128),
Pueden existiv importantes diferencias en los individuos
colocados en este grado de desenvolvimiento, en este res-
pecto y en otros, pero el estudio verdadero de la cuestion
es de fecha muy reciente. Es evidente que esta diferencia
en la necesidad de imdgenes, y en especial de personifica-
ciones (que debe, segin toda l6gica, hacer que se atribuya
un sexo determinado al objeto de la idea en cuestion, puesto
que la personalidad en si y por si es una abstraccién) ha de
ser de mayor importancia en la controversia relativa 4 la
personalidad de Dios, aun cuando generalmente dicha con-
troversia se sostenga en términos abstractos. Schleierma-
cher, que pertenecia claramente al tipo <reflexivo», lo reco-
nocia asf: «¢Cudl de estos dos conceptos (el teista y el pan-
teista) elegird el individuo para su uso, en la medida en que
necesite todavia de uno 6 de otro? Es cuestion que depende
por entero de la naturaleza de sus necesidades y del giro
que tome con mds gusto su imaginacion..... Por imaginacion
no entiendo algo subordinado y confuso, sino lo mds elevado
y original que hay en el hombre; fuera de ella, no puede
haber mis que la reflexién sobre lo imaginado, que, por
consiguiente, de la imaginaciéon depende..... Retroceder por
miedo 4 la oscuridad que haya en la indefinicién del pensa-
miento, es una de las tendencias de la facultad imaginativa,
y hacerlo por miedo & la contradicei6n aparents que impli-
ca el hecho de revestir lo infinito con la forma de lo finito
es la otra tendencia. ¢No podemos suponer que la misma
vida interior religiosa puede estar unida 4 la una tanto
como 4 la otra de esas dos tendencias?» Quizd cabe determi-
nar un poco mas de cerca la oposicion entre el tipo intuiti-
vo y el reflexivo. No hay que admitir que el individuo re-
flexivo no tiene ninguna facultad de formar imdgenes de-
terminadas y concretas. Pero semejantes imdgenes no lle-
nan sino momentdneamente el horizonte total de su con-
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ciencia, y ‘ese individuo se sentird impulsade 4 reunir y
comparar esas imdgenes diferentes y 4 llevar cada una de
ellas 4 su limite, Descubre entonces que cada imagen tiene
un limite, y que atin en sus propios limites estd determina-
da en muchos respectos por su relacion con lo que esti
fuera de ellos. En las naturalezas intuitivas, es mds capaz de
establecerse una sola imagen, y esas naturalezas pueden
olyidar que toda imagen tiene limites. Su pensamiento
se mueve entre ciertas imdgenes determinadas, y este mo-
vimiento satisface todos los deseos de reflexién que experi-
mentan. En este respecto, es bien caracteristica la conver-
sacion con Schleiermacher que Martensen, que era clara-
mente intuitivo, refiere en su Awfobiografia. La conversa-
ci6n recayo sobre la posibilidad de formar un concepto de
la naturaleza de Dios. Schleiermacher negaba esta posibili-
dad, por la razén de que no podemos pensar sino mediante
oposiciones, tanto que Dios, cuando es concebido, debe ser
colocado en oposicién con algo que le limite, y le haga
ast finito. Martensen, por otra parte, sostenia que debia ha-
ber oposiciones internas en Dios mismo, sin lo cual no seria
«Dios vivoe (129). No reflexionaba que si <las oposiciones
internas» han de tensr un sentido real, deben estar deter-
minadas por relaciones exteriores ¢ corresponderse con re-
laciones tales. No hay vida, personal 6 impersonal, que no
se base en el fondo en la relacion violenta entre lo interior
y lo exterior. Schleiermacher admitia evidentemente la
necesidad de una relacién de oposicion con algo exterior 4
Dios mismo. Sus necesidades especulativas no se satisfacian
con el andlisis de una simple imagen; asi era mas especula-
tivo, en realidad, que los tedlogos «especulativos» que se
jactaban de haber echado por tierra su punto de vista.
Schleiermacher es también un ejemplo de que el tipo no se
determina tinica y simplemente por las disposiciones inte-
lectuales. Entre éstas, las afectivas y las volitivas hay ac-
¢ion y reaccidén constantes. En muchas naturalezas, es de-
cir, en los «misticos», como se dice, el sentimiento interior
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mds que ningtin otro es el que conduce 4 la conviecién de
que todas las ideas son impropias para representar al Ser
Supremo; el sentimiento también es el que hace mas vivo
nuestro sentido del cardcter limitado de todas las imdgenes
y de todos los conceptos, y el que llama la atencién sobre
la ley de relatividad, sobre la relatividad de todo conoci-
miento. Y en este sentido hay cierto parentesco espiritual
entre el mistico y el eriticista, aun cuando estas dos forma-
ciones no se encuentren reunidas en una sola y misma per-
sona. Muchos de los argumentos que Carneades utilizé con-
tra el dogmatismo de los estoicos se encuentran de nuevo en
el neo-platonico Plotino, y, en los tiempos modernos, la
combinacién del misticismo con el eriticismo no es en modo
alguno extrafia: Schleiermacher es quizi el mejor ejemplo,
pero ambas tendencias se reunen también en Spinoza, Les-
sing y Kant. El sentimiento vivo y el pensamiento claro
trabajan el uno por el otro con mds frecuencia de lo que co-
munmente se piensa.

En el grupo de los intuitivos cabe distinguir también
aquéllos en que dominan las imédgenes de la vista (los vi-
suales), 'de aquéllos en que las representaciones del oido
desempeifian el principal papel (los auditivos), de los en que
la vida representativa estd principalmente determinada
por las sensaciones generales que corresponden & los esta-
dos orgdnicos interiores (los vitalistas), y de aquéllos en
que tienen la mayor importancia las ideas de movimiento
(los motores) (130). Entre los escritores del Nuevo Tes-
tamento, el autor del Evangelio de San Juan esciertamente
un visual. Aun cuando las antitesis entre la vida y la muer-
te, entre la luz y las tinieblas, sean para él imdgenes igual-
mente caras, no obstante esta tiltima es siempre la esencial;
por otra parte, la oposicion entre lo muerto y lo vivo puede
también ofrecerse en el sentido de la vista, y el uso que de
ella hace el autor mencionado atestigua un origen visual.
San Pablo es del tipo vitalista y motor. «El ojo no ha vis-
to, la oreja no ha oido» lo que corresponde & la naturaleza
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de Dios, y sus necesidades profundas se expresan en «gemi-
dos que no pueden exhalarse», Poseia también en alto gra-
do el don de lenguas— cardeter claramente motor. La vida
y la muerte se representaban evidentemente por medio de
un estado de lucha interior, experimentado 4 través de todo
el organismo. La continuidad, la lucha, la confianza y la es-
peranza, la carne y el espiritu, son figuras 6 expresiones fa-
miliares 4 todos los que leen las Epfstolas de San Pablo. La
facultad de tener visiones y alucinaciones anditivas se su-
bordina al sentido de la vida y del movimiento. Jacobo
Beehme pertenecia al grupo de los visuales tanto como al
de los vitalistas. John Bunyan parece haber sido sobre todo
motor, por claras que fuesen sus visiones y sus alucinacio-
nes auditivas. Martensen era declaradamente visual.

En el grupo de las naturalezas «reflexivas» hay que dis-
tinguir entre el don del andlisis y el de la sintesis. Las na
turalezas analfticas insisten en las diferencias, las cualida-
des, los matices, las transiciones bruscas (los ¢saltos»)y los
caracteres individuales esenciales; las naturalezas sintéti-
cas buscan la unidad, la 16gica, las gradaciones, los trdansi-
tos insensibles y los caracteres comunes. Naturalmente, es
imposible una oposieién absoluta, porque no cabe analizar
sino lo que se presenta unido por relaciones y formando un
todo, y reunir sino lo que se da como diferente, miltiple
y aislado. Pero pueden determinarse importantes diferen-
cias en el tong general de la vida del pensamiento segtin el
predominio del andlisis 6 de la sintesis en casos particula-
res. Los fres primeros Evangelistas producen, en conjunto,
la impresion del espiritu analitico, que insiste separada-
mente en caracteres indiyiduales. El Evangelio de San
Juan, por el contrario, muestra un grande y poderoso es-
piritit sintético; Pascal, Hamann y Kierkegaard son anali-
ticos (en el caso de Hamann, se afiade una insistencia para-
dogica, aguzada por el andlisis, 4 hacer de la totalidad la
verdad); San Agustin, Zuinglio y Schleiermacher son sin-
téticos (1381). La exigencia de unidad y de continuidad se
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asocla 4 la tendencia & la expansién y al tipo continuo,
mientras que la delicadeza para percibir la diferencia indi-
ca generalmente la tendencia & la desarmonia y al tipo
afectivo. j

Estas diferencias individuales (y todas las demés, cuales-
quiera que sean) se hacen sentir en toda actividad espi-
ritual, en el dominio de la ciencia y del arte, tanto como
en el de la religion. Pero se manifiestan tanto més fuerte-
mente y con tanta mads razén cuanto que, en el dominio re-
ligioso, no hay un patrén puramente objetivo para deter-
minar la forma y la solidez de las ideas. Por este motivo,
importa més aqui que en otras partes llamar la atencion, ya
sobre las diferencias personales, ya sobre la manera cémo
hay que entenderlas.

96.—Hay un grupo de diferencias que no nacen de un
aspecto dado de la vida consciente, sino que se expresan
por la relacién que existe entre la fo y la experiencia reli-
giosa de un individuo y el resto de su personalidad, y tam-
bién por la relacién que percibe, como resultado de esta
personalidad, entre él mismo y el medio en que vive. La
necesidad de simpatia y de comunién con sus semejantes
dependerd de estas relaciones. Cuanto mds cooperan en un
individuo las disposiciones individuales que hemos deseri-
to, menos necesidad experimenta de comunicarse con otro,
y aln se sentird tan lejos de é1 que sélo serdn posibles las
comunicaciones m4s indirectas. Al individualismo religioso
que asi nace, se opone de la manera mds caracteristica la
tendencia 4 vivir y 4 obrar en las formas y las imdgenes
comunes.

En el tipo idiopdtico, el aislamiento, & su vez, puede ha-
ber sido determinado por causas psicologicas diferentes.

En cierfos momentos de éxtasis y de impulsos repenti-
nos de sentimientos, el hombre es arrancado & todo el resto
de su vida, llega 4 serle imposible permaneeer en contacto
con los demds hombres y comprenderlos. En tales momen-
tos no cabe formular ideas claras, y es imposible toda co-
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mnunicacién. En su grado superior, ese estado toma la for-
ma del delirio biquico veligioso. En las agrupaciones primi-
tivas este fendémeno era muy frecuente (§ 60); y si desper-
taba algunos esertpulos en el espirvitu de los «leaderss era
tan sélo porque, no pudiendo ser comunicado & otro, los
demds no aprovecliaban el ejemplo para edificacién suya;
pero no se tenfa duda alguna en lo que atafie 4 sus efectos
sobre el sujeto mismo. Con tal motivo San Pablo escribe:
<El que habla una lengua desconocida se edifica 4 sf propio,
pero el que profetiza edifica & la Iglesia» (I Cor. XIV, 4).
No es de admirar que instintivamente la Iglesia, 4 mds de
todas las restantes causas que pueden haber obrado en el
mismo sentido, haya reprimido por esta razom esos fe-
nomenos.

Mientras que aqui es el grado de intensidad de los esta-
dos internos que tienden al aislamiento, en otros casos este
efecto es producido per el contenido y la naturaleza de lo
que se experimenta. Puede el individuo, merced & sus dispo-
siciones afectivas, tener experiencias que no puede comuni-
car 4 otro porque llevan el sello de la singularidad, de
la extrafieza, de la excepcion. Puede acometerle la idea de
(ue su experiencia de la vida le ha hecho diferente al resto
de los hombres. Sus explicaciones, sus consuelos y sus pen-
samientos directivos serdn por consiguiente distintos 4 los
de los demds hombres: hasta le parecerd que habla otro
lenguaje. Bl temperamento melancolico se inelina natural-
mente & esta especie de aislamiento, en especial cuando va
unido 4 vigorosa facultad de reflexidn; porque asi, toda
formula que pudiera servir de puente para facilitar la co-
municacion, se considera por aqui, luego por alld, hasta que
se la aparta como instrumento intitil. En la literatura dane-
sa, Soren Kierkegaard es un ejemplo notable de este tipo.
En sus Eserelos pistumos se puede estudiar el poder de ais-
lamiento que poseen la melancolia y la reflexion conti-
nuada,

Aqui el aislamiento es producido por la relacién entre
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la vida del sentimiento y la de las ideas; en otros casos, no
obstante, puede producirlo la forma de las ideas religiosas,
la idiosineracia del simbolismo. Si observamos exactamente,
veremos que apenas hay dos hombres que coneiban «una
sola y misma idea» de la misma manera y bajo la misma
forma, y esto debe ser especialmente verdadero respecto
4 la formacion de las ideas religiosas, en las cuales hay coo-
peracion de tantos elementos distintos. La eleccitén de los
simbolos estd muchas veces determinada por analogias (ue
se explican por la experiencia religiosa especial del indivi-
duo. En un estado de vida interior intensa 6 de tension es-
piritual, la mds insignificante circunstancia, el aconteci-
miento mas personal, pueden llegar 4 ser centro de un sis-
tema de simbolos cuyo valor no es evidente mds que para
el individuo mismo. Hay una especie de fetichismo ideal
en el cual los simbolos més elevados que los hombres
puedan formar recuerdan los mds hajos (§ 47), Para el es-
piritu agitado, la cosa mds insignificante puede aparecer
como simbolo de 1o més elevado que existe; pero la adop-
cion como simbolo de nn objeto particular en un caso espe-
cial puede depender de condiciones que quizé no se repro-
dueirdn nunca. Millares de’'gentes han visto matorrales ar-
diendo y han sentido dulee brisa, han tenido visiones y alu-
cinaciones, pero solo & los espiritus proféticos estos fend-
menos les parecen revelaciones (132). Ni siquiera ocurre
siempre que el proceso de simbolizacion ofrezea una ima-
gen clara. S6lo sucede asi en las grandes personalidades
proféticas, cuya experiencia interna adquiere valor de
ejemplo, y cuya facultad simbdlica se aprovecha de todo
el vigor de su vida interior. Pero no es ese el caso de la
mayoria de los hombres. El simbolismo no es siempre un
cristal muy trasparente; el individuo mismo tiene concien-
cia de lo imperfecta y particular que es la forma de su fe,
¥ por tanto se abstiene de comunicarla. Este hecho produ-
ce frecuentemente la reserva que impide 4 muchos hombres
comunicar 4 otro sus experiencias mas hondas.
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Tsta reserva, sin embargo, puede ser una especie de
castidad espiritual que prohibe, fuera absolutamente del
cardeter particular del hecho y de lo imperfecto de su ex-
presion, que un hombre comunique 4 los demds sus teso-
ros intimos, para contemplarlos él mismo, con mucha mis
razén que para dejarlos contemplar & otro. Porque ante
estas miradas podria ocurrir que el sello de la vida interior
desapareciera. Hay que callar acerca de esta vida, 6 se corre
el riesgo de que deje de ser interior. Hay flores, y son
muchas veces las mds perfumadas y lindas, que solo brotan
en la sombra. Los ortodoxos, lo mismo que los librepensa-
dores, son muchas veces culpables de violencia espiritual,
porque pueden muy bien imponer sus opiniones & 0tro, sin
considerar que hay lugares donde el hombre debe quitarse
el calzado (es decir, olvidar sus dogmas, positivos y negati-
vos) porque el suelo que pisa es suelo sagrado. Cualquier
individuo es sagrado como centro de valor y como centro
de experiencia (§ 92).

Paro hay también otras naturalezas que, atin cuando la
palabra «reserva» no les convenga, estin no obstante poco
hechas para tener compaiieros religiosos, y que no experi-
mentan sino muy poco la necesidad de tenerlos. Son per-
sonalidades esquinadas, & las que falta la flexibilidad que
les permitiria unirse & otros para buscar los puntos de
contacto, que muy probablemente se descubririan. Por
mucha elaridad que reine en su espiritu, no se preocupan
de expresarla en forma accesible 4 los demas hombres. Esos
individuos se satisfacen frecuentemente con ser considera-
dos como enigmas, no porque persigan el singularizarse,
sino porque estando satisfechos de la claridad de su propio
pensamiento, creen preferible para los demds descubrirle
por si mismos, como ellos lo han hecho personalmente. La
expresion nica y especial que les han inducido 4 adoptar
sus experiencias, y que les sirve para su organizacion espi-
ritual, es por ellos defendida con obstinacidn y encarniza-
miento, sea 6 no comprensible para los demis. A despecho
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de su cardcter esquinado, esas naturalezas son muy impor-
tantes, porque afirman con claridad perfecta el principio
de personalidad. Ofrecen una resistencia llena de descon-
fianza al deseo de interveneion—ecardcter que no es sino
demasiado humano en la esfera religiosa—y asi sientan
bien 4 las naturalezas castas y reservadas que no saben
siempre defenderse. .

En el tipo comunicativo, los motivos experimentados
pueden también ser diferentes; pero, conforme & la natura-
leza de la cosa, es imposible que las diferencias sean tan
numerosas como en el tipo idiopéatico.

Todo desenyolvimiento personal empieza por una wcep-
taciom infantil de las ideas tradicionales. Puede haber en
esto grados, matices, segiin la manera como cada desenvol-
vimiento particular 6 bien se nutre del elemento tradicio-
nal, ¢ se separa de él poco 4 poco (V. La fe implicita, §42).
Ciertos individuos no observan la menor diferencia entre
~ su expeériencia propia y los simbolos tradicionales. Otros
observan una diferencia, pero se horrorizan de ella: tienen
miedo de encontrarse en una region de pura subjetividad,
en que estarian aparentemente abandonados 4 su propia
direccion, y, por consiguiente, con mds 6 menos verdad
personal y honradez intelectual, se lanzan de nuevo 4 las
formas comunes. La naturaleza femenina se ha mostrado
siempre mas inclinada que la maseulina 4 aceptar incon-
dicionalmente las formas tradicionales, aiin cuando la re-
ligién no pueda vanagloriarse de ser venerable por su an-
tigtiedad; las mujeres permanecieron mds tiempo que los
hombres en la comunion catélica 6 protestante ortodoxa,
mientras que, durante la Revolucion francesa, fueron mis
fieles al culto de la diosa Razon (133).

Hay noturalezas eclesidsticas especiales, en las cuales la
vida del senfimiento y de la idea camina siempre invo-
luntariamente al unisono del vasto concierto de simbolos
colectivos en que han sido iniciadas. Viven y obran inme-
diatamente en lo tradicional, y son siempre capaces de
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hallar en las formas tradicionales el origen y la conclusion
de sus experiencias, Hay en sn caso, casi siempre, unidad
inmediata de la palabra y de la experiencia, del nombre y
de la cosa, palabra y nombre que les parecen objetos plds-
ticos que tienen una existencia mas alld del uso subjetivo
4 que se han aplicado. Estas naturalezas se inclinardn a
hacer de la posibilidad de la comunicacion y de la Iglesia,
el criterio de la antenticidad de la experiencia y de la fe.
El budhismo y el eristianismo han hecho entrar igualmen-
te la ereencia en la Iglesia, como articulo especial de su
Credo. La posibilidad de establecer un culto y de reunir
una eomunidad es, atin para tedlogos de tendencias mis
liberales, signo de la verdadera religion. «Sdlo por la posi-
bilidad de establecer un culto se manifiesta la verdadera
)'eligiénn (Mréltseh). Poco importa lo que experimente o6
exprese el individuo, es preciso que puedan formarse una
comunidad y una tradicién alrededor de hechos y de ideas
determinadas (Kaftan) (134).

No eabe esperar que se pase de esta lncha continua, de
esta accidn y reaccion constantes entre el individuo y Ia es-
pecie, en la esfera religiosa mds que en cualquiera otra.
Pero no hay que olvidar jamds que la especie estd formada
de individuos, y que en ellos tiene su vida; asi, todo lo que
es grande y verdadero debe tener sn origen en esos indi-
viduos. Recordemos también que los <hechos» no son mis
reales, las «ideas» mds verdaderas porque sea mayor el nti-
mero de los que creen.

¢) Budha y Jesucristo.

97.— El principio de personalidad es 4 la vez ilustrado

y confirmado por el hecho de que, en el origen de las dos

mis grandes religiones populares, se encuentran dos per-

sonalidades, cada una de ellas con sus cualidades propias.
21
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Budha y Jesucristo se reparten el mundo. Iin este respec-
to, intentar el examen de sus caracteres psicologicos no es
sino demasiado natural, por dificil que sea la labor: él nos
mostrard los mds grandes ejemplos de las diferencias tipi-
cas ya examinadas, diferencias que tanto valor tienen para
el problema religioso..

La dificultad resulta principalmente de dos circunstan-
cias. En primer lugar, el mito, la leyenda y el dogma han
rodeado muy pronto estas dos figuras. La luz brillante que
emanaba de estas personalidades ha cegado 4 sus contem-
pordneos y d sus sucesores, y hecho imposible un relato pu-
ramente ohjetivo é historico de su existencia. Ocurre con
ellos lo que con el dngel que, en Kl Purgatorio del Dante,
muestra el camino que él mismo tapa con la luz que de su
cuerpo emana. n segundo lugar, la antigiiedad no conocia
ese interés, que es necesidad tan caracteristica de los tiem-
pos modernos, y que nos lleva 4 reconstifuir paso por paso
el desenvolvimiento de una personalidad, desde la juven-
tud 4 la edad madura. Las grandes figuras de la antigtiedad
se nos muestran en su perfeccion, y no se nos hacen ver las
etapas, las crisis por que han pasado al ir hacia esa forma
determinada en que las conocemos.

Ya he bosquejado (§ 43) los rasgos esenciales del budhis-
m» y del eristianismo. La religion debe, naturalmente, lle-
var el sello de su fundador. Pero no sera repeticion dete-
nerse un momento é insistir en la personalidad de esos fun-
dadores. Siempre puede observarse alguna diferencia entre
la fuente y el rio. En la fuente, se ven las disposiciones en
toda su original pureza; en cuanto al rio, muchas otras cir-
cunstancias vienen 4 determinarle.

98.—Budha era hijo de rey. En medio de una existen-
cia brillante y espléndida, llamole la atencion el sufrimien-
to, la caida y la muerte. Esto le hizo reflexionar sobre la
vida, aun cuando no tuvoe personalmente experiencia algu-
na de su triste reverso. No logré hallar la paz ni en la medi-
tacitn ni en el ascetismo. No alcanzd esta perfeccion sino
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enando aprendid & considerar el mundo como una gran ilu-
siom, producida y mantenida por el placer, el impulso y el
deseo. Del deseo de vivir nacen la sensualidad, el odio, la
crueldad, y ademéds todo dolor y toda tristeza: y todo ello
no desaparece sino cuando se contiene el deseo. Budha en-
sena que hay cinco cadenas de que los hombres deben li-
bravse: el egoismo, la duda, el placer, el ascetismo conside-
rado como un fin, y el odio. Todos esos males tienen el mis-
mo origen. Si el hombre puede librarse de ellos, logrard el
estado de suprema paz que se llama Nirvana, y que no pue-
de ser califieado por ningtin predicado positivo, porque es
opuesto & todo estado conoeido de la humana experiencia.
Se cuenta que Budha, 4 punto de abandonar su palacio para
hacerse eremita, dijo del Nirvana: «Cuando el fuego del
placer se ha extinguido, es el Nirvana; cuando los ardores
del odio y de la vanidad se han apagado, es el Nirvana;
cuando el orgullo (la falsa creencia) y todas las demds pa-
siones que nos atormentan se han extinguido, es el Nirva-
na», Mis tarde, dijo a sus discipulos: «Hay ascetas y brah-
manes que dirigen contra mfi acusaciones falsas, y dicen:
«Iis un embustero, predica la destruceitn, el aniguilamien-
to, la terminacion de la vida verdadera. Lo que yo no soy,
1o queno enserio, esos queridos ascetas y esos buenos brah-
manes afirman que lo soy y que lo enseiio. No hay mis que
una cosa (que yo ensefie, hoy como ayer, el sufrimiento y
la: aniquilacién del sufrimiento». Bl soberano bien no era
para el ni la virtud ni la clencia, sino «la extineién inma-
terial, absoluta de todas las ilusiones». Budha apartaba to-
das las demds cuestiones metafisicas; porque, cnando un
hombre estda atravesado por una flecha, lo que hace falta,
es vendar su herida: poco importa saber quién le ha tirado
la flecha y con qué se han hecho el arco y la cuerda (135).

En cierto sentido, las ensefianzas de Budha no encerra-
ban novedad alguna. Pero, al pasar por el erisol de su espi-
ritu y de su experiencia de la vida, tendencias que ya ac-
tuaban en el desenvolvimiento religioso'y filoséfico de la
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India, adquirieron cohesion é intensidad particulares. La
nocion del Nirvana habia aparecido ya en los Upanishads,
en cuyas enseiianzas, en realidad, estd fundado el budhis-
mo en todos sus puntos esenciales (136). El caracter esen-
cial de Budha, lo gue le ha llevado 4 crear una nueva
forma de wvida, es una libertad, un sentido de la vida inte-
rior, una practica de la vida interna y del replegarse en si
mismo. Ni culto, ni mito, ni ascetismo, ni meditacion son
va .considerados de capital importancia, pero, en su lugar,
viene la tranquila perfeccion interior, obtenida elevindose
por cima de todo lo material, es decir, de todo lo que es
finito y variable. Todas las distinciones exteriores son in-
diferentes, aiin las de castas, que tenian importancia tan
considerable en la India. Budha no se nos presenta como
reformador de las condiciones exteriores. No desea derri-
bar el brahmanismo. Pero ha dado en su personalidad un
ejemplo vivo de la perfeccion personal, que excedia & todo
lo entoneces existente. Era licito para eualquiera llegar al
soberano bien, sin consideracion de casta O de raza. La
lucha por la paz del alma, la unidad interior y la libertad,
era lo tinico con que contaba, y suscité en favor de esta
lucha un entusiasmo que acabd con la alegria de haber con-
quistado el mundo.

La grandeza de Budha consiste en haber presentado la
unidad y la libertad como ideal de la personalidad. Esta
no se enlaza con ésto 0 con aquéllo; no es una materia, sino
un mundo de vida interior que, por su oposieién 4 todo lo
(que es exterior, no puede nunca expresarse positivamente.

Psicoldgicamente hablando, pertenece a la clase de los
expahsivos, y en él la meditacion sobrepuja 4 la actividad.
Era una naturaleza reflexiva, y no intuitiva, y en su refle-
xi0n, la sintesis, que vencia todas las oposiciones, sobrepu-
jaba al andlisis. Era, 4 pesar de la energia sin la eual no
puede alecanzarse el Nirvana, una naturaleza pasiva, 0 qui-
zi su actividad la absorbia por entero el trabajo de renun-
cia, merced al cual solamente puede conservarse una acti-
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tud puramente pasiva con respecto & la realidad. Concebfa
1a unidad personal por oposicién con los elementos indivi-
duales de la vida personal; pero no hacia de ella también la
totalidad en la cual, mienibr-r_)s orginicos de un gran todo
compuesto, estos elementos pueden hallar lugar. El con-
copto de personalidad en Budha se asemeja al antro del
leén al que llevan todas las pistas, pero del cual no sale
ninguna. En la coleceion biidhica Dhammapadan (El cami-
no de la verdad) se dice, conforme al-espiritu de Budha:
«tolerante entre los intolerantes—humilde entre los vio-
lentos,—sin deseo entre los que desean:—eso es lo que se
llama un Brahma» (137). '

Cnando Budha hubo aleanzado al fin la perfeccion de
que el tentador (Mara, el diablo indio) habia tratado en
vano de apartarle, éste hizo una tltima tentativa, y le pi—'
di6 que conseryvara para si la paz tan penosamente obteni-
da, y que no ensefiara 4 nadie el modo de lograrla.: La res-
puesta de Budha es significativa. « Diga 6 no el hombre
perfecto la verdad & sus discipulos, es y sigue siendo el
mismo. ¢Coémo? Porque el hombre perfecto ha negado y
desarraigado la ilusién que mancilla, que siembra existen-
cias repetidas, que produce el dolor, gue engendra la vida,
la vejez y la muerte» (138).

Predicaba, por tanto, la verdad, porque no tenia razon
para dejar de hacerlo; su actitud con respecto a la alterna-
tiva de la predicacion 6 de la abstencion de predicar era es-
trictamente neutral. Tal debe ser siempre la actitud del que
ya no tiene deseos. Asi el profundo amor al préjimo que ca-
racteriza al movimiento budhista carece de base psicoldgi-
ca. La perfeccion del individuo es claramente opuesta al de-
seo de ver perfeccionarseal projimo. Y, no obstante, la sim-
patia hacia el resto de los hombres debe haber sido uno de
los motivos de la ruptura de Budha con su vida de principe.
No le habia herido personalmente el sufrimiento que habia
visto 4 su alrededor; lo que excitaba su sentimiento, era la
suerte general de la humanidad. Asf, sélo por un andlisis
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inexacto considera la ausencia de odio idéntica al amor:
el odio era, como hemos visto, una de las cinco cadenas
que habia que romper. Pero no basta hacer estallar las ca-
denas: necesitamos libertad de movimientos. Romper las
barreras que separan & los hombres, no era suficiente para
unirlos en realidad. Dos témpanos de hielo no se funden en
uno porque se derribe el muro que los separa; es preciso.
ademds, calor. Ese calor existia, es indudable, en el budhis-
mo original; pero el miedo 4 una vida inquieta, la reflexion
critica y la tendencia & la pasividad eran tan predominan-
tes, que el motivo simpdtico no ha adquirido jamas plena
coneiencia de st mismo. Un motivo que no ha contribuido
poco & reprimir toda simpatia positiva y activa en Budha
y en sus primeros discipulos, fué la idea de que el hombre
se expone #& mayores posibilidades de dolor y de disgusto
cuando su earifio se fija en un objeto exterior, que cuan-
do se limita su interés al yo y al desenvolvimiento de
este yo. Para un padre que lHoraba la pérdida de su hijo,
Budha solo tuvo este consuelo: «Si, asi ocurre, padre mio.
Lo que el hombre ama le produce dolor y pena, sufrimien-
to, melancolia y desesperacion=. De estp suerte, el senti-
miento ha de comprimirse para no adguirir la forma del do-
lor. La idea de que es posible, por la posibilidad de disgusto
y de pérdida que suponen los afectos, llegar 4 un desenyol-
vimiento espiritual superior al que hacen posible la limi-
tacidn y hasta la huida de todo cariiio, parece no habérsele
ocurrido jamds & Budha. El padre hubo de alejarse del sa-
bio indio con el corazon uleerado, y no se equivocod al su-
poner que una perfeccién obtenida 4 esta costa no podia
expresar el valor personal supremo.

No obstante, el amor al prdjimo tenia una base positiva
en Budha y sus discipulos, porque se le consideraba como
una consecuencia de la perfeccion una vez obtenida, y en
esta medida se oponia 4 la neutralidad absoluta en cuyo
nombre Budha respondia & Mara. Mirando las cosas mds de
cerca, se encuentran dos razones: una puramente psicolo-
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gica; otra mds metafisica. El amor es una especie de des-
bordamiento 6 de radiacién de la vida interior & otro.
Esta concepeion concuerda con la naturaleza expansiva de
Budha; era, estrictamente hablando, ilogico que esta ex-
_ pansion fuera detenida por el Nirvana. En la Introduceion
al libro de Jakata, el amor al préjimo se seitala como la
novena perfeccion, y se describe en estos términos:

Lo mismo que el agua limpia 4 todos por igual,
al hombre de bien y lo mismo al malvado,
del polvo y de toda clase de mancha,
v los Hena de bienhechora frescura,

enteramente igual, que tu amigo, y también tu enemigo,
sean lo mismo reconfortados con tu deseo de amar,
v, cuando esta novena perfeceion se haya aleanzado,

tendrds la sabiduria de un Budha.

Pero no sélo por esta efusion involuntaria se establece
cierta relacion entre la perfeccion personal y el saerificio
al projimo (139), sino también por el hecho de que, cuan-
do todas las distinciones y barreras levantadas por la ilu-
sion desaparecen, el individuo se reconoce en los demis
seres. En uno de sus sermones, Budha dice del que ha lo-
grado la verdadera paz: «En su alma llena de amor, de sim-
patia, de gozo y de firmeza, se reconocerd en todas las cosas,
¥ esparcird en todos sentidos sobre el mundo el calor y la
luz que desbordan de su corazon profundo, amplio é ilimi-
tado, exento de toda célera y de todo desprecio». Se ve
claramente en estas palabras que se trata de reconocer un
elemento positivo, y no solamente de negar las barreras: la
liberacion del odio no es, en este caso, sino la condicion ne-
gativa de una expansién positiva, hecha posible por el re-
conocimiento (es decir, el conocimiento de la unidad de to-
das las cosas) (140).
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De qué modo la perfeceién individual y el amor— el
ser considerado como mn todo en si ¥ el ser considerado
como miembro de un todo mds vasto—pueden unirse, ese
es el gran problema en cuya solucién la humanidad tra-
baja sin cesar. En la solucién ofrecida por Budha en el si-
glo vi antes de la Era Cristiana, la perfeceién individual
predomina claramente. Resulta como un corolario, de este
hecho como de su tendencia 6 1a pasividad, del predominio
en él de la reflexion sobre la intuicion, que no fundé una
Iglesia, sino una orden mondstica, Kl budhismo no ha lle-
gado d ser religién popular sino merced & las leyendas que
se formaron alrededor de la figura de Budha, 4 las formas
cultuales que se tomaron de la antigua religion de la India,
y 4 la extrema importancia también que se atribuy¢ al al-
truismo activo. La secta de Mahayana consideraba & Budha
como dios de los dioses, y su nacimiento bajo la forma hu-
mana como un hecho que ocupé 4 los dioses y 4 los demo-
nios. El budhismo se extendi6 por el Asia oriental, y cu-
bridse con vestidura flotante de formas mitologicas y 1i-
titrgicas. Como ha dicho un budhista moderno, «duleificéd
el Asia». Pero en general su efecto ha sido retrasar, dormir,
restringir, excepto cuando, como entre los Japoneses (141),
ha encontrado una tendencia étnica, activa y emprendedo-
ra, capaz de trasformarle, y el influjo de una antigua reli-
gién (el sintoismo), que habia desarrollado particularmente
los sentimientos de individualidad y de nacionalidad.

99. —Jestis de Nazarveth, el hijo del carpintero, ha vivido
en medio de su pueblo, ha compartido sus recuerdos Y osus
esperanzas, con ¢l ha deseado y con él ha sufrido. No con-
sideraba, como el principe indio, desde lo alto de su trono,
la vida que observaba; estaba en medio de ella, entre el
mundo y sus deseos. Queria purificar.é idealizar estos de-
seos, y no destruirlos. Y atin cuando formar votos y luchar
por su realizacién acarrea sufrimientos, no ohstante se
niega & abandonarlos, porque el sufrimiento no es siempre
un efecto cuya causa haya que apartar, sino que puede ser
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también ocasion de poner d prueba las fuerzas, un medio
de purificacion, un encaminamiento haecia la santidad. La fe
de Jesucristo en la conservacion del valor se muestra en su
convieeion de que los valores han de ser adquiridos y con-
servados por la lucha y el sufrimiento, en oposicion 4 la
idea de que todo el dominio en que viven los deseos, la
lucha y el sufrimiento ha de denunciarse como una vasta
ilusion y destruirse en calidad de tal. Lios contrastes reci-
ben agui todo su valor; el cardcter de Jestis no se amolda
al tipo expangivo; encierra un conflicto de términos opues-
tos. Y es hombre de firme voluntad. No se retira para en-
contrar el reposo, sino que quiere decidir de la suerte de
stt pueblo conduciéndole al término supremo. Es, por lo
menos al lado de Budha, hombre de sentimiento. Su alma
estd violentamente agitada; se conmueve hasta lo méds pro-
fundo de su ser, conoce la agitacion y la angustia honda,
no ignora la eélera. Su amor no es solamente efngién ama-
ble é involuntaria; es un amor que, sin reposo, husea y
lueha, un abandono mds paciente que resignado. No hay
(que temer aqui que el amor atraiga el dolor, porque nuestro
bien y nuestro mal van unidos 4 intereses que exceden con
mucho del dominio de la afirmacién egoista del individuo
aislado. Hay en su doctrina una profunda confianza en el
poder del amor, en el sentido agudo que tiene de en-
sanchar los espiritus, sentido que no deja lugar para es-
criipulos esfrechos. Y este amor obra por la idea de un
Reino divino en que cada individuo tiene un lngar dénde
. hallard su perfeccion en una suprema justicia.

Jesis habia nacido en otra raza y en otra civilizacion
que Budha. Por otra parte, hay quinientos afios de dife-
rencia entre uno y otro, y de esos dos fundadores de reli-
ciones, el judio ha vivido en condiciones histéricas mucho
més revueltas y complejas que el indio. Pero tienen esto de
comuin: que su grandeza no se basa en una idea ¢ una insti-
tueion particular & que hayan dado origen, sino en el mara-
villogo poder de concentracion con gue reunieron los ele-
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mentos mds significativos de la vida de sus respectivas
naciones, en la profundidad de vida interior con que reali-
zaron el pensamiento de las épocas anteriores, finalmente,
en la fuerza de atraccion que poseian sus personalidades,
fuerza que de ellos se extendié sobre el mundo.

Jesiis de Nazareth es el hombre de la intnicién y de
la metdfora, una figura profética. Su reflexién es de tipo
analitico; traza grandes divisiones, pone barreras, descu-
bre oposiciones. Ha queride guiarnos por medio de las gran-
des oposiciones de la vida, y no hacernos dar vueltas alre-
dedor de ellas. a1

Budha rechazaba todas las metdforas y todas las ideas
como inadecuadas para la expresién del Ser Supremo, y
aqui es donde vemos su energia intelectual. Jestis no tenfa
eseriipulos de esta naturaleza; en ningiin lugar ha indicado
los Iimites del elemento metaférico, y este hecho ha dado
origen & la mayor parte de las grandes dudas y conflictos
que se han producido en la Iglesia que fund(. Todos estin
de acuerdo en que ciertas expresiones exigen no ser inter-
pretadas sino simb6licamente. Pero ghasta donde llega el
elementio simbo6lico? La imposibilidad de resolyer este pro-
blema resulta del modo de ser intelectual del fundador-
mismo.

In la idea del Reino de Dios, tal como la enuncia Jestis,
existe la posibilidad ya indicada, para cualquier individuo,
de aleanzar el soberano bien, sin que todas las distinciones
sean borradas. Asi el grupo de personalidades particulares
que formaban el circulo apostolico es caracteristico. Tios
discipulos de Budha no tienen este cardcter de individua-
lidad. Depends este hecho de las diferencias de raza entre
los indios y los judios. Se ha llegado 4 afirmar que la India
es el pais de los tipos, y que el pueblo indio no puede for-
mar individualidades enérgicas. Al menos esta diferencia
se marca mucho en la personalidad de los Maestros. Jestis
guiaba & sus diseipulos 4 un gran movimiento histérico,
a una lucha por el ideal, contra la oposicién del mundo: y
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s6lo en una lucha de este género la personalidad puede
desarrollarse en lo que tiene de especial. Y, no obstante,
~hay un punto en que la actitud de Jests con respecto 4 la
historia ‘es andloga & la de Budha. Concede, en verdad, un
gran valor 4 este desenvolvimiento hacia un fin venidero:
pero al propio tiempo afirma que este fin no puede ser al-
canzado de una manera positiva, cbrando en condiciones
temporales: no puede alcanzarse sino por medio de una
crisis sobrenatural 4 que los hombres deben estar siempre
dispuestos. Y puesto que la crisis ha de producirse muy
pronto, una actitud de tensién y expectativa, observa-
¢ion incesante y gran piedad, eso es lo esencial para los
que la esperan. Aqui también, lo mismo que en Budha
(§ 14), no tenemos explicacion alguna acerea de la impor-
tancia que hay que conceder & este desenvolvimiento y 4
esta compleja cultura que se interrumpe tan bruscamente.
Lia gran importaneia atribujda 4 la vida de la esperanza

y del esfuerzo tenia, no obstante, un sentido profundo. La
actitud profética de Jesus, tanto como el eardcter apoca-
liptico de sus ideas, ensefiaban al hombre, mediante gran-
des 1mdgenes, 4 considerar grandes fines, fines que hay que
esperar por medio del tiempo, y no por la supresién de
éste. Merced 4 trasformaciones y adaptaciones, esta contri-
bueidn & la vida espiritual ha sido conservada en la vida
ulterior de la humanidad, aun después de la destruecion
del estrecho marco en que se presentaba en un principio
esta contribucidon. La voluntad humana, en medio de sus |,
luchas, ha encontrado en las grandes metdforas de .Jestis
simbolos que ha podido adoptar y hacer suyos. Pero seme-
jante trasformacion, adaptacion tal no era tan facil para
las ideas de Budha; éste ofrecia razones para el reposo, no
para la aceién, y asi su influjo positivo en la vida espiri-
tual y en el curso de la civilizacién fué necesariamente
mas restringido. Lios pensamientos de Budha son como los
granos de trigo que, sin pudrirse ni germinar, se encuen-
tran todavia en las tnmbas egipeias, tal como en ellas fue-
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ron depositados hace siglos. Pero las ideas de Jesiis han
dado pruebas de su fecundidad; porgue pereciendo bajo su
forma original, y en virtud de esta misma disolucion, han
encontrado nueva vida, para crecer y obrar en nuevas con-
diciones 4 través de una sucesion de adaptaciones histori-
cas. iBudha ha «dulcificado» el Asia; pero Jestis ha enseiia-
do 4 Buropa un gran <Excelsiors! ! :

d) 2Bl principio de personalidad, es prinecipio de acrecimiento
o de disolucion?

100.—El acrecimiento y la disolucién no se excluyen
uno & otro, porque el grano de trigo perece para germinar;
pero hay disoluciones que no conducen 4 ningiin nuevo
acrecimiento. Se afirma frecuentemente que el principio de
personalidad lo es puramente de negacién y de desintegra-
cion, porque parece establecer la diferencia en el lugar de
la unidad, y lo individual en el puesto de lo colectivo. En
una palabra, aisla 4 los individuos. ¢(No ha de ser opuesto,
por consiguiente, 4 cualquier concepeion del mundo que
busque la unidad & través de las diferencias, como tienden
4 hacer mds 6 menos todo pensamiento y toda creencia?

Durante algtin tiempo, quizd, predominan los efectos di-
solventes del principio de personalidad. Pero hay en la es-
fera religiosa muchas cosas que deben ser disueltas para
tener algiin porvenir. Tal es, por ejemplo, el cardcter jerdr-
quico, colocado bajo el influjo de la tradicidn, que han pre-
sentado generalmente hasta nuestros dias las religiones, y
que frecuentemente concuerda muy poco con el cardcter
personal de su fundador. Hay también presiones gjercidas
directa ¢ indirectamente sobre las conciencias, de que pre-
cisa desembarazarse; y en esto, la comunidad de sentimien-
tos y de ideas ha de padecer necesariamente. Ello impondrs
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safrimientos & muchas gentes, no sélo & los que no pueden
permanecer solos, y 4 las que hemos llamado naturalezas -
ceclesidsticas» (§ 96), sino también & aquéllos en guienes la
necesidad de comunion con el préjimo persiste & despecho
de las diferencias. Por otra parte, el principio de persona-
lidad, como todos los grandes pensamientos, puede ser mal
comprendido y mal aplicado. Puede creerse que se le reali-
zn sustrayéndose al influjo de todos los ejemplos y de toda
la ensefianza que pueden dar la tradicién y la experiencia
de los demds hombres, pero, de esta forma, no se llega mis
que 4 ser un tonto..... sin auxilio de nadie.

Por oposicion al catolicismo, la doctrina protestante in-
siste en el principio de personalidad. Es 4 la vez su lado
fuerte y su lado débil. Su lado débil, porque impide que la
autoridad tome el lugar que ocupa en la Iglesia catdlica.
La iglesia protestante no impone el respeto, exigido de
todos sus miembros, como origen de toda ensefianza, y ca-
rece de solidaridad en su lucha contra la potente organiza-
¢ion catolica, cada vez mds centralizada. Inversamente,
esto serd para él venero cada vez mds rico de fuerzas, i el
porvenir es de la libertad y de la verdad personal—al
menos si el protestantismo ha de interesarse mds seriamen-
te que hasta el presente lo ha hecho por la causa del prin-
cipio 4 que debe su existencia. En el siglo x1x, el catolicis-
mo ha podido hacer lo que el protestuntismo ni ha podido
ni podrd jamds, & saber: crear nuevos dogmas. Pero si el
protestantismo produjera nuevas personalidades ¢no ten-
drfa esto mucho mis valor? Desde el punto de vista cato-
lico, la diferencia entre la ortodoxia y las libres opiniones
religiosas ha sido descrita recientemente del modo que
sigue: «¢Existe esta verdad fuera de los creyentes? (Respon-
de 4 una realidad objetiva? ;Se impone desde fuera? ¢Es
como una emigrada del més alld? 20 bien seria,en el fuero in-
terno de cada cual, fruto de la conciencia personal, resultan-
te de la religiosidad individual,expresion y traduccién de la
piedad intima, serfa, en un: palabra, subjetiva?..... ¢Procede
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la verdad religiosa de Dios, 6 se elabora en cada uno de nos-
otros? En el primer caso, es; en el segundo, devienes (142),
Puede afiadirse 4 esto que si la verdad religiosa se basa en
la experiencia, y no puede alcanzarse sino por sus ensefian-
zas, estd muy claramente haciéndose, y esto en ¢ada indivi-
duo en particular. Pero esto no la impide corresponder #
una realidad, es decir, 4 la relacion del valor con la realidad.
(Qué otra relacion podria expresar la verdad religiosa? Y
¢donde viene & aparecer esta relacion, si no es en las perso-
nalidades individuales? Si suponemos que se extiende més
alld de los limites de la vida humana, no podemos hacerlo
sino con el auxilio de la poesia y de la analogia; en tanto
dura la vida personal, nuevas relaciones entre el valor y-la
lp:lhdful ¥, por consiguiente, nuevas verdades pueden apa-
recer. Si se entiende por «Dios» algo que no estd solamen-
te «fuerar de nosotros, sino que vive también en la reali-
dad, en todo valor—es decir, precisamente en la relacién
entre el valor y la realidad y en las personalidades que ex-
perimentan esta relacion —es un falso dilema suponer que
hay que decir, 6 que la verdad procede de Dios, 6 que es.
elaborada por cada uno de nosotros.

El protestantismo, como Sabatier ha observadp de ma-
nera tan sorprendente, es un método, y este método no
puede ser otro que el que se da con el principio de perso-
nalidad, con el reconocimiento de personalidades indivi-
duales como centros de valor y de experiencia. Los Refor-
madores no han visto todo esto, entiéndase bien. Han di-
suelto la Iglesia existente, pero no han Illegado 4 un prin-
cipio logico capaz de dar base para una nueva Iglesia.

El catolicismo ha sido vencido por el protestantismo
eclesidstico, como la astronomia de Ptolomeo lo fué por la
de Copérnico. No previé Copérnico que, al dejar de consi-
derar Ia tierra como centra del mundo, debia resultar ne-
cesariamente la desaparicion de todo punto central: los

teformadores no han visto mds, en el dominio religioso,
que, una vez derrocado el Papa de sn trono, la historia no
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podria ya hallar sitio donde colocar una autoridad absolu-
ta. Si se quiere la autoridad, hay que abandonar logica-
mente el protestantismo y volver 4 la Iglesia, que la ha
realizado del modo mds completo como prineipio.
101.—Vivimos, no hay que dudarlo, en una época «criti-
ca», y no orgdnica. Pero esto no quiere decir que las tinicas
fuerzas que hoy actian son fuerzas disgregantes. Nada pue-
de impedir que se formen pequeiios grupos alrededor de
una tendencia comun del pensamiento ¢ alrededor de un
simbolo comiin. Y una unién de este género es muchas ve-
cos mis profunda y libre que otra en que la autoridad tra-
dicional sirve de lazo. Ils mds: el principio de personali-
dad, que es él mismo expresiéon de una gran verdad; puede
ser considerado como uno de los valores espirvituales mds
altos.Sea la que quiera la creencia que el individuo tenga o
deba tener, ol hecho de que ponga en ella toda su alma, y de
gne en el descubrimiento y la asimilacion de 1o que cree su
individualidad halle un objetivo de desenvolvimiento, da
4 dicha creencia un valor que el sistema mejor garantido de
ideas, enteramente formadas, no podria jamds imponer. Es
este un punto acerca del cual los hombres pueden llegar &
entenderse reciprocamente, por muy ampliamente que di-
fieran en punto al contenido de su fe. A medida que se apre-
cian mejor los matices personales, el cardcter personal se sa-
crifica cada vez menos 4 la integridad de los dogmas positi-
vos O negativos. Apercibimos aqui una extension del mun-
do espiritual que no es, seguramente, menos importante
que lo fué en su tiempo la extensién del mundo material.
La flor més bella de toda civilizacion florece en la sim-
patia que los hombres tienen los unos de los otros por
la personalidad, y quizd resultard del trabajo de estas per-
senalidades, que consideraran las cuestiones esenciales des-
de un punto de vista enteramente distinto_al en que nos-
otros mismos estamos colocados. Hasta el presente, se ha
adelantado poco en este sentido. Pero el principio de per-
sonalidades un principio positivo y fecundo, justamente
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porque nos indica esta direccién; y asi hace posible un sen-
timiento de solidaridad mds profundo que ninguno de los
que acarrea la adhesion & los mismos dogmas.

En el dominio filoséfico, cuanto mds se realiza el princi-
pio de personalidad partienlavizdndose, mds da fe de la vi-
queza y de la plenitud de lo real. La historia de la filosofia
nos muestra que este hecho ha sido principalmente reco-
nocido por los pemadoreb que insisten en la unidad (por
ejemplo: Montaigne, %pmoza y Fichte). El principio de la
unidad de lo real debe ser tanto mds poderoso, su aceién
debe mostrar un cardcter tanto mds profundo é intimo,
cuanto mds numerosas y enérgicas son las diferencias ma-
nifestadas por los individuos. No es sino demasiado ficil
creer en la unidad cuando se horran 6 cuando se descono-
-cen las diferencias. La contemplacion religiosa revela al
hombre cuya creencia en la unidad es de cardcter menos
abstracto, con qué diferencias puede aparecer la vida uni-
versal en los distintos seres. Esto no quebranta su fe, por
el contrario, la refuerza. Sin duda se aplica 4 esta fo super-
ficial en la unidad, que concibe como puramente abstracta
0 como puramente exterior; pero esta duda nace de una fo
mas profunda todavia (alfe dubitat qui altius eredit). Otro
tanto puede decirse en el dominio moral. El reino de per-
sonalidades, que todo sistema moral trata mds 6 menos ar-
dientemente de formar, serd tanto mds perfecto cuando
eomprenda, en una armonia recfproca, un mayor niimero
de personalidades diferentes. El criterio del valor de una
sociedad humana no consiste solamente en el predominio
de la unidad y de la ley, sino también en la multiplicidad
de las cualidades, de los diferentes centros de valor y do
experiencia que puede combinar. Otro tanto puede decirse
en el dominio puramente psicolégico. La energfa del prin-
cipio de personalidad arrastra 4 la psicologia comparada 4
problemas de una profundidad y de una extensién que ex-
ceden con mucho del marco de la antigua psicologia. Esto
es particularmente cierto respecto 4 la psicologia religiosa.
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Lia historia de la religién se ha oeupado hasta el presente
exclusivamente de las opiniones profesadas en comiin en ol
dominio religioso. Pero habria quizd mucho més que apren-
der de la historia de las concepciones individuales de la
vida, y puesto que somos todos «individuoss y no «el hom-
bre» en general, quizi el estudio de los primeros, cuando
pueda hacerse con exactitud, aparecerd como més 1itil.

Un prinecipio que revela tan vastos horizontes, que da
origen & problemas tan grayes, no puede ser simplemente
principio de diselucién. Es uno de los mas fecundos que
hayan podido determinarse jamds. ¢

e) Sabios y legos.

102.— Segtin el principio de personalidad, las conviccio-
nes religiosas de cada individuo deben ser adquiridas por
medio de su experiencia personal de los valores, de la rea-
lidad, y de la relacién reciproca de estas dos series de tér-
minos. De aqui resulta que todo el mundo ejerce un minis-
terio espiritual. Pero la dependencia con respecto & si
propio, asi como la actividad personal, se desarrollan del
modo mejor en una aceién reciproca, no solamente con la
vida real, sino también con las restantes personalidades que
consideran la vida de una manera independiente, y que
tienen el privilegio de conocer el mundo del valor, tanto
como el de la realidad, de una manera mds completa y
comprensiva de lo que es licito hacer al individuo que
acaba de entrar en la vida. Asf el principio de personalidad
no excluye los ejemplos y los maestros. La distincién entre
sabios y legos no desaparece. Por el contrario, cuanto mds
adentro penetre el principio de personalidad, mejor com-
prenderdn los profanos que tienen necesidad de los doctos,
y mejor podrin hacer uso de lo que pueden aprender

2
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de ellos. Reconoceran el valor de la obra de esos sabios,
que consiste en hacernos comprender el vasto sistema de
relaciones que constituye la realidad, y las riquezas que
encierra, y sustituir los ensuefios y los dogmas por el co-
nocimiento ¢laro. Y, no obstante, sabrin que, en iltimo and-
lisis, el pensamiento no puede encontrar la explicacion del
enigma de la vida sino en la experiencia y la ecreencia indi-
viduales, y no por medio de una nueva «filosofia de las
luces: 6 de un viejo dogmatismo. Cnando cada individuo
hace su balance espiritual sobre las bases de sus propias
experiencias y de su propio desenvolvimiento intelectual,
debe encontrar enriquecida su vida espiritual. Considera-
da cientificamente, la personalidad es el enigma 1ltimo,
quizi insoluble, el punto final confusamente vislumbrado
4 lo lejos. Porque el pensamiento cientifico es ¢l mismo
una actividad espiritual, que no puede ser ejercitada sino
por una persona, y el enigma final quedaria sin resolver,
atin euando la ciencia explicase todo lo demas, en tanto no
haya explicado su propia hipotesis iltima. He tratado de
explicar esto mds claramente en mi Psicologia, y he termi-
nado dicha obra, en la segunda edicign, con estas palabras:
«El pensamiento, que explica todo, continiia siendo por su
parte un problema 1ltimo y eterno». Pero, en la vida, la
personalidad es lo primero; ella sostiene todo lo demds,
hasta la ciencia, y da cardcter 4 todo. Desde los impulsos ins-
tintivos de la vida, en que la personalidad se revela siempre
bajo nuevos aspectos, hasta los resultados tiltimos del pen-
samiento cientifico, hay una larga serie de transiciones;
pero cuando la vida, como también la ciencia, se compren-
de bien ella misma, no halla en parte alguna interrupcion
ni salto brusco. &

103.— La cosa tiene muy otro aspecto cuando se la con-
sidera desde el punto de vista del principio de autoridad.
In la Tglesia cristiana, cuando acabd la época en que la re-
velacidn se continuaba de una manera inmediata, por «el
testimonio del Espiritu Santo y del Poder divino», en la
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inspiracion individual, y euando las experiencias persona-
les empezaron & chocar con la autoridad de la Tglesia (§ 60),
la diferencia entre los doctos y los profanos se hizo sentir
muy pronto, mds con respecto & las cuestiones religiosas
que 4 las cuestiones cientificas. Ya remita la lglesia al lego
4 un Papa elegido por ella misma, 6 & un libro que repute
infalible, después de convenientemente elegido Yy expurga-
do, en ambos casos el lego ha de tener una actitud pasiva.
Su fe se hace implicita (§ 42).

Y, sin embargo, llegd un tiempo en que las mismas gen-
tes de iglesia se sintieron en la posicion de los legos. Ocu-
rri6 esto cuando la solidez de la tradicién, y mds especial-
mente la autenticidad de la Biblia, fueron puestas en cues-
tion. Bl principio de autoridad conduce naturalmente al
astudio de la historia de las autoridades. Pero Jquién deci-
dird de la verdad de tal 6 cual concepcion historica del
desenvolyvimiento de la autoridad? Desde el punto de vista
cientifico, no hay duda posible: el origen y el desenvolyi-
miento de todas las tradiciones y de todos los libros no
pueden ser estudiados cientificamente sino por medio de
la filologia y de la eritica histérica. Pero ignorande con
frecuencia los predicadores y los tedlogos la filologia y la
historia, tanto como los seglares por término medio, la
autoridad ha pasado finalmente de manos de los eclesidsti-
cos 4 las de los sabios. Pero precisamente esto permaneci6
cuidadosamente ignorado. En el Concilio de Trento, se de-
clard, no s6lo que la autoridad de la Biblia estd basada en
la Iglesia, y que tinicamente la Iglesia tiene que decidir lo
que debe considerarse como tradicion verdadera, sino tam-
bién que la tradicién latina de la Biblia, la Vulgata, utiliza-
da siglos ha en la Iglesia, debia ser el fundamento de todo
sermon y de toda discusién. Lios miembros de aquel Con-
cilio no crefan justo permitir 4 «gramdticos y pedantes»
ponerse delante de los tedlogos, ni siquiera admitir que un
erudito en materia de griego ¢ de hebreo fuera capaz de
emifir juicio acerca de un hereje (143). En el mundo pro-



340 FILOSOFfA DE LA RELIGION ;
testante se ha producido un fenémeno andlogo, que, en
época enteramente reciente, ha tomado grandes proporcio-
nes. La ortodoxia protestante ha llevado al gobierno de los
tedlogos, puesto que los tedlogos versados en los estudios
bhiblicos eran los tinicos calificados para decidir cudl era la
verdadera doctrina. Lia reaccién de los laicos contra este
estado de cosas fué en gran parte responsable de la propa-
gacion del pietismo y del racionalismo; los laicos querian
acabar con los innumerables papas menores que habian
ocupado el lugar del grande. Pero cuando el racionalismo
se organizd en sistema doetrinal, un nuevo movimiento de
los laicos se dibujé contra él. Muchos ecendculos se alimen-
taban de los antiguos textos y de las viejas tradiciones,
que no encontraban ya en la nueva teologia racionalista;
por otra parte, el racionalismo exigia nueva interpretacion
de la Biblia y de la tradicién, tanto como una actitud eri-
tica con respecto & la una y 4 la otra, mientras que los lai-
cos preferian atenerse & las palabras sagradas tal como
ellas eran. Hoy la fe en estas palabras es un principio de-
mocratico. Recientemente se ha afirmado una vez mas,
como antes en Trento, que «la ereencia del ignorante no
puede depender del testimonio del sabio» (Grundtvig) (144).
Los sabios, no obstante, no han abandonado el estudio,
sobre todo en lo que se refiere & la relacién exterior é inte-
rior de las Eserituras biblicas con la época que las ha vis-
to nacer. Las ideas religiosas han sido discutidas desde el
punto de vista de la filosofia general, que ha penetrado
también, con mds 6 menos logica, en el dominio de la teo-
logia misma. De ahi ha nacido una oposicion entre la Igle-
sia y la teologia que es uno de los signos mis notables de
la époeca actual. La teologia, que frecuentemente ha sido
considerada como antipoda de la ciencia, es por esto, cada
vez mis, reconocida como una de sus avanzadas. Ahora
hien, segiin ha dicho un tedlogo moderno, es como un
tapén entre la Iglesia y el persamiento cientifico, tapon de
que se sirven 4 capricho de una y otra parte.
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Porque el principio de autoridad hace frente por los dos
lados: de una parte, contra la libre vida personal de los
laicos, 4 los cuales manda someterse & las ordenes de la
Tglesia, de otra contra la ciencia, cuando trata de experi-
mentar el origen y el valor de estas formas. Pero lo carac-
teristico del asunto es la adhesion creciente al principio de
autoridad, entre los elementos laicos, y en el curso del
siglo x1x. Este principio ha demostrado su valor demoerd-
tico; 4 aquéllos & quienes las circunstancias exteriores ¢
interiores no permiten la investigacion independiente, con
sus trabajos, sus peligros y sus crisis, ofrece, con un re-
fugio, certidumbre y apoyo. Més y més se ve cada dia lo
fuertemente que el catolicismo tiene abrazadas 4 las masas;
y en las iglesids protestantes, laicos, predicadores 0 no, di-
rigen en nimero cada vez mayor la vida religiosa. En estas
iglesias, son los laicos, mucho mds que las autoridades
eclesidsticas, los que tienen cuienta de la ortodoxia de los
predicadores. Este influjo se extiende hasta la teologia,
puesto que los predicadores, dirigidos & su vez por los
laicos, esperan ser consultados para el nombramiento de
los profesores de teologia. La Iglesia, como se ha observa-
do, no puede vivir ni con la teologfa ni sin ella (145).

104,— Cuando la Iglesia interviene entre la ciencia y la
vida personal del individuo, y trata de mantenerlas sepa-
radas, choea & la vez con dos poderes espirituales, y esta
aceidn es muy pronto castigada.

El brillo intelectual que, en cierta época, tomaba su
origen en los principales personajes de la Iglesia y desde
alli iluminaba toda la vida de la Iglesia, se ha extinguido.
El pensamiento religioso verdadero, serio, concentrado,
llega 4 ser cada vez mis raro. Los hombres se contentan
con preguntarse ansiosamente si han satisfecho los dogmas
tradicionales. En la Iglesia catdlica, los hombres viven en
ol siglo x1rr; en la iglesia protestante, en el xvir. Es preciso,
sin embargo, afiadir 4 este predominio de la tradicién otro
ardcter méds digno de nota que es particular de la iglesia
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de hoy: quiero hablar de la gran obra filantrépica que ha
organizado. El tipo de San Vicente de Paiil vive todavia
entre nosotros. Pero la ventaja que obtiene la filantropia no
consagrando ni tiempo ni fuerzas 4 pensar, no puede com-
pensar al fin el inconveniente 4 que se expone la vida espi-
ritual por el hecho de que se coarta la independencia, por
miedo de que se abra libre discusion sobre las cuestiones
mds importantes de la vida.

Las dos fuerzas espirituales que la Iglesia se esfuerza
en mantener separadas se descubrirdn algiin dia la una 4 la
otra. Mirando las cosas mds de cerca, se ve que el desarro-
llo moderno de la iglesia, caracterizado como estd por una
adhesion consciente al principio de autoridad, en medios
mas extensos que en otros tiempos, estd sin embargo en
armonia con el principio de personalidad. Bl movimiento
que se realiza entre los laicos, puede por un momento pa-
recer que produce un efecto hostil 4 la creencia y capaz de
retrasarla; pero en si y por si misma, es una sefial que la fe
sofiolienta en la letra ceda el puesto 4 una fe viva, y entre
estas dos clases de fe, este principio de personalidad no nos
deja duda sobre lo que hay que elegir. Gracias 4 la impor-
tancia concedida 4 la salvacién de toda alma individual.
son educados en la vida personal muecho mds hombres que
en otro tiempo, y una vez despierta, esta vida no se dejard
apartar de su obra, que es dar un nuevo aspecto 4 las anti-
guas formas, y hasta sobrepujarlas. A veces, en la linea de
batalla de las fuerzas del espiritu, del lado de donde menos
se espera, es por donde las tropas avanzan mas rapidamen-
te. Nuevos valores nacen con gran frecuencia, no del mun-
do de la critica y del andlisis, sino de cendculos en que se
ha vivido en un profundo fervor por los antiguos valores.
La historia no camina siempre en linea recta.



cAPITUOTO TV

El problema moral de la filosofia de la religion.

A.—La religion como base de la moral.

So wie dia Vislker sich bessern, bessern sich
auch ihre Gitter.

LICHTENBERG.

Mit ihren Gemeinden wachsen die Gitter,

ErwiN ROHDE.

105.— Durante sus épocas cldsicas, la religion ha dado
al hombre toda su concepeién y todo su conocimiento de la
realidad; asimismo le ha dado toda su moral, es decir, que
le ha indieado los fines supremos de la voluntad y del pensa-
miento, le ha propuesto modelos, fijado reglas y leyes. Y del
mismo modo que su explicacion de la naturaleza se hasaba
en la intervencion de poderes sobrenaturales, asi su moral
estd basada en la revelacion de la dependencia del hombre
con respecto 4 las fuerzas sobrenaturales que rigen su desti-
no en este mundo y quizd en otro. La moral, pues, se funda
aqui en una historia sobrenatural. De la relacién del indi-
viduo con respecto al mundo sobrenatural depende que
sepa si puede vivir moralmente en el mundo natural. Lo
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cual no carecia de logica, puesto que, en la época clésica de
la religion, los hombres no sabfan mds acerca del mundo
sobrenatural que acerca del natural, y que la vida en este
tltimo no era més que un medio para la vida'en el primero.

No obstante, la relacién es mas complicada de lo que
podria pensarse 4 primera vista. No he hablado de la reli-
216n sino en su época clisica. Pero la naturaleza de la rela-
¢i6n entre la religion y lamoral, tal como aparece en ague-
lla época, tiene una larga historia tras de si, Y si estudia-
mos esta relacion en su desenvolvimiento histérico, halla-
remos entre la religion y la moral una acei6n ¥y reaceion
perpetuas, de suerte que no sélo la religién influye en la
moral, sino que, inversamente, el desenvolvimiento moral
del hombre reobra sobre el cardctor y el contenido de su
religion. Por otra parte, cuando lleguemos & hablar de
fundamento y de justificacion veremos que, en total, es la re-
ligion la que se funda en las ideas morales y no lo contra-
rio— hasta en las épocas clisicas de la religion. El valor y
la importancia-que se atribuye 4 la religién suponen 16gi-
camente ciertas ideas morales, que la conciencia religiosa no
se siente inclinada 4 formular de una manera precisa. Es
preciso examinar ahora, desde el punto de vista logico
y desde el punto de vista historico, en qué estado se en-
cuentran las cosas cuando la religién reclama el titulo de
fundamento de la moral.

106.—En las formas més inferiores en que la conpcemos,
la religion no puede decirse que tenga valor moral. Los
dioses aparecen como poderes de que depende el hombre,
pero no como modelos de conducta 6 como directeres do
una orden moral del mundo. Bajo el concepto de Dios hay,
no obstante, segtin ya hemos visto (§§ 45-55), un largo proce-
so de evolucién, que est4 esencialmente determinado por el
influjo de la vida del sentimiento sobre las formas y modos
del pensamiento. Los procesos que entran en el desenvolvi-
miento de los mitos, de las leyendas y de los dogmas, no son
de naturaleza exclusivamente intelectual: el sentimiento
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obra sin cesar, eligiendo, rechazando, reforzando y restrin-
giendo. Y la vida del sentimiento estd, 4 su vez, natural-
mente determinada por la vida humana y sus condiciones.
Il sentimiento moral se desarrolla en la lucha por la exis-
tencia, lucha del individuo, pero sobre todo de la familia,
¢le la tribu, de la nacion. En el curso de esta lucha, el hom-
hre descubre el valor de la justicia y el amor. Esta expe-
riencia no puede menos de influir en las ideas religiosas.
Aun cuando estas ideas se formasen primitivamente sin la
cooperacion de motivos morales, debian en adelante des-
arrollarse de acuerdo con las ideas morales. De fuerzas pu-
ramente naturales que era. posible desafiar, de las que no
cabia librarse, los dioses llegaron & ser poderes morales
con los cuales el hombre no podia ni queria atreverse. Las
imdgenes de los dioses no pudieron adquirir cardcter moral
sino cuando los hombres hubieron deseubierto los proble-
mas morales en la vida practica, y desarrollade un sen-
timiento religioso (que al principio ha podido no ser bas-
tante fuerte para oponerse con independencia 4 los demds
sentimientos). Lios fines principales de la vida humana se
hacen ahora—en mayores proporciones y en una forma
idealizada—fines de los dioses. Kstos se presentan como
campeones y defensores de los valores mas elevados que los
hombres han conocido en su lucha por la existencia. JQué
otros fines, qué otras cualidades podria atribuir el hombre
4 sus dioses, O concebir como divinos, sino los que sn ex-
periencia le ha ensefiado 4 reconocer como mis elevados?
Il hombre se engrandece al propio tiempo que sus fines,
y con él se engrandecen sus dioses. Es imposible psicologi-
camente que el hombre haya podido concebir facultades y
deseos divinos que él mismo no haya experimentado de al-
gtin modo. Verdad es esto no s6lo por lo que se refiere i su
idea de Dios, sino también & la de inmortalidad. En el gra-
do mds bajo, la idea de inmortalidad estd tan desprovista
de toda significacion propiamente moral como lo estd la de
los dioses. [in este grado, és natural creer que el hombre no,
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muere; las imdgenes del recuerdo y de los ensueiios, ¢no
dan fe de que los muertos pueden todavia tener influjo so-

* bre nosotros? Desde el punto de vista del animismo (§ 46),
la creencia en la inmortalidad forma parte de la filosofia
natural del hombre, pero no tiene necesariamente una sig-
nificacién moral. La continuacion de la vida después de la
muerte es, en si y por si misma, tan indiferente como saber
1 viviremos en este mundo unos cuantos aiios mas 6 menos.
Solo cuando la concepeién de un Juicio, de recompensas O
castigos, se une 4 la creencia en la inmortalidad, puede con-
cedérsela valor moral.

El paso de las religiones naturales 4 las religiones mo-
rales ha sido justamente considerado como el mds impor-
tante de toda la historia de la religion (146). Lo es mucho
mis que el del politeismo al monoteismo, al que frecuente-
mente se ha concedido tanta importancia.

107.— Y no obstante, las religiones naturales mismas
tienen su moral, porque tienen exigencias determinadas
con respecto al hombre. Kste debe mostrar respeto y obe-
diencia 4 los poderes divinos, que reclaman ceremonias y
sacrificios en su honor. Lios hombres tienen también que
ejercitarse en la obediencia y en la vigilancia de si mismos:
aprenden 4 subordinarse, y al propio tiempo su vida ad-
quiere horizonte mas extenso. El culto familiar, el de la
tribu, de la nacion, comiin & todos, contribuye 4 desarrollar
un sentimiento de solidaridad que puede adquirir valor
moral. Y como las formas del culto se trasmiten de gene-
racion en generacién, y su cumplimiento es considerado
como un deber sagrado, la idea de un enlace historico que
hay que proseguir resulta de este modo fuertemente incul-
cada 4 todos, La conciencia de la continuidad se desarrolla
por la dependencia interna con respecto «d los dioses de
nuestros padres». Aun aqui, pues, en la etapa de las reli-
giones naturales, vemos 4 la religion ejercitar una fuerza
de disciplina, obra preparatoria que puede luego adquirir
gran importancia para el desenvolvimiento moral.
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Entre las religiones naturales y la religién moral vemos
multitud de formas intermedias. Atin cuando los dioses
sean concebidos como organizadores del bien moral, no se
supone necesariamente que obedezcan & las mismas leyes
que imponen. Representan muchas veces el bien sin ser &
st vez buenos. Esta oposicién aparece frecuentemente de
manera muy ingenua en las religiones populares. El hom-
bre no piensa en exigir de sus dioses lo que exige de si
mismo y de los demés hombres. Por otra parte, diferen-
tes etapas de desenvolvimiento moral estin muchas ve-
ces en pugna unas con otras en una sola y misma religion
vulgar; porque estas religiones son conservadoras por na-
turaleza y se adhieren 4 las formas antiguas atin después
de haber aceptado ideas nuevas. Sien los tiempos antiguos
los dioses exigfan sacrificios sangrientos, quiza humanos,
no hacfan después de todo mds que obrar de acuerdo con
la moral bérbara de la raza. En un momento mas elevado
de evolucion, los hombres mismos se negaron 4 cometer esas
srueldades, y asi se da una interpretacion alegorica al anti-
ouo sacrificio, 6 bien se tiene por suficiente una represen-
tacion simbdlica del acto sangriento. Puede hasta negarse
que Dios haya exigido jamds un sacrificio sangriento (asi lo
hace el profeta Jeremias, vir, 22-23). Se ve claramente aqui
ol paso del dominio ritual al dominio moral, paso andlogo
al que hemos sefialado en otro lugar (§§ 53, 71) de la litur-
gia 4 la especulacién religiosa. El ceremonial religioso
de la purificacion (por ejemplo: en las religiones persa y
judia, y en los ritos érficos de los griegos) fué consiguien-
temente explicado como un sfmbolo de la purificacién del
alma. La ensefianza védica (en los Upanishads) es una in-
terpretacién simbodlica muy légica de las antiguas costum-
bres brahmanicas, y Platén explica los misterios 6rficos
como los fil6sofos explican aquellas antiguas costumbres.
Martensen explica el mandamiento mosaico de sembrar un
campo de dos clases de semillas y de llevar vestidos hechos
con dos telas como un reeurso para imprimir en el espiritu
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la gran distineién de lo sagrado y de lo profano, como una
especie de gjercicio de distinciones morales.

A veces la lucha entre las ideas morales superiores é
inferiores que han nacido en el espiritu de los pueblos pue-
de haber dejado huellas, en forma de contrastes morales,
en el mundo de los dioses (147). Se encuentra un ejemplo
caracteristico de ello en la mitologia babilénica. El dios
Bel habia sumergido la raza humana bajo un diluvio. El
dios Ea, sin embargo, habia advertido 4 un hombre piado-
80, que se salvd, con su familia, en un navio. Esto enfure-
ci6 4 Bel, tanto mds cuanto que los que asi habian escapa-
do de la muerte no le tuvieron en ecuenta en su sacrificio
de celebracion del suceso. Hubo con tal motivo palabras
gruesas con Ba; éste sostuvo que no era justo hacer pere-
cer 4 los buenos con los malos, y Bel se vié obligado final-
mente 4 reconocer que Ea tenfa razén. Lia misma historia
se refiere en la religién monoteista, cuando Jehova se la-
menta de haber desencadenado el diluvio, y dice que no lo
hard otra.vez. En la mitologia escandinava, la «fiesta de
Aegir» ofrece un ejemplo de contrastes morales en el mun-
do de los dioses, y al propio tiempo de critica, desde el
punto de vista moral, de un dios por otro dios. Partiendo
cle concepeiones de este género, una transicién natural lleva
4 la idea de que el mal que antes se habia supuesto proce-
dia, lo mismo que el bien, de los dioses, debe al presente
atribuirse 4 dioses de orden inferior ¢ 4 seres que son la
antitesis de los dioses. Las antignas formas de ereencias no
eran familiares con una distincién bien clara entre el bien
y el mal. Oldenberg observa (148) en este particular, 4 pro-
posito de la India: «Los documentos religiosos de la India
antigua revelan, con la claridad y evidencia que les carac-
terizan, cudn extrafla es la personificacién del bien y del
mal como distintos (tal como ha aparecido més tarde en la
oposicion del Budha y Mara) 4 las antiguas ereencias, y
debe serles extraiia, aun cuando se acentiie poco 4 poco en
el curso de un lento desarrollo. La fe del Rigveda..... estd
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todavia cercana al periodo premoral del desenvolvimiento
religioso. Con ser la mayor parte buenos y agradables, los
dioses védicos estdn, sin embargo, todavia muy lejos de
haberse hecho superiores al mal y 4 la malignidad. El
ahondamiento de la vida interior, la moralizacién progre-
siva de la religion, deben siempre producir esa vieja inde-
cision 4 ilustrarse cada vez mds, para repartir el elemento
positivo y el elemento negativo entre las grandes fuerzas
de la realidad». En el parsismo, sabido es, este contraste
se marca con mucha energia. Entre los griegos, Platon,
segiin todo lo que puede saberse por su tltima obra, veia
en la hip6tesis de un principio del mal, existente al lado
del del bien, la 1inica manera posible de salvar la bondad
divina frente 4 la experiencia de las discordias de este
mundo.

Esta gran diferencia entre las religiones naturales y las
religiones morales puede encontrarse hasta en las especu-
laciones filosificas y teolGgicas mds etéreas. Porque hay
realmente una oposicién entre la fuerza y la bondad, y
toda tentativa hecha para establecer un concepto de Dios
tiene que contar con las difienltades & que esta oposicion
da origen. Evidénciase ya esto en el problema examinado
por Platon en el Fufyphron: <¢éel bien es el bien porgue
Dios (6 los dioses) lo quieren, ¢ Dios (6 los dioses) quieren
el bien porque es el bien?> En la Edad Media, esta oposi-
elon tomoé una forma aguda en la lucha entre lag dos esco-
lasticas: Santo Tomas enseiiando que Dios ha querido el
bien por serlo; Duns Scoto diciendo que el bien no es bien
sino porque Dios lo ha querido. Con el primero, el poder
es determinado por la bondad, y lo contrario con el se-
eundo.

El camino seguido de esta suerte por la vida religiosa,
bajo el inflnjo del sentimiento moral y de las ideas mora-
les, llevaba naturalmente 4 reconocer la independencia de
lo moral con respecto 4 la religién. Si Dios quiere el bien
porque-es el hien, debe haber un criterio del bien y del mal
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independiente de la voluntad divina, y los hombres han de
poder descubrirlo. Y si el bien es bien porque Dios lo quie-
re, entonces los hombres han de preguntarse por qué lla-
man «bien» d lo que Dios quiere, en lugar de decir simple-
mente: Dios guiere lo que quiere. La fe religiosa, cuando
su naturaleza hallegado 4 ser perfectamente clara; y ha al-
alcanzado su perfeccion, supone una moral humana inde-
pendiente, que de hecho se ha desarrollade en la historia
bajo el influjo practico del sentimiento moral humano.

108.—No es necesario que los motivos religiosos y los
motivos morales sean completamente’ opuestos los unos &
los otros, porque los primeros pueden contener en si mis-
mos los segundos. Bs lo que’ ocurrird, por ejemplo, cuando
las religiones naturales hayan empezado 4 desenvolverse
en el sentido de religiones morales. Lios motivos religiosos
pueden tener los matices mds varios, segiin la relacion que
exista entre los motivos morales que encierran y los demas
elementos, tal como el miedo, la esperanza, la admiracion,
etcétera. Puede ser tan diffcil para el ‘sujeto mismo como
para otro saber cudl es el elemento predominante. Muchas
veces el motivo religioso es la forma en que el hombre es
advertido de lo que su conciencia expresa, porque no co-
noce otras formas de ideas, ni otro lenguaje para dar for-
ma al conocimiento que tiene de si propio. Schopenhauer
ha llamado la atencion sobre este hecho en un pasaje nota-
ble (149): «En las buenas acciones, euyo autor invoca los
dogmas, hay que distinguir siempre si estos dogmas han
sido los motivos reales de la accidn, ¢ si son en' realidad la
justificacién aparente por la cual trata de satisfacer su pro-
pia razon con respecto & una acciébn buena que resulta de
motivos enteramente distintos, que realiza porque es bue-
na, pero que no puede explicar bien porgue no es filésofo,
y no obstante retlexiona sobre el particular. Pero es muy
difieil hallar la distincién, porque se encuentra en las pro-
fundidades del alma.

El que es justo porque el Dios en que cree es justo ‘ha
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de atribuir valor 4 la justicia misma. En este punto, la re-
ligion tiene su antecedente ldgico en una moral indepen-
diente, preséntela conscientemente ¢ no. Los antecedentes
logicos de nuestros pensamientos y de nuestras acciones
no pueden ser dilucidados sino merced 4 una gran atencion
y por el andlisis, que no puede desenvolverse sino cuando
se ha llegado al nivel de la conciencia reflexiva y critica.

- Cnando llegamos 4 preguntarnos por qué tales predicados
particulares son atribuidos & la divinidad, la reflexion per-
sonal conduce, & través de un nimero mas 6 menos grande
de articulaciones intermedias, 4 la valoracién y al pensa-
miento independientes, sin los euales todo predicado debe
finalmente aparecer & la reflexion como desprovisto de sen-
tido. Lia coneiencia religiosa; cuando encuentra el prineipio
moral, experimenta lo que Descartes experimenttd buscan-
do un fundamento 4 la regularidad de las leyes naturales,
Descartes ‘deducia de la inmutabilidad divina:la sujecion
de la naturaleza & leyes; pero determinaba la ereencia en la
inmutabilidad divina por laley de causalidad. Ahora bien,
todo el sentido de la ley de causalidad es que la naturaleza
obedece 4 leyes. Asi el rodeo pasando por el concepto de
Dios es, desde el punto de vista logico, superfluo. Lia deter-
minacion por motivos religiosos del valor de las cualida-
des morales es también un rodeo, porque este valor se re-
conocia ya desde el momento en que dichas cualidades eran
atribuidas & Dios.

Los valores han de ser descubiertos y producidos en el
mundo de la experiencia antes de ser concebidos 6 supues-
tos como existentes en un mundo superior. il otro mundo
ha de estar siempre derivado de éste, nunca puede ser un
concepto primario. Varia segiin varia este mundo. Unas ve-
ces contintia, otras intensifica la vida de este mundo; & veces
es concebido como opuesto 4 él en todo. El contenido de la
religién retorna siempre & la vida en el mundo experimen-
tal, y seria incomprensible sin el conocimiento de esta
vida. La discusiéon nos lleva siempre, con logica implaca-



352 FILOSOFIA DE LA RELIGION

ble, 4 la prioridad del coneepto de la moral sobre el de la
religion.

Esta relacién logica estd de acuerdo con lo que nos en-
sefia el desenvolvimiento historico (§ § 106-107), Concuerda
también con nuestro andlisis psicolégico de la esencia de la
religion, andlisis que nos ha llevado 4 considerar como se-
cundarios los valores religiosos (§ 81) con respecto 4 los
que estdn inmediatamente determinados por el instinto de
conservacién y de abandono de la persona.

Pero la religién vuelve por otro lado 4 la moral, y este
es el punto més importante. Si nos preguntamos qué valor
es el de la creencia en la conservacion del valor, la respues-
ta no puede darla la religion sola. Porque siempre cabe
que esta creencia sea intitil 6 hasta hostil al esfuerzo que
hay que hacer para describir y producir valores en el
mundo de la experiencia. Si asi ocurriera, la religion ten-
drfa como resultado una pérdida de energia y de tiempo.
Para que la religion se justifique, es preciso, por tanto, ne-
cesariamente que ni fuerza ni tiempo sean sustraidos al tra-
bajo moral. Por otra parte, la religién ganard en valor PO-
sitivo si se puede demostrar que es una condicién que nos
hace capaces de producir y de descubrir valores en ol
mundo de la experiencia.

El resultado 4 gue hemos llegado al presente es que la
religion, en su desenvolvimiento histérico, tanto como en
sus motivos, en su contenido y en su valor, supone datos
morales; atin cuando tenga todo el aire de'servir de funda-
mento 4 la moral.
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B.—La religion como forma de la cultura espiritual.

Eéywh Ehaent drédmotoy by SEsvpvios:

HERACLITO.

Thers are cases ahere faith ereates its
own verification.

WILLIAM JAMES.

109.—Es un cardcter del modo cémo se pone hoy el pro-
blema religioso el que la discusién versa cada vez mis
acerca del valor de la religion con preferencia 4 la verdad
de tal 6 cual doctrina particular. Se admite como un pos-
tulado implicito, en este caso, que la esencia de la religiton
no consiste en una solucién ofrecida por sus ensefianzas 4
los problemas de la vida y del universo, sino en su influjo
préctico sobre la vida humana, sobre el valor que tiene
como forma particular de la cultura espiritual.

En las violentas polémicas religiosas del siglo X VIIL, era
encarnizada la hucha entre el dogmatismo de una parte y
la jerarquia de otra. Era la Iglesia, en su funcién de auto-
ridad, lo que los hombres querian derribar y destruir.
Habia una tendencia general 4 considerar los dogmas, ya
como producciones caprichosas, ya como instrumentos uti-
lizados por el clero para dominar en el espiritu de los hom-
bres y, de este modo, en los hombres mismos. Las polémi-
cas de Voltaire, de Diderot y de Holbach se fandan todas
en esta idea. En el siglo x1x, del c¢ual puede decirse que,
filosoficamente, ha comenzado con Rousseau, Lessing y
Kant, se ha partido de la expresion intelectnal y de la or-

23
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ganizacion externa de la religion para subir 4 sus fuerzas
creadoras y motoras internas. Se estableci una distineién
entre estas fuerzas oviginales y los productos por los cua-
les se expresan en una época y en un punto dados. Pero
esta distincién no podia menos de sugerir la cuestion si-
guiente: las formas intelectuales y las organizaciones exte-
riores, bajo las cuales habia aparecido hasta entonces la re-
ligién en la historia, ¢no podrian desaparecer y ser reem-
plazadas por otras formas y otras organizaciones, sin nin-
guna pérdida para los elementos esenciales de la religion?
La idea de un tercer reino fué adoptada y desarrollada de
diferentes maneras, porque una concepeion de la vida, ex-
cediendo de los términos opuestos, que hasta entonces se
habian estrellado tan fuertemente el uno con el otro, co-
menzo 4 ser considerada como posible. He examinado esta
tendencia mds extensamente en un articulo titulado <El
conflicto entre lo antiguo y 10 nuevor (International Jowr-
nal of Ethics, V1.

Bl eriterio del valor de la religion y de su significado
como expresion de la cultura espiritual ha de ser final-
mente un criterio moral. Si partimos de una concepcion
bastante amplia de la moral, podemos decir que la valora-
cion de todas las formas del desenvolvimiento espiritual
vuelve al dominio de la moral. Hay una repiiblica libre de
la civilizacién, en la cual se reconoce con plena justicia la
obra de progreso material lo mismo que estético, intelec-
tual y religioso, y la labor filantrépica también; repiiblica
¢ue ocupa un lugar de la mayor importancia, al lado de la
familia y del Estado, y que obra manteniendo con la fami-
lia v el Estado relaciones de reciprocidad. Es una de las
funciones de la moral aclarar el valor de la civilizacion es-
piritual y material. En este respecto, da religién misma,
aunque no sea el fundamento Wltimo de la moral, adquiere
una significacion moral. ;

Toda cultura impone deberes 4 la voluntad y 4 la acti-
vidad humanas, y tenemos ahora que preguntarnos en qué
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medida y cémo la naturaleza humana se desarrolla por el
esfuerzo que hace para cumplir estos deberes. Pero la cul-
tura produce también bienes, satisface necesidades y aca-
rrea satisfacciones, y es preciso, por consiguiente, averi-
guar la relacion que existe entre esos bienes y esas satis-
facciones y el desenvolyvimiento de la vida humana. El
valor de la religién debhe ser examinado desde estos dos
puntos de vista.

Nuestro estudio sera en parte psicologico, en parte so-
ciologico. Porque la religién no es enteramente negocio
del individuo. Mds que ninguna otra forma de la cultura
espiritual se aprovecha de la solidaridad. Ha producido
la necesidad de comunion y, con ello, desarrollado el sen-
timiento social.

a) HEstudio psicoldgico.
1 !

110.— Hemos visto que la religion se basa en wltimo
término en la moral para su criterio de valor. La religién
se encomienda 4 la conciencia del hombre, y, al hacerlo,
supone que, conscientemente 6 no, posee un criterio gracias
al enal puede estimar los valores que la religién se esfuer-
za, en conservar. Pero esto no excluye la posibilidad de que
tenga la mayor importancia como motivo de obrar, cuan-
do se trata de sobreponer valores reconocidos, en monien-
tos y situaciones especiales, d la voluntad.

La distincién entre los motivos que determinan el valor
y los que determinan la accién es, en mi opinién, de la
mayor importancia moral. El motivo de valoracion deter-
mina el contenido de la moral, los principios y las reglas
que forman la base de nuestras valoraciones y de nuestros
esfuerzos. El motivo de accién, la fuerza que nos pone en
~ movimiento y nos impulsa, en casos y en dominios particu-
lares, & querer y obrar, no coincide necesariamente con el
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motivo de wvaloracién subyacente. Hay muchos motivos
diferentes de actividad que podrian todos conducirnos en
la direccion exigida por el motivo de valoracidn. Asi este
iltimo no necesita entrar conscientemente en escena en
cada momento; basta deseribirlo ¢ busearlo en los easos du-
doses, 0 cuando los intereses psicologicos nos impulsan 4
averiguar la tendencia general de la vida voluntaria; puede
hasta indicar perfeccién que el motivo de valoracién no
sea el inmediato de obrar, 6 en términos mds sencillos, es
4 veces mala sefial que el individuo necesite consultar su
conciencia antes de obrar. Los motives mds especiales son
generalmente los mids puros y mejores. Estos motivos son
el amor 4 la familia, la amistad, el patriotismo, el placer de
trabajar, el entusiasmo artistico y clentifico. Estos motivos
son experimentados y reconocidos por el de valoracion
original («la coneiencia») (150), pero este no puede ocupar
su puesto 4 menos de que verdaderamente la vida no esté
en peligro de perder su contenido vivo y multiple. Se
puede tomar como criterio de la perfeccion del carvdcter la
naturaleza mas 6 menos secreta y potencial del motivo de
valoracion, que no debe intervenir 4 cada momento entre
los motivos de obrar necesarios para la realizacion de los
deberes especiales. Lia distincidn entre el motive de valo-
racion y el de accion hace posible el significado moral del
motivo religioso, ain en el caso de que la decision sphera-
na relativa & lo que es justo y bueno, es decir, la determi-
nacion del contenido de la moral, no haya de buscarse en la
religion. Alli donde los motivos religiosos intervienen, su
presencia debe d veces ser reconocida. No podrian quizd ser
reemplazados por otros motivos, y las tentativas para des-
truirlos podrian bien tener por resultado reemplazar la
fuerza y la armonia por la incertidumbre y la debilidad.
Todo individuo debe ser tomado como es, y la cuestion estd
en saber hasta dénde puede desarrollarse & partir del punto
en que al presente se halla. El peso de la prueba incumbe
aqui, entiéndase bien, al que interviene en la vida interior
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de otro para variar los motivos. Atienda sobre todo & no
poner obstdculos 4 las fuerzas que han actuado hasta en-
tonees, porque quizd no encontrara facilidad de sustituir-
las por otras. Sélo con excesiva frecueneia la eritica ha pri-
vado 4 los hombres de la facultad y del valor de atreverse,
de soportar y de sufrir. Los motivos religiosos que permi-
ten & esta facultad y 4 este valor desarrollarse, se justifican
por esto y proveen asi 4 su propia comprobacion.

Muchas veces, no obstante, i no generalmente, los mo-
tivos religiosos s6lo tienen un significado temporal y pe-
dagbgico. Ofrecen entonces la utilidad, en general asociada
al reconocimiento de autoridades y de modelos, de Ilamar
la ateneidon sobre un asunto que no puede adquirir mas que
de este modo valor directo é inmediato. En el curso del
desenvolvimiento humano, aparecen innumerables readap-
taciones de motivos, y motives que pueden 4 su vez no po-
seer ningtin valor directo é inmediato, pueden adguirirlo
como términos intermedios en la evolucion. Todo lo que,
directa 6 indirectamente, sivve para hacer la vida amplia,
segura y rica en contenido, tiene su valor, y la moral no
debe copiar el dogmatismo y reclamar con ansiedad que
cada hombre le confiese su credo.

111.—Este estudio de los motivos religiosos de obrar
ha de ser emprendido desde un punto de vista puramente
moral. Y si es cosa probada que los motivos religiosos son
de muy diferentes matices (§ 18), resulta que deben ser de
muy diferente valor. Cuando, por ejemplo, el pensamiento
de la recompensa 6 del castigo distribuido por la divinidad
en esta vida 6 en otra es de la mayor importancia, nos en-
contramos frente 4 un motivo bajo, aun cuando la tenden-
cia que produce en ciertos casos sea meritoria en otros
respectos. Cuando la fe se encuentra colocada mds alto que
el amor, 6 la fe y el amor estdn en desacuerdo reciproco,
hay, por regla general, una lucha entre la religion y la
moral. Cuando no es ciego, «el deseo de amar: obra inme-
diatamente en direccién al fin adoptado por la moral hu-
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mana, mientras que la fo puede muy bien obrar en direc-
cion opuesta. La fo separa, el amor une. Entre las diferen-
cias que este «deseo de amars encuentra y tieno que ven-
cer, estan las de creencias. Puesto que, segtin hemos visto,
la religion y la moral estdn esencialmente en relacién, el
cardcter particular de una posicién religiosa, tanto como
de una posicién moral, puede deberse 4 la relacion que
existe entre la afirmacién y el abandono de si mismo. La
fe expresa la afirmacién de si propio; el amor, el abandono.
Asi, un punto de vista doctrinal que aniquile el amor en
puntos importantes tiende, con mds ¢ menos claridad, al
egoismo. ¢El hombre no hace mds que pensar en si en su
religion, lo 1inico que le importa es llegar 4 la salvacién, 4
la paz, 4 la salud de la propia persona, sin pensar en el des-
tino del resto del universo? 5(3 busca una gran armonia, un
reino de valores tal, que la suerte de su propio yo se base
enteramente en las leyes y las condiciones de este reino?
Los motivos religiosos toman formas diferentes segtin la
respuesta dada & estas preguntas. No es poco significativo
ver que la Iglesia ha considerado casi siempre peligroso
apoyarse demasiado en el abandono incondicional que im-
plica la desaparicion completa de toda consideracién del
yo. Fenelon, por ejemplo, se vié obligado por la Iglesia 4
abjurar de su doctrina del <amor desinteresado de Dios:.
Cuando el elemento personal conserva su independencia y
predominio, el resultado es un egoismo sobrenatural, una
inclinacién al mundo, pero «al otro mundos. Desde el pun-
to de vista moral, no es posible dejar de simpatizar con la
sarracena de que Joinville, en su hiografia de San Luis,
cuenta que se la veia bajar por una calle de Damasco con
un braserillo en una mano y en la otra un vaso lleno de
agua, y al preguntarla un monje qué queria hacer con
aquellas cosas, respondi6: «Quemar el Parafso y apagar los
fuegos del Infierno, para que los hombres hagan el bien
por amor & Dios». La Iglesia ha desarrollado la parte egofs-
ta del sentimiento religioso por razones educativas. Quizi



EL PROBLEMA MORAL _ 359

es indispensable en muchos casos (§ 94); pero no hay razén
para atribuirle ningtn valor especial, cuando algunos de
los esfuerzos humanos mas nobles son condenados como
" evicios brillantess. Consideraciones pedagégicas de este
género han llevado 4 la Iglesia luterana 4 sostener que la
amenaza de la severidad de la ley y de la colera de Dios
produce la conciencia del pecado y la inquietud con res-
peeto 4 la salvacion del alma, y prepara de este modo al
espiritu para apelar 4 la misericordia divina. Otra concep-
¢i6n, en realidad, se ha formado antes del tiempo de la Re-
forma, 4 saber: que podrfa haber verdadero arrepentimien-
to si el ideal, en todo su esplendor, fuera revelado d la con-
ciencia humana para excitar en ella, no el miedo 4 ser juz-
oada, sino la esperanza de alcanzar el ideal. Semejante
concepcion, es verdad, supone que el Evangelio ha sido
promulgado antes de la Ley. Es lo que Lutero y Me-
lanchton, sin embargo, no quieren; rechazan esta idea so
pretexto de adaptarse d la mentalidad del «pueblo», de los
cignorantess, y de no poder pararse & cortar <un pelo en el
aires (151). Desde el punto de vista moral, no es dudoso
que el atractivo del ideal y que el alegre brillo de la espe-
ranza sean motivos més sanos y aceptables que el miedo,
que se supone excitado por la promulgacion de la Ley.
Pero d parte del matiz particular de todo motivo reli-
gi0s0, hay que recordar que ninguno de ellos posee valor
moral si el influjo que ejercen sobre el espiritu no es es-
pontineo; no deben ser impuestos desde fuera, ni pedidos
6 adoptados por un acto de voluntad consciente. Voltaire
decia que si Dios no existiera, los hombres habrian tenido
que inventarle. Pero ese Dios artificial no gerviria de nada,
salvo para la funcion de policia en que Voltaire piensa. El
sentimiento religioso no representa un verdadero capital
espiritual, sino 4 condicién de brotar involuntariamente de
las necesidades intimas del corazén. Como todo sentimien-
to inmediato y natural, no puede ser producido y determi-
nado indirectamente. Cuando el sentido de la individuali-
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dad se haya desarrollado suficientemente, podemos espe-
rar que la delicadeza ocupari el puesto de la rudeza espiri-
tual con que hoy se trata tan frecuentemente esta cuestion.

Hay una estrecha relacién entre la exigencia de la inte-
gridad personal y la de la honradez individual (152). No
basta, para justificar un modelo religioso, decir que es ex-
presién de una personalidad humana: es preciso también
estar seguro de que el individuo ha hecho todo lo que le
permiten sus facultades y las eircunstancias de 1a vida para
experimentar la firmeza de las ideas religiosas que estdn
encarnadas en los motivos religiosos. Los motivos que 1o
pueden desarrollarse sino 4 expensas del amor 4 la verdad
no pueden tener valor alguno moral. Y, no obstante, pueden
leerse en nuestros dfas elogios de motivos religiosos y de
su valor social en los que no se dice una palabra acerca del
deber de honradez mntelectnal; y esto arrastra & muchas
naturalezas & un conflicto trdgico. Muchas gentes especial-
mente designadas por su profundo amor 4 sus semejantes, y
por su profundo sentido de las necesidades y las exigencias
de la vida personal, para ser educadores religiosos y mora-
les de sus concindadanos, han dejado de escuchar este 1la-
mamierito por las formas dogmaticas y frias que la vida na-
cional ha tomado en la Iglesia. Hay otras, por el contrario,
que, sin delicadeza intelectual y sin sentir emociones hon-
das, no se dejan alterar por esta forma dogmética, y no
estan sino demasiados dispuestos 4 hacerse pasar, wrbi et
orbe, por dignatarios de la Iglesia. En la época del raciona-
lismo y del romanticismo, se consideraba 4 la vez legiti-
mo y necesario, para todo el que entraba al servicio de la
Iglesia en-calidad de educador, adherirse personalmente 4
la interpretacion idealista y simbolica de los dogmas reli-
giosos, guarddndose siempre de hacer en sus sermuones
la menor distincion entre la verdad simbélica y la verdad
literal. Hombres tales como Fichte y Schleiermacher han
ensefiado expresamente este método, y el ultimo lo ha
puesto en prictica. En nuestros dias, se estrellaria cada vez
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mds ante nuestra exigencia de integridad personal y de
honradez.intelectual. Pero la Iglesia verd complicarse
cada vez mas sus relaciones con la cultura intelectual, sise
obstina en conservar un dogmatismo que haga posibles
conflictos tales como los que hemos descrito (153).

112.—A més de su influjo sobre las acciones particula-
res, la concepeion religiosa que se fije en la conservacion
del valor en la realidad serd siempre de gran significacion,
por el vasto y brillante horizonte que abre & los esfuerzos
y 4 la actividad de los hombres. No pienso ahora en las for-
mas especiales bajo las cuales podria presentarse un idea-
lismo moral de este género. La filosofia de la religién no
tiene que hacer una religion, sino que experimentar el va-
lorde lo que en toda religion es fundamental.

La creencia en la conservacidon del valor nos deja—
puesto que no podemos describir detalladamente las meta-
morfosis que la religion sufre—frente & la concepcion de
la realidad como un gran sistema de valores potenciales,
que han de trasformarse, en parte por accion del hombre,
en valores actuales. La conciencia moral tiene su raiz en la
conviceion profunda de que hay un valor que es preciso
conservar como el mds elevado; asi, en este punto, la con-
ciencia religiosa y la conciencia moral se unen. Lia religion
puede invocar aqui el hecho de que, de cualquier manera
que en otros respectos la realidad esté constituida en su
naturaleza profunda y en el inmenso sistema de relaciones
que forma, debe al menos encerrar las condiciones necesa-
rias 4 la existencia de los valores que los hombres han
aprendido 4 reconocer 6 que han sido capaces de produecir.
Nadie puede probar jamds que la aparicion del valor en el
mundo sea debida 4 un accidente. Quiza la existencia intima
de la realidad no se revela sino en los lugares donde apare-
co el valor, aun cuando esta condicion implica la dificultad
de conciliar la existencia de estos puntos con la de aquéllos
en que vemos aparecer lo contrario mismo de todo lo que
podemos llamar valor. Si explicamos estas revelaciones del




362 FILOSOFIA DE LA RELIGION

valor como sintomas del cardcter divino de la obra que
constituye la evolucién general del mundo, podemos con-
cebir nuestra labor como una parte de esta accion divina,
parte determinable en cantidad y en calidad por nuestra na-
turaleza propia y por nuestra posicion en el universo. Esta
idea arroja nueva luz sobre nuestro campo de operacion.
Reconocemos al presente que los limites de nuestro poder y
de nuestros esfuerzos son los limites mismos de la obra que
tenemos que realizar —en la medida en que son realmente
limites y no simples obstdculos, cuya destruccion es un
ejercicio para nuestros esfuerzos. Podemos asi vernos & la
vez como seres independientes y personales, y como miem-
bros del orden universal de las cosas y de su sistema de
relaciones.

Esta creencia tiene, en el dominio moral, el mismo va-
lor que tienen en el dominio tedrico las ideas, las anticipa-
ciones y las hipdtesis. La adhesién demasiado inguieta 4 la
experiencia podria oscurecer nuestra vista y embotar el
instinto de descubrimiento de posibilidades nuevas; y esto
es verdad respecto al dominio practico lo mismo que del do-
minio teorico. El corazdn y el valor hacen posibles muchas
cosas (ue, sin esto, no se realizarfan jamis, al menos en el
caso de ciertos individnos, Aqui también, la opinién de
William James, de que hay casos en que la fe origina su
propia comprobacion, se encuentra justificada.

Entre la creencia y el deseo el parentesco es intimo.
Lia ereencia que no puede probarse es el deseo de encontrar
verdadero lo que creemos. lste deseo puede llevar hasta
el descubrimiento de la verdad. El deseo es muy importan-
te en nuestro organismo espiritual, porque es una forma de
adhesion 4 algo que tiene valor, aun cuando este valor
ni pueda realizarse inmediatamente, ni muy pronto, ni si-
quiera en un tiempo que pueda determinarse. Semejante
deseo puede tener un sentido negativo, tanto como positivo.
Puede impedir que se dé lugar 4 fines y 4 actos que serfan
hostiles al valor que en él se encarna. Y puede estimular
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nuestra atencion, para impedir que se nos escape ninguna
posibilidad de avanzar haciala realizacion del valor. Es ve-
rosimil que un niimero mayor de valores puedan ser dis-
tingunidos descubiertos y producidos, si permanecemos fie-
les al contenido de nuestros deseos, que si ha tomado asien-
to una resignacion sin deseos, y mis todavia, una especie de
saciedad.

118.—TFl valor de una disposicién de espiritu tal como
la que hemos descrito, ha sido sefialado muchas veces con
insistencia por parte de los filésofos, que han visto perfec-
tamente como determina una eleccion de motivos capaz de
darnos energia y valor en las luchas de la vida, especial-
mente en la que tiene por objeto el desenvolvimiento supe-
rior de ésta.

Segtin Spinoza, todos los sentimientos que ofrecen trazas
de limitaciéon 6 de debilidad son de valor subordinado, o
hasta carecen en absoluto de valor. No el miedo 6 el dolor,
sino la contemplacion asidua del valor y del bien, y el es-
fuerzo realizado para aleanzarlos por la inteligencia perfec-
tamente clara, son los que permiten al hombre alcanzar la
perfeccion suprema. El hombre libre, por el cual Spinoza
entiende el que estd guiado por ideas claras, piensa en la
muerte menos que en nada; su objetivo es la actividad, la
vida, la afirmacion racional de si; su sabiduria es la refle-
xi6n sobre la vida, no sobre la muerte.

Kant (en su Introduceion & La eritica del juicio) examina
la importancia del deseo y de la esperanza en la vida del es-
piritu, y concluye en resumen del modo siguiente: «Si no
ejercitdramos nunca nuestras facultades sino cuando esta-
mos seguros de que la realizacién del objeto deseado nos es
posible, estas facultades permanecerian la mayor parte in-
activas». En la misma obra, invoca la belleza natural, el
genio y la vida orgdnica, para que den fe de que la reali-
dad, obrando segiin sus propias leyes, tiende & producir lo
que representa valor para el hombre. Y aprovecha la oca-
sion para expresar su creencia de que la energia que obra
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en el gran sistema de relaciones que constituye la naturale-
za, no es extrafia 4 la que lleva al hombre & descubrir y
d afirmar valores. Da_é entender que la distincién que ha-
cemos entre la explicacién cientifica y la valoracién prdcti-
¢a, entre una concepeion mecdnica y una concepeion teold-
gica, depende en realidad de la forma de nuestro cono-
cimiento, y no corresponde 4 un dualismo en la esencia in-
tima de la realidad. Por mucho que se incline Kant, en su
moral, 4 insistir formalmante en los contrastes, los des-
acuerdos y las catdstrofes que se presentan en la realidad,
su tiltima mirada, no obstante, & esta realidad estd llena de
esperanza, y da como fundamento 4 su esperanza el hecho
de la vida y el de la belleza.

Stuart Mill (en sus Ensayos sobre la religién. obta pos-
tuma) afirma que la imaginacién tiene sus derechos, no
menos que la reflexion critica, y que la primera estd en su
derecho cuando'se detiene con preferencia en posibilidades
alegres, no sélo porque éstas nos producen una satisfaceion
inmediata, sino también porque nos alientan en nuestro es-
fuerzo. Insistir sin necesidad en lo malo de la vida es un
gasto indtil de energia nerviosa. No tiene tanta importan-
cia dar una forma determinada & la esperanza como exten-
der todo lo lejos posible la escala del sentimiento, tanto
aue las tendencias superiores no se estrellen jamds ante la
idea de que la vida carece de sentido. Bl modo de pensar
de este filosofo ha sido recientemente adoptado por uno de
los representantes mds patentes del realismo literario. En
una aloeucion dirigida 4 una Asociacién de estudiantes
franceses en 1893, decia Emilio Zola: «Confieso que en lite-
ratura hemos restringido sin necesidad nuestro horizonte.
Por mi parte, he lamentado muchas veces mi exigencia
sectaria de ver al arte limitarse 4 las verdades probadas.
Escritores recientes han ensanchazado los horizontes, y al
hacerlo, han obrado bien. ¢Qué es el ideal sino lo inexpli-
cado, sino esas fuerzas del mundo invisible en cuya corrien-
te nos baflamos, atin cuando no las apreciemos?» Zola no
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teme mds que los ensueiios vacios. Pero recomienda la fe en
el trabajo; y la creencia en el trabajo, unida 4 la afirmacion
de un mayor horizonte, indica necesariamente la creencia
en la relacion intima de la facultad de trabajar y de los
resultados que produce con la esencia de la realidad —de
hecho, la fe en la conservacion del yalor.

114, — Estas consideraciones se aplican mds especialmen-
te 4 nuestro sentimiento con respecto a la propia persona-
lidad, & esa parte de la realidad 4 que estamos indisoluble-
mente unidos. El fundamento subyacente de nuestra per-
sonalidad no ha sido producido por nosotros, y no obstante
todo lo que somos mas tarde capaces de producir, atin por
la actividad llevada 4 su més alto punto, estd determinado
por esas tendencias subyacentes. Il camino estd determi-
nado desde el punto de partida, pero difiere ampliamente,
seglin los casos, en cantidad y en calidad. Nuestra indivi-
dualidad es un producto, determinado por el conjunto de
las relaciones de la especie, y, finalmente, por el vasto con-
junto de relaciones que constituye la totalidad de la Natu-
raleza. Venimos & la existencia como nace una yema en el
tronco de un darboel fortisimo; y-con esto tenemos una
razén particnlar del sentimiento de dependencia, que es
elemento tan esencial del sentimiento religioso. Este sen-
timiento de dependencia se fija, pues, en nuestro yo intimo,
en el origen mismo de nuestros esfuerzos tanto como en la
direecion inicial de los mismos.

Toda la escala de las emociones evocadas por nuestra es-
timacion del valor puede hallar lugar aqui. Hay, en efecto,
lugar para la esperanza ¢ el temor, para la resignacion ale-
gre y confiada 6 para la amargura pasiva, 6 para un despre-
eio de si propio que, fijando su mirada en los puntos flacos
(ue siempre pueden hallarse, acaba por paralizar toda fa-
cultad de querer. Aqui también, para hablar 4 la manera de
Spinoza, debemos dirigir nuestras miradas hacia la vida y
no hacia la muerte; dejando perderse lo que no tiene valor,
debemos consagrarnos 4 descubrir valores que puedan ser
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conservados 6 rescatados. La fe en la conservacion del va-
lor nos dard el valor necesario para no abandonar las cosas
con excesiva facilidad suponiéndolas perdidas, sino para se-
guir en busca del valor, de las fuentes ocultas, hasta que
descubramos cémo ain «la flor mds pequefia conserva su
sitio en la guirnalda de la vida».

115.—Pero nuestro conocimiento, no solamenté de las
posibilidades individuales, sino de las posibilidades cosmo-
logicas—de la existencia considerada como un todo, tanto
como de nuestra naturaleza intima—es imperfecta, y en
nuestros esfuerzos para comprenderla, nos estrellamos fre-
cuenfemente ante insuperables barreras. Por otra parte,
puede decirse en un sentido que la realidad se hace mds
misteriosa con el progreso del conocimiento, puesto que
todo progreso importante abre nuevos horizontes 4 nues-
tras miradas.

En la segunda parte de su Aanden i Naturen (BEspiritu
de la naturaleza), H.-C. (rsted ha escrito este hermoso pa-
saje: <No deberian nuestros deseos determinar lo que hemos
de aceptar como verdadero. ¢(No deberfamos avergonzar-
nos constantemente de nosotros mismos, cuando nos pone-
mos & desear una verdad distinta de la queé en realidad
existe?... No, rindamos completo homenaje 4 la verdad,
porque de la verdad es inseparable la bondad. La ver-
dad perfecta lleva siempre el consuelo consigos.

En su celo para excitar 4 una investigacion intrépida, de
una parte, y de otra para alentar y reconfortar, (Ersted
dice més de lo que puede probar. Que la verdad perfecta
sea silempre consoladora, es lo que no puede saberse sino
cuando se ha dado con ella: ¢pero cudndo se ha encontrado?
La parte de verdad contenida en las palabras de (Ersted
es que no tenemos nunca derecho 4 fijarnos en un dogma
pesimista porque hayamos descubierto una falta de armonia
entre nuestra experiencia y nuestra fe en la conservacitn
del valor. Es muy posible que nuestras experiencias sean
incompletas, y que la experiencia ampliada deba destruir
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este desacuerdo con la conservacion del valor. Nuestras
experiencias presentes conducen & veces & contradicciones
logicas; pero no renunciamos por esto 4 la legitimidad de
nuestros principios légicos; por el contrario, creemos que
nuestra experiencia es imperfecta, y cuando conseguimos
completarla, vemos desaparecer la contradiccion. Podemos
de igual modo guerer ampliar nuestra experiencia cuando
estd en pugna con la conservacion del valor. Y esta am-
pliacién no punede muchas veces hacerse sino por nuestra
propia actividad, por un cambio en las condiciones natura-
las 6 sociales, por una interyencion en el desenvolvimiénto
del cardcter humano, mds especialmente del nuestro. Si
no admitimos la posibilidad de tales cambios, de rescatar
valores, de descubrir otros, no trataremos, naturalmente,
de obrar de esta suerte. Asi es como la creencia en la con-
servacion del valor puede, en casos aislados, ser condicion
necesaria para poner en claro la conservacion del valor.
No se necesita aqui, pues, de un «consuelo» particular.

En general, es enunciar un principio peligroso decir que
debemos ser consolados 4 toda costa. Hay mucho que apren-
der acerca del particular de log antiguos misticos. El autor
de La tmitacion repite hasta la saciedad que hay que amar
4 Jests por Jesuis y no por el propio consuelo (propria con-
solatio); los que no buscan mds que el consuelo son merce-
narios. Y cuando Suse preguntaba a un santo monje, que
se le revelaba en una vision después de muerto, qué ejer-
cicio era & la vez el mds penoso y el mas provecheso, le fué
respondido que ninguna disciplina es tan penosa, y al propio
tiempo tan aguda, como sentirse abandonado de Dios: por-
que entonces el hombre renuneia 4 la propia voluntad y se
resigna, por amor & la voluntad divina, 4 perder 4 su Dios.
Cuando el consuelo personal es el fin tltimo, la piedad se
trasforma en egoismo.

No cabe, por tanto, dudar de que la fe en la conserva-
cidn del ‘walor 'es ‘en'sivmisma un valor, cuando aparece
como creencia practica, que, por el intento que se realiza
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para comprobarla, impulsa & la aceién. Contiene también un.
elemento de consuelo, porque eleva al espiritu por cima
de lo limitado y de lo finito. Pero el hecho de que la reli-
gidn sea cada vez mas importante como medio de consne-
lo, y de que esta idea se acentiie tanto, es seiial de una si-
tunacion falsa en la vida del espiritu. La religion era en otro
tiempo la columna de fuego que marchaba delante de la
especie humana, en su larga carrera i través de la historia,
mostrdandola el camino. Ahora desempeiia casi el papel de
ambulancia sanitaria, que sigue 4 retaguardia y recoge los
heridos y los cojos. Pero es esa también una gran labor: sin
embargo, no basta; y si la religion se descarga de todos sus
valores muertos, se elevard una vez mds, intimamente uni-
da 4 la moral, al rango de poder capaz de guiar 4 la huma-
nidad hacia adelante.

116.—Cuando se habla de la significacién moral de la
religion, hay que entender con esto no solo su poder motor
y su facultad de elevar y ampliar las concepciones huma-
nas, sino también, y no es lo menos importante, la concen-
tracion y la cooperacién de todas las fuerzas espirituales,
que en parte supone y en parte produce. En mi bosquejo
de los grandes fundadores de veligiones (§ § 98-99), he tra-
tado de demostrar que su originalidad se manifestaba no
por la produceion de nuevas ideas, sino por la concentra-
cion profunda é intima en ellos de todas las energias espi-
rituales. Y esta concentracion, como he tratado de demos-
trar anteriormente (§§ 26-44), estd intimamente relacio-
nada con la naturaleza psicoldgica de la religion. En la
creencia y el sentimiento religiosos, elementos estéticos,
morales é intelectuales cooperan con el instintc, funda-
mental en el hombre, de conservacion personal. Por fa ex-
periencia religiosa los hombres hacen inconscientemente
su balance general. T'odos los aspectos y todas las tenden-
cias de la vida se concentran en la experiencia de un solo
instante, y su resultado total toma la forma de una dispo-
sicion predominante, que 4 su vez crece con todos los as-
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pectos y todas las tendencias de la vida psiquica, en los es-
fuerzos que hace para hallar una forma que la exprese.
Asi es como en sus épocas clisicas la religion llega i ser
una forma de unidad en que la imaginacion y el pensa-
miento, la afirmacién y el abandono de si, los esfuerzos
conscientes ¢ inconscientes cooperan; porque solo la reli-
eién ofrece un campo libre al juego de todas las facultades
y de todos los instintos. Claro estd que esta concentracion
adquiere caracteres diferentes en el curso delos dos dis-
tintos perfodos clisicos que puede suponer una gran reli-

gién (§ 1). En el periodo de comienzo, todo lo que no interesa

a la religion desaparece; todas las facultades y todos los ins-
tintos obran juntamente, en un esfuerzo apasionado por
permanecer fieles al objeto de 1a fo y por absorberse en él.
En los periodos de organizacion, el interés religioso no es
el 1inico presente; pero él es el que decide acerca del géne-
ro de satisfaceion que recibiran los demads intereses; el tra-
bajo que se realiza en los dominios especiales es tal que el
objeto de la fe defermina directamente la tendencia que
nos lleva 4 las cuestiones particularves y la actitud que hay
que tener con respecto a ellas.

El problema religioso nace de la division del trabajo,
(que implica una separacién de las diversas facultades y de
los diferentes estados psiquicos. In este momento, no es
sino demasiado verosimil que la concentracion sea reem-
plazada por la division, por el desacuerdo y por el desen-
volvimiento exclusivo de un aspecto de la vida psiquica.
No es ya fieil hallar un foco en que puedan reconcentrar-
se y unirse todos los esfuerzos. La religién misma, en su
forma tradicional, no puede ya satisfacer la necesidad de
concentracion espiritual, porque ha desarrollado un siste-
ma de dogmas y de ceremonias que quedan fuera de la
vida, en vez de expresar la totalidad de la misma. Asi es
ocioso esperar que acabe esta division por una vuelta al
dogmatismo ortodoxo. Hay que volver 4 las necesidades
espirituales del eristianismo primitivo ¢ de la Edad Media,

~
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para hallar otra vez la antigua armonia unida & los anti-
guos dogmas. Pensar que pueden separarse los unos de la
otra, es dar pruebas de notable ignorancia de las condicio-
nes de la vida espiritual. Pere hay también muchos libre-
pensadores cuya actitud con respecto al problema religio-
s0 muestra cudn poco sentido tienen de las més profundas
necesidades del hombre. Piensan que una forma de vida,
tal como era la religion en su edad de oro, implicando,
como haeia, la concentracion y la accion reciproca de todas
las facultades y de todos los instintos, puede ser borrada de
la vida sin ninguna pérdida para ésta. Iin realidad, toda la
vida espiritual sufriria si esta forma hubiera de desapa-

recer. '

No se puede vivir de residuos. El protestantismo es un
residuo, y sobre todo el pietismo y el racionalismo. Pero no
es posible tampoeo vivir de sucedineos, son necesarios
equivalentes. Y lo grave aqui es saber si los equivalentes
son posibles.

S1 permanecemos fieles al axioma de la conservacién
del valor, debemos también fijarnos en la posibilidad de
nuevas formas de concentracion psiquica en el dominio de
la vida espiritual, en que no hay que sacrificar las ganan-
cias que la division del trabajo ha proporcionado. Is posi-
ble alimentar esta esperanza. Lia historia nos muestra un
ritmo de periodos criticos y organicos, pero los que viven
en una época de critica se inclinan 4 creer que no ha de
volver una época de organizacidon. Se puede concebir, no
obstante, que la division y la dispersion de las fuerzas
pueda llevar 4 una concentracion mds alta que las que se
han conocido anteriormente. «La unidad superior,» de que
habla Hegel con tanta frecuencia, y cuyo descubrimiento
intentaba con tanta alegria, puede ser el ohjeto de nuestra
fe y de nuestra esperanza, atin cuando no podamos demos-
trar su necesidad ni construir sn armazon.

117.— En desacuerdo irreconciliable con la moral estdn
las religiones que hacen 4 los hombres débiles y pasivos, y
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los dejan sumergidos en sentimientos é imaginaciones (ue -
no tienen contacto con la vida real: poco importa que estos
cnadros de la imaginacion sean alegres, como la esperanza
del milenario 6 los éxtasis del mas alld, ¢ tristes como la
conciencia monomaniaca del pecado, creadora de remordi-
mientos y del miedo al infierno. Porque en este caso se
quita 4 la aceidn y & la vida en este mundo toda fuerza y
toda savia. Lios hombres se ocupan tanto de mirar adelante
y atrds, que olvidan lo que tienen justamente en frente:
ahora bien, esto es lo que da & la vida, con sus deberes, su
felicidad. Nuestra coneepcion de la vida no debe estar ba-
sada en un pasado que no puede variarse, ni en un porve-
nir que no llegard sino al fin de la jornada, ni en la muerte
que precede 4 nuestra vida, ni en la que la sigue. El verda-
ilero grifo de guerra de la religion es éste: «jDejad que los
muertos entierren 4 sus muertos, no penseis en mafianal»
Nuestra concepeion de la vida debe ser una exploracién de
la misma, una rebusca de valores pricticos que pueden ser
hallados 6 producidos en la vida presente, y cuya conser-
vacion vale que se crea y se luche por ella, Vivimos en
vealidades, no en posibilidades vacias, y todavia menos en
1mposibilidades.

Como hemos visto ya (§§ 88, 115) la fe en la conserva-
cion del valor tiende & comprobarse por si misma porgue
nos obliga & tratar, ensanchando la experiencia, de resol-
ver los desacuerdos. Atin cuando sea muchas veces 1mpo-
sible refutar al que cree que la vida no tiene valor, por
ejemplo, al que quiere suicidarse porque cree que se le
cierran todos los caminos, no obstante, no dejamos real-
mente de poder hacerlo. Hay que acometer la labor, de
manera que se modifiquen las condiciones fisicas, fisioldgi-
cas, psicologicas y étnicas, tanto que la melancolia, la apa-
tia moral, la falta de valor para vivir, causas demasiado
frecuentes de un juicie desfavorable acerca del valor de la
vida, deberdn desaparecer, 6 por lo menos no podréin ya in-
vadir y dominar toda la vida interior de un individuo.
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Quizd el que se mata no encuentra todos los caminos cerra-
dos sino porque su espiritu estd encadenado. Abrir el espi-
ritu de los hombres & los valores verdaderos que existen
ya 6 que pueden ser producidos, es cosa que no se verifica
frecuentemente sino 4 costa de rudas Inchas. Porque su mo-
tivo- de waloracién, que determina todos sus juicios de
valor, ha de ser variado. Muchas veces, no es posible refu-
tar los juicios de valor sino cambiando el principio en que
se fundan. La vida consciente puede variarse por medio de
cambios en lo inconseiente, en la vida involuntaria, cuando
quizi el influjo sobre la vida de la conciencia clara seria
intitil. Hay que poner en obra un vis a fergo. En este caso,
la conservacion del valor se salva porque se apartan las
causas que quitaban 4 la vida todo valor aparente.

Por diferente que sea la concepecion de la vida aqui in-
dicada con respecto & la de las antiguas religiones, perma-
nece, no obstante, en continuidad con ellas, Debajo de una
violenta oposicidn, se encuentra un parentesco espirvitual.
La religion no ha perdido su valor porque se haya descu-
bierto que, lo mismo que la ciencia, no puede resolver los
grandes enigmas. Su elemento fundamental consiste en la
experiencia intima de la relacion entre el valor y la reali-
dad, unida 4 la necesidad de expresar en forma emocional
¢ imaginativa el contenido de esta experiencia. Siempre
habrd aqui lngar para una poesia de la vida, en que las
grandes experiencias de la vida humana puedan expresar-
se, v la humanidad necesitard siempre de esta poesia. Ella
constituye 4 nuestros ojos el elemento mds importante de
las antiguas religiones. Grandes poetas (HEsquilo, Dante,
Shalkespeare, Gethe) pueden dar forma 4 esta poesia de la
vida, y cada gran época nueva de la historia del arte poé-
fico nos aportard nuevas formas. La literatura contempo-
rdanea no puede satistacer esta necesidad, no es 4 este punto
al que dirige sus esfuerzos. Pero aiin cuando estemos obli-
gados por el momento—a menos de vivir con los grandes
pensadores de otras épocas—éd contentarnos con murmu-
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rar en nuestro interior la melodia que despierta en nosotros
la experiencia de la vida, no hay que renunciar por esto d la
esperanza de ver & las fuerzas antiguas producir en caso
necesario nuevas formas.

b) Consideraciones socioldgicas.

118,—Se debe reconocer la importancia de la lglesia,
desde el punto de vista social, ante todo en el hecho de que,
en sus formas mejores, ha representado un idealismo no-
ble—que en cierta medida representa todavia,—en medio
de un mundo finito, pl‘DISfI.iBO y abrumado de cargas: sélo
merced & ella, muchas gentes han podido levantar los ojos
y contemplar las estrellas. Ha abierto el mundo del pensa-
miento y de la poesia 4 multitudes inntimeras, y sin ella,
esas multitudes habrian perecido en la batalla de la vida,
6 atravesado la vida rastrera y tristemente, sin entrar en
contacto con poderes ideales. La fuerza de concentracion
concentrada ella misma en la religién, ha permitido 4 la
[glesia extender su accién y hacerla més honda que lo ha
logrado ninguna otra sociedad humana. El pensamiento y
la poesia han marchado aqui enteramente al lado de la gra-
vedad mds honda y de la mayor resolucion moral. Hablo
de la Iglesia cristiana, porque es la més proxima 4 nosotros,
y aquélla cuyo influjo tenemos més ocasiones de observar.

De qué modo la Iglesia ha podido llegar 4 ser una so-
ciedad de gentes cultas, es lo que muestra su actitud con
respecto 4 la ciencia griega, la tinica ciencia independiente
y llegada 4 su madurez que ha encontrado el cristianismo
durante los quince primeros siglos de su existencia. La
Tglesia ha utilizado el pensamiento griego para formular
sus dogmas. Pero la forma ha arrastrado necesariamente
consigo una parte del contenido. Uno de los mds grandes
representantes de la Iglesia ha llegado 4 decir que 4 través
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de la Tglesia se ha dado 4 conocer generalmente la doetri-
na de Platén. San Agustin dice que d Platon le habria costa-
do trabajo creer que sus doctrinas serfan ensefiadas al uni-
verso entero, y eso por medio del cristianismo. Lo que San
Agustin admiraba en Platén, era su concepeion ideal de la
investigacion y de la verdad, su descubrimiento de la unién
del alma humana con la verdad suprema, y la importancia
que atribuye 4 la gran oposicion entre el elemento inferior
y el elemento superior de este alma humana. San Agustin
hasta pensaba que si Platén y sus diseipulos debian volver
al mundo, se unirfan 4 la Tglesia cristiana, porque para ello
no tendrian més que variar algunas palabras y algunas
opiniones (paucis mutatis verbis atque sententiis) (154). Esto
hace pensar en la observacion de Margarita & proposito de
la profesién de fe de Fausto: « Ungefilhr sagt das der Pfa-
rrer auch, nur mit ein bischen andern Worten.» (El pastor
dice casi lo mismo, pero con palabras un poco diferentes).
Cierto es que San Agustin, ya viejo, pensaba que habia co-
locado 4 los filésofos demasiado cerca de los Evangelistas.
La actitud de la Iglesia con respecto 4 la filosofia de Platon,
y més tarde de la de Aristételes, es sin embargo un ejem-
plo clasico de la labor que la Iglesia puede realizar como
instrumento de difusion y de dispersién de las ideas en el
terveno de la vida humana. De igual modo que se ha adap-
tado 4 la filosofia griega, asi también ha adoptado ofras
ideas, pero muy lentamente, porque no camina sino 4 paso
lento. Después de una manifestacion conveniente de senti-
mientos de oposicién, viene siempre un momento en que la
Tglesia se declara completamente de acuerdo con la ciencia
«verdadera». De esta manera, los pensamientos se absor-
ben ya en las doctrinas, ya en las practicas y la predicacién
de la Tglesia, y se esparcen en circulos extensos que, sin
esto, los habrian ignorado siempre. El porvenir sélo puede
mostrar hasta qué punto la Iglesia es acomodaticia y €l es
el que puede resolver si lo serd mds 4 medida que progrese
el pensamiento.
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Todo este proceso de adaptacién serfa imposible si la
Iglesia no tuviera, en cierta medida, conciencia de que la
ciencia de la religion no estd contenida en los dogmas que
han sido formulados una vez por todas. Se puede prescin-
dir de estos dogmas. No es necesario anularlos formalmen-
te; semejante procedimiento seria peligroso desde el punto
de vista de la politica y de la pedagogia de la Iglesia, pero
la atencion se encuentra en el elemento mds interior, en la
vida que forma el tultimo término de estas doctrinas. La
vida se ofrece como sosteniendo una gran tradicion, repre-
sentada por un gran conjunto de simbolos en que innume-
rables generaciones han depositado sus profundas expe-
riencias de la vida, bajo el influjo y 4 imitacidn del gran
ejemplo & que la Iglesia debe su origen; en ellos han
puesto todo lo que han experimentado; pensado y sufrido 4
los golpes del destino, en las cosas pequeiias como en las
grandes. En los himnos de la Tglesia, mas especialmente,
entendemos por decirlo asi un grito por el cual millares de
Thombres han expresado sus temores y sus esperanzas, sus
preocupaciones y su gratitud, su caida y su redencidn, de
un extremo 4 otro de la larga vida del género humano. Il
individuo comprende que se halla en presencia de grandes
vecuerdos, comunes 4 todos, de experiencias realizadas en
ol dominio de la vida interior. Encuentra aqui las ideas
fundamentales que le ayudan 4 comprenderse y & com-
prender su propia experiencia. En el culto de la Iglesia se
fioura el gran drama de la especie humana, -y se revela al
individuo amplio horizonte, horizonte & cuya luz contem-
pla y estima su propia existencia. Participando del ritual
de la Tglesia, revive de una manera ideal las grandes opo-
siciones primordiales de la vida, y sus sentimientos se pu-
rifican ¢ idealizan asocidndose al pensamiento de los acon-
tecimientos tragicos cuyo recuerdo celebra la Lglesia.

Esta hace entrar al arte 4 su servicio en el culto, al
igual de lo que hace con el pensamiento en el dogma. Asi,
las necesidades estéticas quedan satisfechas, no aisladas,
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sino intimamente unidas 4 la profunda necesidad de edifi-

cacion y de paz que es un aspecto de la exigencia religiosa.

Ninguna facultad espiritual obra aqui separada; y la imn-

portancia consiflerable de la Iglesia para el arte, se mani-
fiesta por el hecho de que los periodos de gran arte han

coincidido muchas veces con los grandes perfodos orgdni-

cos de la religion.

Una organizacién social que, en sus formas mds nobles,
se ha mostrado capaz de ohrar con tanta concentracién y
tal abundancia de recursos, y de influir en dominios tan
extensos, es un fendmeno tinico en su género. No hay ac-
tualmente otra forma social de cultura ideal capaz de asu-
mir las funciones de que la Iglesia se ha encargado hasta
ahora,

119.— La Iglesia, como sociedad, debe su fuerza especial
al hecho de proceder de un movimiento espiritual que ha
esparcido la luz 4 su alrededor—y no solamente de una
asociacion de individuos, que se hubieran desenvuelto cada
uno en un sentido diferente. El sentimiento de solidaridad
existia desde sus comienzos, y no solamente en sus resulta-
los. La mayor parte de las gentes se sienten en presencia,
todos 4 la vez, de un solo y mismo poder, que exige que le
rindan veneracion. Y después de un perfodo de luchas entre
una tendencia estrecha y otra amplia, este poder se ha
mostrado apto para fundar una sociedad internacional. La
Iglesia— omisién hecha de la antigua hospitalidad, que no
llevaba & solidaridad alguna duradera,— ha sido, puede
decirse, la primera forma social en que los limites naciona-
les han perdido su significacion. El curso de los aconteci-
mientos historicos y las reflexiones filosdficas & que hahfan
dado lugar, ocasionaron, si, en los Wltimos siglos que pre-
cedieron 4 la aparicién del cristianismo, el reconocimiento
tedrico y prdctico de la solidaridad humana, y el amor al
projimo (chayitas generis humani) era conocido antes de que
la Iglesia lo propagase. Pero estaba reservado al eristianis-
mo fundar una sociedad sobre esta hase. En el Extremo
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Oriente, el desenvolvimiento del budhismo corre parejas
en muchos puntos con el del eristianismo.

En los limites de las naciones individuales, la Iglesia, en
époeas recientes, ha sido muy fecunda en esfuerzos filan-
trépicos. No sabe sino demasiado bien refugiarse en estas
funciones cuando se le reprochan sus pecados intelectua-
les—y esto no sin algin derecho, porque la caridad hace
perdonar muchos pecados. Ils una honra para la Iglesia
haber abierto el camino 4 la filantropia moderna, y estar
todavia hoy en la extrema vanguardia. San Vicente de
Paul, el contemporineo de Pascal, estaba familiarizado con
las ideas, los principios y los puntos de vista de donde la
filantropfa moderna parte todavia, atin cuando ya no se
desenvuelvan, expresen y apliquen segiin el espiritu de la
Iglesia. En el mundo protestante, Johann Heinrich Wi-
chern, fundador de la «Rauhe Haus,» puede presentarse
como su digno eompetidor (155).

La filantropia de la Iglesia ha avanzado mucho en el si-
wlo x1x, mds especialmente en el catolicismo. Los conven-
tos suprimidos en Francia en tiempos de la Revolucién,
pero la vida mondstica se ha desarrollado de nuevo por su
propia iniciativa, y 4 fines del siglo xix habia en Francia
25,000 monjes y 142,000 veligiosas, dedicados exclusiva-
mente & tareas peligrosas é ingratas, no solamente por el
bien de los enfermos, sino también por el de la vida ptibli-
ca (156). Tendencia espiritual que puede producir resul-
tados tales no estd muerta. Un observador perspicaz dice
de los americanos de hoy: «Son un pueblo religioso. La im-
portancia que conceden todavia, aunque menos que en otro
tiempo, 4 las proposiciones dogmiticas, no les impide per-
cibir la parte moral de su teologia. El cristianismo obra
sobre la conducta, realmente ni la mitad de lo que deberia,
pero probablente méds que en ningiun otro pais moderno,
y mucho mis de lo que lo ha hecho en las épocas que se
suponen de fe» (157).

He tratado de indicar hrevemente todo lo que puede
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apuntarse en el activo de la Iglesia, en sus relaciones con
la vida espivitual del hombre. Pero la cuenta tiene tam-
bién un pasivo, y es lo que al presente toca examinar.

120.—El hecho de que el amor al projimo haya llegado
4 ser elemento esencial de la moral de toda gran religién
comitin, es de la mayor importancia. Desde el punto de vis-
ta moral, sin embargo, hay que denunciar las limitaciones
que se han impuesto 4 ese amor. Entre los griegos, el amor
al prdjimo estaba limitado 4 la nacién, y en el cristianismo
se mantuvo en los limites del dogma. porque se hacia de la
fe la condicion del amor. Alli solamente donde habia fe
aparecia el amor, y las gentes & quienes habia que amar
eran los creyentes 6 los que podian ser convertidos 4 la fe.
En uno y otro caso, no sélo desde el punto de vista del fun-
damento psicologico, sino también desde el de la extension,
ge niega al amor toda libertad de obrar. De un extremo &
otro de la historia de la Iglesia, se ve esta oposicidn entre
la fe y el amor, y muchas veces cuesta trabajo darse cuenta
de que se tiene delante una lglesia que se supone repre-
sentar por cima de todo la religién del amor.

Cuando Jesis dice: «Todo lo que habéis hecho por el 1il-
timo de mis hermanos lo habéis hecho por mis; puede pa-
recer que nos ofrece el principio del amor incondicional
& nuestros semejantes, puesto que el que realiza la obra de
amor no sabe que lo hace por Jestis. Pero si se considera
todo el contexto de este pasaje, se ve que la interpretacion
ortodoxa tiene probablemente razon cuando pretende que
estas palabras se divigen 4 los ereyentes, y que el iltimo
de mis hermanos* no se entiende mds que de los creyentes.
No se nos dice qué hay que pensar del que da de comer al
hambriento y socorre & los desgraciados por puro amor 4
sus semejantes, sin preguntarse si son creyentes —quiza
atin en ausencia de toda fe por parte de los mismos. En
este punto hay mucho que objetar & la filantropia 'de la
Iglesia (158). El espiritu del buen Samaritano no es el suyo;
es, hablando en general, el del propagandista; por lo menos
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exige frecuentemente las sefiales exteriores de la fe, gra-
cias d lo cual rechaza en ocasiones & las gentes honradas y
alienta 4 los hipécritas. Por admirables que sean la abne-
gacion y la organizacién de la Iglesia, se inclinan, sin em-
bargo, demasiado & pecar contra el espiritu sagrado de
amor al projimo.

Y si esa es la suerte del dicho amor que la misma Igle-
sia proclama, 4 otras virtudes, que la Iglesia nunca ha co-
locado en primera linea, les costard trabajo ser mejor tra-
tadas. Con respecto & los hombres que, por razones intelec-
tuales ¢ morales, se han apartado de la ortodoxia, la Igle-
sia adopta una actitud que no estd muy lejos de la barba-
rie. No puede admitir concepcion alguna distinta 4 la de la
mala voluntad. El obispo Martensen declaraba un dia que
la tinica explicacién del abandono de las doctrinas de la
Iglesia por hombres como Kant y Jacobi, Schiller y Gathe,
era que en el fondo de su alma tenian antipatia hacia la
santidad de Dios. Hay que esperar que la psicologia harba-
ra (ue esconde semejante juicio sea corregida, para poder
confiar en un poco de inteligencia y de simpatia. Es preci-
50, en todos estos puntos de vista, que la iglesia logre un
grado mds alto de cultura espiritual que aquél en que se
encuentfra en la actualidad (159),

Por otra parte, la importancia que, 4 pesar de todas las
criticas historieas, filoséficas y morales, la Tglesia persiste
en conceder al dogma, la pone en contradiceién consigo
misma, en su misién de poder espiritual, de educacion y de
filantropia. Porque es ilusién creer que podrd conservar
dominio perdurable sobre las masas, cuando llegue el dia
en que todos sepan la verdad exacta acerca de los princi-
pios del desenvolvimiento y del valor politico de los
dogmas. Parece muchas veces al espectador que la Iglesia
ha colocado todo su haber en una partida evidentemente
perdida ya. El desacuerdo intelectual producido por creen-
cias dogmadticas se hace sentir en cireculos cada vez mds ex=
tensos. Lo que preveia, no sin esperanza, Hobbes se produ-
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ce ya: la muchedumbre de los legos se ilustra poco 4 poco
(pavdatim eruditur vulgus). Es cierto, como ya hemos visto,
que la tendencia conservadora y reaccionaria de la lglesia
es apoyada por los laicos: no obstante, no faltan seiiales de
una tendencia opuesta, y hay muchas cosas que indican
(que las variedades de la experiencia religiosa y la necesi-
dad de expresion positiva de las mismas, se desarrollarin
en circulos mas extensos que lo han hecho hasta ahora.

No hay en este punto mds que una solucién natural, so-
lucion que estd implicita en el principio de personalidad, y
que ya ha sido puesta en término preferente por la Ielesia,
4 saber: la libertad absoluta de ensefianza, de suerte que la
integridad personal y la lealtad intelectual puedan gozar
de sus derechos. Los laicos tendran entonces que elegir
por si mismos, y se separardn conforme 4 esta eleceion. Lia
libertad de enseflanza, cuyo derecho no es hoy reconocido
sino por las mds altas instituciones cientificas, ha de exten-
derse & todas las esferas y 4 todas las instituciones donde
se habla d los hombres de cosas del espiritu. Lo que quere-
mos, es ocasion de ver con nuestros propios ojos, y de rea-
lizar nuestras experiencias personales. Pero ¢eomo puede
lograrlo el discipulo, si el maestro mismo no tiene ocasién
para ello?

121.— La lista de las cualidades dotadas de wvalor (vir-
tudes), que establece la moral filos6fica no se ajusta con la
(ue traza la moral teologica. Lia oposicion subyacente de
estas dos tablas de valores estalla especialmente en dos
pantos que estan intimamente unidos: el lugar asignado 4
la afirmacion de si mismo y el asignado 4 la justicia. Para
discutir mas de cerca estos dos puntos, hay que distinguir
la moral de los griegos de la moral moderna (160),

La moral griega se propone conciliar los diferentes ele-
mentos de la vida del alma. Ta afirvmacion de si mismo ocu-
pa en ella el primer lugar. El hombre no puede elevarse
hasta la perfeccion de su yo en ausencia de una armonia
interna: un orden interior ha de establecerse, de suerte que



EL PROBLEMA MORAL 381

ninglin elemento entre en el terreno de otro, sino que cada
uno funcione como debe hacerlo en la gran armonia de la
vida del alma. Y el individno que sabe ponerse en relacion
de armonia con respecto 4 la sociedad humana en que vive,
relacion comparable 4 aquélla en que los elementos indi-
viduales de su alma estan con respecto al todo—es, decir,
el individuo que sabe subordinarse 4 la totalidad mads
vasta de que es miembro—hace una vida justa.

En la moral cristiana la obediencia, la obediencia de la
te, es la virtud cardinal —consecuencia logica del principio
de autoridad. Comparado con la obediencia, el amor es su-
bordinado. El orgullo es el pecado mayor, porque niega la
obediencia. La afirmacion egoista de si propio se condena
mds bien porgue se opone 4 la obediencia que al amor. La
necesidad de la obediencia lo es de sumision incondicional
4 un poder infinito—caracter oriental que nos trae & la
memoria que las grandes religiones han nacido en Oriente.
Los libres helenos permanecen en pie, ailin mientras rezan:
es la actitud contraria 4 ese orientalismo, que ha dejado
también su huella en el sentimiento del pecado, distin-
guiéndolo del sentimiento moral del arrepentimiento. El
amor, es cierto, progresa sin cesar en la moral cristiana,
pero siempre con tendencia i presentarse en oposicion ascé-
tica 4 la afirmacion de si propio, tanto 4 la afirmacion de
otro como 4 la del sujeto mismo. La doctrina griega de la
armonia aparece como un egoismo criminal.

La moral moderna ha adoptado de nuevo y ensanchado
la moryal griega. La afirmacion de la propia personalidad
aparece como excelencia, y viene en primer lugar. Pero
tiene forma mas activa que entre los griegos. Su antitesis
no es tanto el conflicto entre los diferentes elementos como
la indolencia que se opone d la expansion y al desenvolvi-
miento. No se presenta ya la afirmacién de si mismo como
lo contrario al amor. Porque esta magnanimidad tiene
energia suficiente, no solo para servir de apoyo 4 la vida
del individuo, sino también 4 la del prdjimo. Y la virtnd
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suprema es la justicia, en la cunal se comprenden 4 la vez
el abandono y la afirmacion de si mismo. El ideal es un
reino de personalidades, en que cada individuo desarrolla
su personalidad de suerte que por este acto mismo ayuda
4 los demas hombres & desarrollar la suya. Hsta concep-
eion ofrece libre campo 4 todos los elementos morales ali-
mentados por el cristianismo que son de valor duradero.
Pero en tanto se considere la obediencia como la virtud
cardinal, y en tanto el «deseo de amor» se limite psicologi-
ca y socioldgicamente (en cuanto al motivo y en cuanto al
contenido) por condiciones dogmaticas, habrd continua
guerra entre la moral filosdfica y la moral teoldgica.

C.—Cristianismo primitivo y eristianismo moderno.

Poro lo mas grande de todo esto es la earidad,

SAN PABLO.

122.—No siempre es la misma la moral eristiana. Este
hecho constituye una dificultad cuando se llega a discutir
la relacion entre la religion y la moral. En este examen,
pensamos naturalmente en el eristianismo, porque es la re-
ligiém popular & que tenemos mas ficil acceso. El budhis-
mo, la otra gran religion popular, no podria ser examinada
desde este punto de vista sino por un sabio que hubiera
estado personalmente en contacto con la civilizacion del
Asia oriental. Por tanto, si nos limitamos al cristianismo,
debemos al menos preguntarnos ¢émo ha variado la rela-
cion entre la religion y la moral durante los distintos perio-
dos esenciales de la historia del cristianismo; porque esta
relacién ha variado al mismo tiempo que la de la religion
con la civilizacion, que 4 su vez es variable. Por tanto, si
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intentamos estimar el valor del cristianismo y de determi-
nar los elementos de valor duradero que contiene, hemos de
hacer un estudio preliminar de las distintas concepciones de
la vida que han sido colocadas en el mds preferente lugar
en las diferentes épocas de la historia del cristianismo,

Hay tres grandes perfodos ¢ formas esenciales del cris-
tianismo: el eristianismo primitivo, el catolicismo y el pro-
testantismo. No es dificil compararlos desde el punto de
vista del dogma. Pero si lo es comparar las concepeiones de
la vida que corresponden & las diferencias de dogmas, por-
que las concepeiones de la vida no se formulan siempre en
términos definidos; hay que busearlas mis bien en la acti-
tud general con respecto & los bienes y 4 los deberes, y en
su relacion practica con el desarrollo de la civilizacion y de
la historia.

123.—La moral del eristianismo primitivo estaba deter-
minada por la esperanza apasionada en la segunda y pro-
xima venida de Jesis al mando. En la creencia de que iba
4 venir muy pronto & fundar un Reino mesidnico sobrena-
tural, en el cunal acabaria la historia del mundo, los Apis-
toles y sus sucesores inmediatos vencian la dificultad pre-
sentada por el hecho de que Jestis, el Mesias, habia tenido
que sufrir y que morir. La espera del Mesias por todo un
pueblo proporcionaba una forma y un marco 4 esta creen-
cla, y permitia también 4 los A pdstoles descubrir testimo-
nios de ella en las viejas Escrituras.

El resultado fué que los homhres dejaron de considerar
lag condiciones terrenales y humanas. La civilizacion, la
aecion en las circunstancias temporales, la vida en la fami-
lia y en el Estado, en el arte y en la ciencia, no podian te-
ner valor inmediato, de significactén positiva. Una espe-
ranza, inerte, pero intensa, era el estado esencial del alma.
«El «Reino de Dios» no debia realizarse por un largo es-
fuerzo en el tiempo, sobre el terveno sélido de la naturale-
za y de la vida humana, por el descubrimiento y la produc-
cion de valores. Lo tinico importante era estar dispuesto 4
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recibirle, cuando—en la misma generacién presente —apa-
reciera de manera sobrenatural en los cielos. Esta prepara-
cion era lo tinico que importaba, y asi, no habia que intro-
dueir cambio alguno en las eircunstancias de la vida de en-
tonces. Era preferible que los hombres se abstuvieran del
matrimonio y dejaran de casar 4 sus hijas, que el esclavo no
tratara de emanciparse. Estas cosas g6lo merecen la menor
atencion posible, porque son del orden de las que van &
desaparecer. Cuando los hombres de aquella época rezaban:
«iVénganos el tu Reino!» ereian, no en una vaga partici-
pacion en los bienes espirituales, sino en la venida sobrena-
tural y 4 la letra del Reino mesiinico; la oracion era un
anhelo ardiente de ver realizarse muy pronto este adveni-
miento. Pero la vida fundada en esta esperanza no era una
vida de sufrimiento ni de ascetismo en el sentido de la tor-
tura de si propio. No era una marcha fiinebre, sino un can-
to de victoria, porque esta esperanza viya exeitaba las
energias todas del espiritu. Grandes imagenes se ofrecian
4 la fantasia, y 4 veces el sentimiento era tan abrumador
que faltaban palabras, y que los hombres <hablaban en len-
guas», cuando el orador mismo no podia explicarse lo que
le habia conmovido violentamente. La revelacion no habia
terminado con la muerte de Jesis; continuaba en el cora-
zon de los individuos, por medio de los movimientos del
espiritu sobrenatural. Si la creencia en el proximo adveni-
miento del Reino milenario era el primer caracter esencial
del eristianismo primitivo, el entusiasmo era el segundo.
Los hombres estaban tan arrebatados de entusiasmo, que
no era posible ni necesaria una organizacion eclesidstica
perfeccionada, no mds que una participacion positiva en la
vida social y en la civilizacién,

Los deberes de cultura y las nociones que 4 ellos se re-
fieren no existian para la conciencia cristiana primitiva,
que era arrebatada en una tinica direccion por fuerzas ex-
traordinarias. Las virtudes y los deberes preconizados por
la moral del cristianismo primitivo eran, pues, ante todo
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los que pueden determinar la confianza y el entusiasmo. Y
el gran valor de esta moral como simbolo y como ejemplo
se debe d este hecho. Toda vida humana, para tener algiin
valor, debe transcurrir en la esperanza, y puede tomar mo-
delo en la edad herdica del cristianismo. Y sin entusiasmo
jamds se hace nada grande. Absorberse en el pensamiento
de la vida, considerada como nna peregrinacion, y en el
coneepto de la vida de los primeros dias del eristianismo,
puede contribuir 4 extender el horizonte del alma. En cuan-
to 4 los deberes y 4 los bienes positivos actuales, que ze de-
terminan por el progreso de las luces en el hombre, y en
que se fijan hoy en dia nuestras concepeiones morales, en
vano es buscarlos en la moral del cristianismo primitivo.
Porque la moral se contentaba con dejar las cosas en tal
ostado, mientras no distrajeran al pensamiento de la espe-
ranza de la vida futura que iba 4 comenzar.

Ayudandose de una diestra exégesis, pnede naturalmen-
te hallarse en el Nuevo Testamento toda especie de cosas,
hasta indicaciones sobre la manera de conducirse en con-
diciones de que la moral del Nueyo Testamento tenfa pre-
cisamente por fin apartar la atencion., Puédese, por ejem-
plo, hallar indicaciones sobre la manera de tratar las cues-
tiones sociales, el feminismo, los deberes politicos, ete. La
Lolesia se ha dedicado muy pronto 4 estas interpretaciones,
que han conducido muchas veces a4 resultados exactamen-
te contrarios 4 lus declaraciones claras y terminantes del
Nuevo Testamento, por ejemplo: & proposito del juramen-
to, el «Reino de Dios» entrd poco & poco en el conjunto de
la eultura humana, mientras que originariamente formaba
el edificio entero, y parecia no tomar nada de ceste mundo=.
Y una expresion tal como <ia prueba del espiritu y del
poder» vig su sentido disiparse poco 4 poco, hasta olvidar-
se de que se referfa originariamente 4 la manifestacion de
lo sobrenatural en el mundo interior y en el exterior por
milagros y discursos entusiastas y proféticos, tales como
los que Origenes refiere se observaron entre sus contempo-

%
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raneos (161). Extension semejante, O si se prefiere, semejan-
te idealizacion, se justifica muy bien histéricamente; pero
hay que recordar siempre que bajo esta nueva interpreta-
cion se esconde una readaptacion en el dominio de los in-
tereses y de los ideales. Lia moral comparada ha de poner
en claro todo lo posible las diferencias entre las concep-
ciones y los puntos de vista relativos 4 la vida, atin euando
parezcan hablar el mismo lenguaje. Es imposible descubrir
una exhortacion precisa para obra alguna positiva de cul-
tura en el Nuevo Testamento, porque el pensamiento de
un inmenso proceso de evolucion en el tiempo, en el curso
del cual la vida humana debia desarrollar lentamente sus
facultades y sus fuerzas, era extraiio 4 la coneepcion que
representaba el Nuevo Testamento. Solamente en virtud
de una reinterpretacion moderna (tomando nna expresion
de la Neutestamentliche Theologie de B. Weiss) puede ape-
larse 4 las metiforas de la levadura y de la semilla, como
se hace con frecuencia, para probar que formaba parte de
los proyectos del eristianismo hacer levantarse, por asi de-
cirlo, la historia de la cultura humana y desenvolverse con
ella. Lidase el capitulo décimo del Evangelio de San Mateo,
el sétimo y el catorce de la Epistola & los corintios, y, final-
mente, todo el Sermén de la Montaiia; olvidando la edifi-
cante interpretacion comiin, se tendrd una impresién exac-
ta del punto de vista del eristianismo primitivo en toda su
originalidad historica (162).

La coneepeion primitiva ha permanecido fiel 4 sus prin-
cipios en todos los puntos esenciales durante log dos pri-
meros siglos de la Era Cristiana. El perfodo post-apostilico
mostrd, sin empobrecimiento, la creencia caracteristica en
la verdad proxima del milenario y en el valor del entusias-
mno (163), mientras que Tertuliano y Origenes atestiguan
que, al fin del siglo 11, estos caracteres subsistian atin. An-
dando los tiempos, fueron resmplazados por el desenvolyi-
miento especulativo del dogma y el perfeccionamiento de
la organizacion de la Iglesia (§.60). Con el declinar de las
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esperanzas extiticas y del enfusiasmo individual, una re-
lacion mds positiva pudo, poco & poco, establecerse con la
civilizacién, Pero San Agustin mismo tenfa la impresién
de vivir mucho més en la vejez del mundo que en un nuevo
periodo de civilizacion. Se inclina 4 considerar la descri-
¢ion, contenida en el Apocalipsis de Juan, de los dos jueces
asentados en el reino milenario, como correspondiendo a
los prelados de su tiempo (praeposite entelligends sunt, per
quos ecclesia wune gubernatur) (164), (Ejemplo caracteristico
de la manera como la Iglesia trasforma las concepciones
del cristianismo primitivo! Sin embargo, comn adversario
de un estado terrenal y de una moral puramente humana,
San Agustin predicaba el Reino venidero—y que deberia
venir de manera sobrenatural —como el solo objeto verda-
dero de la vida. Asi, no tiene nada que objetar 4 la difu-
sion del ascetismo ni 4 la desaparicion gradual de la espe-
cie humana por la adopeion, cada vez mds extendida, del
celibato. Si se observa en él cierta duda entre la trasfor-
macion de las ideas eristianas primitivas y la adhesion a
estas ideas, es 4 causa de una lucha interior entre dos tipos
diferentes de fe religiosa, 4 los que ya he hecho alusion
(§§ 43 y 61). La oposicion entre lo mudable y lo inmutable
figura claramente en primer lugar en San Agustin, y tien-
de & ocupar el lugar de la oposicion entre el presente y el
porvenir sobrenatural. Se puede reconocer aqui el influjo
del platonismo, al propio tiempo que el decaer de la cen-
fianza entusiasta. Kl pensamiento dominante de San Agus-
tin no es tanto que todos los bienes presentes son insignifi-
cantes en comparacion de todos log bienes futuros, como
(ue todos los bienes finitos son insignificantes 4 costa del
bien eterno é infinito, que es idéntico 4 Dios. Esta oposi-
eion es el pensamiento que constantemente se sobreentien-
de en las. Confesiones.

124 —El problema que el cristianismo primitivo ha tras-
mitido sin resolver 4 la Iglesia que le siguid, fué resuelto
por el catolicismo de una manera que atestigua el poderoso
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instinto historico de los jefes de la Iglesia. Como obseryi
Harnack en su Historia del dogma (165), cuesta trabajo con-
cebir, en el protestantismo contemporaneo, el influjo ejer-
cido sobre el espiritu humano por el ascetismo en los si-
glos v y v, y percibir hasta qué punto regia la imagina-
eion, los pensamientos y la vida entera. Amenazd romper
en pedazos la lglesia. De una parte, multitudes de nuevos
conversos, venidos de naciones extrafias, se agolpaban en
la Iglesia, y ésta se vié obligada & acometer la obra de un
poder educativo, civilizador y organizador. Asi, se vio
obligada 4 adoptar una eoncepeién mas amplia que las que
habrian podido aceptarse en los primeros dias de entusias-
mo; tuvo que soportar muchas cosas que no podiaimpedir,
y que incorporarse elementos que, en si y por si mismos,
estaban fuera de su ideal. Hubo necesidad de hallar en el
seno de la Iglesia lugar tanto para <los perfectos», que te-
iifan todavia por eriterio el ideal del cristianismo primiti-
vo, como para los «imperfectos», que necesitaban de con-
suelo y de una regla de vida, pero que no estaban dispues-
tos 4 abandonar la existencia humana comun. Habia que
conservar la union con el ideal del eristianismo primitivo
tanto como con las realidades del tiempo presente. Il pro-
blema consistia en saber como e podria & la vez romper
c¢on el mundo y gobernarlo.

Lia solueién ofrecida por el catolicismo consistié en re-
conocer diferentes grados de perfeccion. Il monje, el sacer-
dote y el lego representaban cada uno un grado 6 una for-
ma del cristianismo, y la Iglesia los reconocia a todos. Il
mismo instinto psicologico y pedazdgico que habia llevado
4 la Tglesia 4 reconocer la «fe implicita» (§ 42) la llevd aqud
4 la distineion entre el mérito y el deber.

El monje corresponde al tipo eristiano primitive. Res-
ponde & la pregunta: «/Ddénde estd el ideal de los primeros
orandes dias del eristianismo? Contestando, el eristianismo
podia mostrar sus monjes y sus religiosas, que, llenos del
deseo de lainica cosa necesaria, habian roto los lazos méds
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fuertes que unen al individuo 4 este mundo. El monje y la
yeligiosa hacen més de lo que el deber exige al hombre: se
conforman, no s6lo con el mandamiento general, sino tam-
bién con el consejo de perfeceién del Apéstol (I Cor. V1L
Tl sacerdote representa una forma intermedia entre el
monje y el seglar. Al renunciar 4 la vida de familia, ha se-
guido los consejos del Apdstol, mientras que en lo demis
participa del mundo de los hombres, ofreciendo ayuda y
consuelos 4 1os que en él viven. El seglar hace vida huma-
na, bajo todos sus diferentes aspectos, pero lucha, ayudado
por la Iglesia, para no perderse en ella.

Tsa es la solucion mas ingeniosa que, hasta el presente,
se ha propuesto al problema de conservar el ideal cristiano
primitivo, y, al propio tiempo, trabajar en el sentido de la
civilizacion y del progreso, en un mundo cuya existencia
prolongada ni estaba prevista ni supuesta en el momento
de establecerse el ideal dicho. Esta solucién toma con ra-
z6n por acordado que si el Nuevo Testamento ha de seguir
siendo considerado cual encerrando reglas supremas de la
vida humana, hay que admitir que las condiciones de vida
que supone seran duraderas. Asi se ve que el cardenal New-
man dice: «Si la angustia presente de que habla San Pablo
no representa el estado comtin de la Iglesia cristiana, ape-
nas puede decirse que el Nuevo Testamento esté escrito
para nosotros, y hay que darle nueva forma antes de poder
aplicarlo». Era ésta una consideracién esencial 4 los ojos de
Newman, aun en sus tiempos de protestante. Pero buscaba
en vano en el protestanfismo una respuesta & la pregunta:
«¢Qué hemos hechd por Cristo?» Sus pensamientos seguian
direccion andloga 4 los de Santa Teresa, cuando decia:
«¢Quieres saber qué ha prestado 4 las palabras de los Apos-
toles su ardor divino? Es que abominaban de esta vida pre-
sente y despreciaban las glorias del mundo. A todo se atre-
vian por Dios». Y en una vision oy6 decir al Salvador:
«iQué seria del mundo, si no hubiera religiosos!» (166).

Y, no obstante, esta solucion se funda en un error.
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S. Kierkegaard ha observado justamente que el instinto
del cristianismo cay6 en falta cnando establecié diferentes
clases de cristianos, porque abrio de esta suerte un camino
para escapar al ideal, y no hubo sino demasiadas gentes que
le siguieran. .

La distincién entre el deber y el mérito no puede tener
valor moral, sin embargo, salvo por razones superficiales.
Porque si tengo facultad y posibilidad de <hacer méritos:,
es decir, de hacer algo que exceda de lo qne comunmente
se espera del hombre, es evidentemente deber mio el ha-
cerlo, Desde el punto de vista moral, mi deber es siempre
proporcionado 4 mis facultades; estd en proporcién del in-
dividuo. En moral, la tasa debe ser siempre progtesiva.

«Hin jeder wird besteuert nach Vermtgen». (Cada cual
debe pagar segiin sus medios»), dice Tell, cnando Hed-
wige se queja de las exigencias considerables de que es ob-
jeto (167). Por otra parte, la experiencia lo demuestra, los
que comprenden que fienen que responder 4 las mayores
exigencias no tienen conciencia de si éstas exceden de su
deber. Hay naturalezas que sienten mds vivamente el ideal,
y que reconocen su accién en un dominio més extenso de
lo que lo hacen sus semejantes. «Is peligroso, dice Santa
Teresa, contentarse con un moderado esfuerzo cuando se
trata de la eternidad», Los maestros catolicos de teologia
moral, después de haber establecido la distineion entre el
deber y el mérito, advierten en ocasiones 4 sus oyentes que
no hagan ngo de ella. Su consejo es mds moral que su dis-
tinciomn. :

125.—No se di6 el protestantismo perfecta cuenta en -
un principio del gran problema que planteaban sus rela-
ciones con el cristianismo primitivo. F'ué un movimiento
nacido de la necesidad de afirmar los derechos de la liber-
tad de conciencia. Dado que se encontraban en el Nuevo
Testamento muchas cosas que el catolicismo, por su siste-
ma jerarquico y por su unién demasiado estrecha con el
mundo, no podia reconocer ni dejar obrar libremente, se
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crey6 muy naturalmente en la vuelta al cristianismo primi-
tivo. El protestantisme, sin embargo, no tardd en signifi-
car, no solo la emancipacion de la vida religiosa y una ten-
tativa de retorno & los origenes del cristianismo, sino tam-
bién, mds 6 menos conscientemente, la emancipacion de la
vida en general con respecto a la autoridad de la Tglesia. Lia
vida en el mundo no era considerada ya como inferior &
la vida en el claustro. La perfeccion debe ser alcanzada, no
poran aseetismo artificialmente introducido, sino por un
abandono intimo del corazon & Dios y por la confianza en
Dios. Ya no se trata simplemente de soportar la vida mun-
dana, sino de cultivarla y desarrollarla; y el individuo po-
dia y debia encontrar su voeacion ayudando 4 este desen-
volvimiento.

Los reformadores dejaron, pues, indeterminados sus
puntos de vista con respecto 4 los ideales y las esperanzas
del cristianismo primitivo. No dieron direccién alguna
precisa, por ejemplo, sobre la manera como deberian se-
guirse los preceptos del Sermén de la Montafia en las cir-
cunstancias y entre las obligaciones de la vida humana
moderna. Mis tarde, la Tglesia Suprema y el partido de la
teologia especulativa en la Iglesia protestante, concibieron
la cosa de este modo: «El cristianismo primitivo es el fer-
mento ideal, que, merced 4 un largo proceso de desarrollo
en el tiempo, se esparce en la vida del mundo: produce la
vida de la familia eristiana y del Estado eristiano, produce
también la ciencia y el arte cristianos, y conduce asi al des-
elwolvimientm,‘lel @R-E«.llli_l de ]—)iOS'f’. TJ{'L.‘& f.'-(J_]‘lf:Ep{:it’)llEEH ]'“"[-
mitivas de una segunda venida del Mesiag y del Juicio
final quedan ahora relegadas & un 1iltimo término lejano y
crepuscular, donde aparecen como montafias azules en el
horizonte remoto. Lios hombres han aprendido, en nuestros
dias, y experimentado muchas cosas que eran desconoci-
das para los autores del Nuevo Testamento, y desde luego
ha llegado 4 evidenciarse que aquellos autores se equivo-
caban esperando tan pronto «la segunda venidas. Ilste
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error, sin embargo, no se considera error material, cuando
ni siquiera se le refuta. Lo mismo que el catolicismo, el
protestantismo se cree en relacion de continuidad moral
con el cristianismo primitivo. No admitird la idea de que
no ha conservado del cristianismo primitivo sino los ele-
mentos que pueden realizarse en las condiciones de la civi-
lizacion moderna, 6 mds bien en la nueva actitud que ha
tratado de adoptar con respecto 4 la civilizacion. Las gentes
creen (ue se conforman 4 la moral del Nuevo Testamen-
to, porque revisten sus principios morales con las formulas
biblicas. Olvidan que su situacién con respecto 4 la civiliza-
cion es totalmente distinta 4 la del cristianismo primitivo

126.— En época muy reciente, sin embargo, la teologia
protestante ha empezado 4 manifestar con mds claridad -
esta relacion. Profundos estudios histéricos y una mayor
inteligencia de los fenémenos de la moral y de la civiliza-
cion, han levado 4. cierto nimero de tedlogos y de sabios
mis alld del punto de vista comunmente adoptado sobre el
particular por los jefes del protestantismo eclesidstico.
Entre los primeros puede mencionarse 4 Albrecht Ritsehl
(en su (eschichte der Pietismus) y Adolfo Harnack (en su
Lelwbuch der Dogmengeschichte).

En opinién de Ritschl, el cardcter particular del protes-
tantismo consiste en representar 4 los cristianos como los
que, confiando en Dios, deben regir el mundo; no han de
retirarse de él, como lo exigen los ascetas de la vigja Igle-
sia, los misticos de la Edad Media y los pietistas modernos.
Segun €, el pietismo ha cerrado el camino al desenvolvi-
miento completo del programa protestante, sobre todo
porque tendia (principalmente el pietismo reformado) &
restaurar el cristianismo primitivo. Segiin la opinién de
Ristchl, se suponen los principios del luteranismo en armo-
nia con el Nuevo Testamento, mientras que lo contrario no
es exacto: la creencia en la verdad de todas las concepeio-
nes del Nuevo Testamento no se considera necesaria para
la salvacién. Y entre las concepciones biblicas en (ue no
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es necesario creer. Ritschl menciona especialmente «las es-
peranzas del eristianismo primitivo en lo que tienen de
particular». 3 :

Segtin las ideas de Harnaclk, el ceristianismo primitivo
contenfa algo mds y distinto al «Evangelio» propiamente
dicho, y el «Evangelio» no pudo aparecer en toda su pure-
za sino cuando este «mds» y este «otra cosa» hubieron sido
distinguidos de él. Liutero prepard el camino para esta se-
paracion; pero de ignal modo que se equivoed al rechazar
los dogmas especulativos de los Padres de la Iglesia, se
equivocd también al desechar la esperanza primitiva de la
cercana vuelta de Jesis, origen de la tendencia 4 retirarse
del mundo. El distinguido historiador del dogma sabe per-
fectamente que la moral del cristianismo primitivo estaba
determinada por la esperanza del Juicio final: asi, sostiene
que el «Evangelios, sobre todo tal como se presenta en el
octayvo capitulo de la Epistola & los Romanos y en el déei-
motercio de la primera Epistola & los Corintios, debe ser
completado por una moral humana. «Si, en la ciencia lo
mismo que en la vida del sentimiento, logriaramos unir la
piedad, el sentido de la vida interior y la profundidad de
San Agustin, con la amplitud de miras, la actividad tran-
quila y enérgica y la emocion alegre y serena de los anti-
guos, alcanzarfamos la perfeccion. Gwethe, en su periodo
mds hermoso, ha sabido hacer suyo este ideal, y el sentido
del cristianismo evangélico reformado (si es realmente
algo diferente del czltolicimnuth estd comprendido en este
ideal» (168).

s evidente que una concepeion de la vida que adopte
elementos esenciales tomados de los griegos y de Gethe,
debe diferir hondamente de la del eristianismo primitivo.
Greethe es, propiamente hablando, el primer heraldo del
evangelio perfecto. No puede lograrse una elaridad com-
pleta, partiendo del punto de vista de Ritschl y de Har-
nack. Pero el gran mérito de estos dos pensadores estriba,
4 mds del abundante saber que aportan con sus estudios, en
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la manera como plantean el problema contradictorio con
claridad y precisién, y arrancan el velo de ambigiiedad
que, en la vida presente, oculta la religién del catolicismo
y del protestantismo eclesidstico con la civilizacién y la
humanidad. '

127.—En oposicion 4 todos estos diferentes puntos de
vista, querria yo adoptar uno que podria llamarse ético-his-
torico. Seguin esta concepcidn, el eristianismo es un poder
espiritual que ha penetrado, y penetra.todavia profunda-
mente en la vida humana. De igual modo que, respecto &
gran numero de los més grandes movimientos de la civili-
zacion humana, muchos de los caracteres de su principio
y de su primer desenvolvimiento seguirdn siendo proba-
blemente enigmas psicoldgicos é historicos, en tanto nues-
tros inicos métodos para comprenderlos sean los que pro-
porcionan la historia y la psicologia. Pero estos caracteres
no son los vinicos enigmas psicoldgicos é histéricos. El pun-
to mas importante para nosotros resalta, no obstante, con
suficiente claridad y distineidn, 4 saber: que el cristianismo
lleva el sello de las circunstancias histéricas verdaderas en
medio de las cuales ha nacido. El cristianismo es un movi-
miento oriental, lleva muy marcado el sello de su origen
Jjudio, modificado quizd por influjos persas; en el curso de
su desenvolyimiento dogmédtico ulterior, fué determinado
por el pensamiento griego, 6 al menos por las formas con-
ceptivas helénicas. Su desenvolyimiento ulterior se produ-
Jo bajo el influjo intelectual, estético, moral y social de
condiciones de civilizacién que é1 mismo no habia produ-
cido, y que no habia supuesto en su origen. Por tal motivo,
es imposible tomarlo, tal como es, como fundamento en
todo tiempo legitimo de nuestra concepcitn de'la vida y
de nuestra conducta en ella. No puede darnos este funda-
mento mas que lo puede la moral de los griegos. Mas esto no
le quita su gran importancia. Sigue siendo fuente de vida
en (que las épocas posteriores 4 los origenes toman elemen-
tos que pueden serles utiles en las condiciones actuales. Tal
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esla relacion que el catolicismo y los distintos movimientos
protﬁstahtes han tenido en realidad con él; pero todos han
velado igualmente con su silencio este proceso de eleccion
y de eliminacién. Lo que cada cunal tomaba, lo con sideraba
lo esencial. Y ésta es también la aetitud de la moral laica
con respecto al cristianismo: reconoce el influjo que ha ejer-
cido haciendo més intensa y profunda la vida espiritual, y
la importancia que para 61 ha tenido el hecho de haber ex-
tendido, por el gran modelo que de ella nos ha dado, la
doctrina del amor fraternal por la superficie del mundo
todo.

Tomamos del Nuevo Testamento, como de cualquier
obra espiritual, todo aquéllo de que podemos hacer me-
jor uso en nuestra economfa espiritual. Hay en él pensa-
mientos, estados animicos; ejemplos que siempre acompa-
fiaran 4 la especie humana en su veregrinacion. Pero en lo
que toca & saber lo que empleamos, y la manera como lo
empleamos, esto serd determinado por nuestra experiencia
personal é independiente de la vida y por nuestro medio:
experiencia y medio gue nos imponen obligaciones, que
nos revelan bienes que no habian podido cruzar el horizon-
te en la époea del cristianismo primitivo, en parte porque
no podian coneiliarse con el objetivo de la vida que enton-
ces se adoptaba. La Biblia no nos ofrece una moral mds
que nos ensefia la astronomia ¢ la historia natural, aun
cuando contiene muchos elementos importantes que toda
moral puede y debe encerrar en si.

Tenemes delante la-concepeién cristiana y la concepeion
griega de la vida. Y si hay que escoger entre ellas, no es
dudoso que la concepeidén que nosotros tengamos se acer-
cara mas & la de los griegos que 4 la del cristianismo primi-
tivo. Porque nuestro objeto es descubrir y producir en el
mundo de la realidad los valores en cuya conservacion
creemos; la mision de la moral es desplegar y hacer armd-
nica la vida humana, 4 la vez en el individuo y en la socie-
dad. Esta mision era reconocida por los griegos. Ahora
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bien, el cristianismo ha hecho posible su realizacién de una
manera mucho mas profunda.

Pero no es el Evangelio el que ha sido extendido por el
pensamiento griego (§ 126), es el pensamiento griego — esas
reflexiones sobre la vida de que puede decirse fueron las
primicias de la vida espiritual en Europa,—el profundiza-
do y extendido por lo que el cristianismo ha traido al mun-
do. Y no sélo el cristianismo; porque hay que hacer sitio,
d mds del helenismo y el cristianismo, para otro tercer
elemento, ¥ un tercer grupo de elementos: me refiero 4 la
ciencia empirica de los 1iltimos siglos y 4 todo el conjunto
de la civilizacién moderna, ideal y material. A la moral y
1no 4 la filosofia de la religion corresponde discutir més de
cerca la naturaleza de las relaciones reciprocas que existen
entre todos los elementos que entran & formar parte de la
vida espiritual del hombre, tal como ella es y tal como hay
que vivirla hoy,

D.—Vivimos de realidades.

Homo liber de nulla re minus quam de mor-
te cogitat; et ejus sapientia non mortis, sed
vite meditatio est.

SPINOZA.

128,— A1l final de nuestro estudio, la relacion entre la
moral y la religion aparece muy sencilla: la religién es la
fe en la conservacién del valor, y la moral estudia los prin-
cipios conforme 4 los cuales se realizan el descubrimiento
y la produceion de los valores. Esta concepcién pone ma-
nifiestamente en claro y 4 la vez las diferencias y las seme-
Janzas que existen entre la religién y la moral.

El tratar de saber cudles son los valores en que creemos,
y como conoceremos que lo descubierto y producido tiene
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valor, nos lleva de la religion 4 la moral. La historia de la
religién nos muestra muy claramente que la mds impor-
tante de todas las oposiciones es la que existe entre las re-
ligiones naturales y la religion moral. Lia naturaleza espe-
cifica de una religién, por consigniente, dependerd del
punto de vista moral. Debo remitir 4 los lectores 4 mi
Moral para el examen completo de esta cuestion, y me de-
tendré solamente aqui 4 discubir algunos puntos de vista
de especial importancia para la filosofia de la religion.

Sagiin mi propia concepeion moral, la vida ha de tomar
la forma de una obra de arte personal, porque las faculta-
des y las tendencias individuales han de estar organizadas
en los individuos, mientras que al propio tiempo las perso-
nalidades individuales — precisamente gracias 4 la armonia
personal en cada individuo—han de ser puestas de acuer-
do con los demdas. El problema estd aqui en saber como el
desenvolvimiento del individuo puede ayudaral de los de-
méas hombres, § en otros términes, cémo el hecho de que el
individuo sea un fin en si puede ser un medio para lograr
log fines de otro. Esta concepeidn abraza toda labor de des-
envolvimiento de la eivilizacion, siempre que sea algo mas
que una actividad puramente mecanica 6 sin objetivo.
Toda cultura espiritual y material, todo esfuerzo indivi-
dual y social hallan sitio en el ideal aqui indicado. El des-
envolvimiento espiritual helénico, el cristiano y el de los
tiempos modernos han contribuido cada uno al estableci-
miento de esta idea. Amplio horizonts se abre delante de
nosotros; vemos en lontananza las luchas espirituales del
pasado, pero vemos también adelantarse el trabajo espiri-
tual y material que profundizari y desarrollard progresi-
vamente las conquistas anteriores. En un estuerzo para dar
forma 4 esta idea y para aplicarle, la moral misma llega 4
ser una religion, porque trabaja aqui por lo mds santo que
hay en el mundo, y todo lo que los hombres llaman y han
llamado santo ha de estimarse finalmente por medio del
eriterio que esta idea proporeciona.
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El concepto de «santo». reproduce en sus' diferentes
aplicaciones los grados del desenvolvimiento religioso. En
el sentido mas elemental, es santo lo que no puede ser pro-
dueido sino por un poder superior. Puede ser la tierra, 6
los frutes de la tierra, 6 el hombre mismo. Pero lo que se
considera obra de un poder superior y colocado bajo su
proteceion, se identifica poco & poco, una vez realizado el
transito de las religiones naturales 4 la religion moral, con
lo que exigen las ideas morales més elevadas que el hom-
bre pueda formarse. Asi, religién y moral se encuentran
finalmente en la concepcion de «s:mto», ¥ tenemm la defi--
nicion de Geethe:

Was ist das Heiligste?—Das, was heut’ und ewig die Geister
Tieter und tiefer gefiihlf, immer nur einiger macht *.

Lo que puede ser asimilado de nuna manera profunda é
intima por el individuo, y puede al propio tiempo estable-
cer la unién mds intima entre los individuos, es santo so-
bre todas las cosas. Nos hallamos, mas alld de las circuns-
tancias exteriores de la vida, del otro lado de todo lo que
tiende 4 :hvuln llamados & los mds altos valores. El mdxi-
mum de plenitud y de diferenciacién se une aqui al grado
supremo de unidad.

Con motivo de la aplicacién detallada de esta idea pue-
den surgir muchas cuestiones graves. Pero, desde el punto
de vista de la filosofia de la religién, es de importancia en-
teramente particular que un ideal tal como el que expre-
san los versos de Gethe haya sido por lo menos capaz de
establecerse y hacerse reconocer. A despecho de todos sus
desacuerdos, la realidad ha podido dar lugar & un desen-
volvimiento en este sentido. Es una de las realidades 4 que
debemos tratar de permanecer unidos y que hemos de es-

* (Qué es lo mas santo?—Lo que, hoy y siempre, cada vez
mas profundamente sentido por los espiritus, los une mas y mas.
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forzarnos en extender, una de las cosas que permiten que
nuestra sabidurfa sea meditacion de la vida, no de la
muerte, s . '

129, —Pero ¢cudl serd el fin? ¢De donde viene el valor y
4 ddnde va? (Cudl es la naturaleza del lazo que une, de una
parte, aquéllo por que luchamos y lo que nos permite lu-
char, y de otra la esencia intima de lo real?

Hay aqui una encrucijada—no solamente porque pue-
blosdiferentes han dado respuestas distintas 4 estas cuestio-
nes, sino también por razon de la diferente importanecia que
se ha concedido al modo de llegar, en general, & una respues-
ta. Por mi parte, no veo motive para exigir d toda costa una
respuesta, que nos llevaria mucho mds alld de lo que la
ciencia puede ensefiarnos por medio de sus hipotesis extre-
mas. Sobre todo, no comprendo por qué se ha de encadenar
la razdn por amor & soluciones supuestas, que no harian
otra cosa que devolvernos nuestros enigmas agrandados,
complicados quizd con objeciones logicas y morales.

Ilsas respuesfas a esas cuestiones, que van mas alld de
Lis hipotesis cientificas 1iltimas, no pueden tener sino un
cardcter poético; pero no hay nada en ello que las impida
tener gran importancia religiosa, como expresiones lag mas
vivas que puede tomar la relacién del valor y de la reali-
dad, tal como nosotros la experimentamos. Exactamente
hablando, es falso decir que no tienen «sino» valor poéti-
co (§ 70). Porque quizd la poesia es expresion mas perfecta
de lo mis elevado gue existe que cualguier concepto eienti-
fico. Por poesia, no entiendo en este caso imdgenes 6 emocio-
nes vagas, sino la forma espontdnea y viva bajo la cual se
expresan las experiencias verdaderamente realizadas en
momentos de violenta excitacion. Un proceso de este gé-
nero se esconde bajo todos los mitos y todas las leyendas,
bajo todos los dogmas y todos los simbolos considerados en
el momento de su aparicion (in statu nascendr). Hay una
poesia de la vida que brota del seno del trabajo mismo, una
chispa que mno brilla sino cuando la voluntad se estrella
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ante la pefia dura de la realidad. He encontrado esta idea
en mi critica de la teoria de 8. Kierkegaard, poniendo en
oposicién la concepeitn estética y poética de la vida 4 la
concepcién moral y religiosa (169). Es una poesia que no
se opone ni & la voluntad ni al pensamiento, atin cuando
sea mds capaz de aparecer cuando pensamiento y voluntad
llegan 4 sus limites; y s6lo esfuerzos repetidos pueden deci-
dir si estos limites representan un obstdiculo que puede y
debe ser vencido, ¢ si sefialan las inmutables orillas entre
las cuales ha de correr para siempre el rio de la vida, Todo
gran arte supone una poesia de la vida de esta naturaleza,
y consiste en la traduceitn de esta poesia en formas claras.
Si el arte encuentra en nuestros dfas condiciones de exis-
tencia especialmente desfayorables, no hay duda de que es
preciso atribuir semejante estado de cosas mds bien # los
antiguos dogmas que 4 la moderna duda.

La filosofia de la rveligiéon termina conduciéndonos i
esta fuente, cuya libre conservacién constituye la condi-
cién mds importante para el porvenir de la vida espiritual.
Nuestros estudios epistemoldgicos, psicolégicos y morales
llegan aqui al mismo resultado (§ § 20-22; 70; 117). Por otra
parte, no es deber de la filosofia de la relicién formar un
sistema particular de simbolos, y declarar que son los tini-
cos buenos. Interesase esta ciencia mds en las fuerzas acti-
vas que en las fuerzas fijas, que son rechazadas v se parali-
zan, mientras que aquéllas estdn en plena actividad. Pero
el estudio comparativo de las formas conserva todavia su
valor, y nos ayuda 4 atribuir las distintas fuerzas 4 su es-
pecie particular. La filosofia de la religién se interesa
menos por simbolos 6 dogmas particulares que por la ne-
cesidad personal, por el sentimiento interno, por la expe-
riencia verdadera que en ellos se expresan, y que determi-
nan, ya la eleccién de los sfmbolos, ya la interpretacion
mis 6 menos literal que es preciso hacer de ellos. Cuande
nace una gran religién como el cristianismo, la filosofia de
la religion la reconoce como testimonio de la verdad do
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que el amor, el sentido de la vida interna y la pureza son
fuerzas vivas en la naturaleza humana.

Alli donde estas fuerzas internas parecen haber des-
aparecido, se puede tener seguridad de que es porque la
confianza en la facultad de formar imdgenes y simbolos se
ha debilitado baje el yugo del dogmatismo y del escepti-
cismo, cuya soberania que se ha fundado generalmente en
la fuerza. Bl observador atento nota que estas fuerzas estin
escondidas, que se mueven en el santuario de la personali-
dad, lngar igualmente cerrado 4 los propagandistas Impor-
tunos y 4 los burlones profanos.

Vivimos en una época de transicion, Hay falta de armo-
nia entre nuestra fe, de un lado, y nuestro saber y nuestra
vida de otro. No es posible librarse de la obligacién de po-
ner de acuerdo la libre ciencia unida al libre desenvolvi-
miento de la vida con lo que, 4 nuestros ojos, tiene el valor
supremo. Y esto no puede hacerse por una construceion
especulativa. Hay que crear un nuevo tipo de vida, que no
tema la critica y que no exprese su libertad «burlindose
de sus cadenas», 8ino que, con alegre confianza, exprese sus
experiencias mds hondas en un «salmo de la vida». Hasta
que este tipo de vida se haya desarrollado, muchas gentes
sentirdn su alma herida. Esto puede llegar 4 suceder de mu-
chas maneras, ya se adhieran los hombres, con una especie
de extravaganeia morbosa, 4 algo que no puede armonizar-
se con su vida personal 6 con las exigenecias de la lealtad in-
telectual, ya su propio temor secreto les impulse 4 un odio
fandtico 4 aquéllos cuya fe es distinta 4 la suya, ya se hayan
senfido secos y empobrecidos por la eritica excesiva y la
saciedad, ya, finalmente, se consuman en una reflexion in-
terminable. No digo que los que experimentan mayor daiio
espiritual sienten el dolor mds grande.

La vida trabaja para elevarse merced & la lucha de
fuerzas opuestas, y las circunstancias de la lucha difieren
con las almas individuales. Asi, el arte de vivir, como
todos los demds artes, debe ser unilateral (§ 92). Y por tal

20
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razon, cada individuo ha de descubrir su propio lugar y
combatir por la parte de verdad que se revela 4 sus 0jos.
Solo en fuerte acometida puede ser alcanzada «<la unidad
superior>; pero nunca serd tan ficil de alcanzar como creia
la filosofia romantica.

180.—Toda concepecién de la vida debe 4 la larga estar
determinada por los valores que se descubren 6 que se
producen en la vida real. Toda concepcion de una vida fu-
tura, de un mundo superior, estd constituida por elemen-
tos que se toman de este mundo. La vida exige una disci-
plina y reglas; pero las nociones que determinan desde
dentro esta disciplina y estas reglas deben, en 1iltimo tér-
mino, haber sido tomadas de la vida misma. Hay aqui un
movimiento circular continuo que, sin embargo, no ex-
cluye el progreso, porque aun un ideal imperfecto puede
hacer la vida mds perfecta de lo que era antes, y la vida
mis perfecta producird desde luego ideales atin mds altos.
Hasta un pafs atrasado puede estar en transicion —puede
ser hasta un medio necesario de transicidon—hacia una
marcha progresiva, enteramente igual que un resorte en
espiral no se cierra sino para poder lanzarse mds alto (-
climata resurget).

De igual modo que Gethe ha delinido la funcion del
arte poético diciendo que consiste en «reyestir la realidad
de una forma peética», y no en «realizar lo supuesto poéti-
¢o», asi el cometido de la religion consiste en hacer la vida
ideal y arménica! y no en realizar ideales artificiales im-
puestos desde fuera. Todo 1deal, para tener sentido, ha de
revelarse como un vasto conjunto que expresa tendencias
vitales que han de haber tenido una actividad espontéanea
antes de tomar la forma del pensamiento ¢ de la imagina-
clon.

Y hallamos otra vez aqul nuestro gran modelo en el
método de vida de los griegos. Su concepecion de la vida
acusa cierta tristeza; pero han combatido abierta y valien-
temente por los derechos de esta vida terrenal. En la dis-
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cusion eterna acerca del sentido de la vida, su ejemplo
debe sor considerado siempre como un documento capaz,
por su peso, de rechazar definitivamente-la carga de la
prueba sobre los que hicieron depender el valor de esta
vida de lo que se puede sospechar de otra. La santidad es-
piritual de los griegos se manifiesta en el hecho de que
vefan la gran obra de la vida en el descubrimiento y la
creacidn, aqui bajo y en la realidad de la vida presente, de
valores tales como «lo bello y el bien». No tomaban de la
concepeion de una vida venidera el criterio que permite
Jjuzgar la vida presente.

Que la cultura griega haya perecido, y que, por cierto
tiempo, haya dominado la doctrina oriental de una vida
futura, prueba al menos que la cultura griega tenia necesi-
dad de interiorizarse. El orientalismo ha hecho mucho para
promover la vida espiritual. (Era necesario, en este senti-
do, que el mismo resultado no hubiera podido ser alecanza-
do por el desenvolvimiento continuo de las concepciones
helénicas?, eso es imposible decirlo; lo que sabemos de las
condiciones del desarrollo histérico de la eivilizacion es
demasiado poco para permitirnos resolver. Pero el orien-
talismo ha producido grandes males que son bien suyos, y
se comprende perfectamente por qué Kant (en las notas
que ha dejado) expresaba el anhelo de que nos hubiera sido
ahorrada la sabiduria oriental.

Tste principio es firme; y s6lo el que honrada y leal-
mente ha trabajado en los valores que se pueden descubrir
y producir en este mundo, estd preparado para un mundo
futuro si es que lo hay, cuestién que la experiencia tinica-
mente puede resolver. Mi querido amigo Johannes Fibi-
gors refiere en su Awfobiografia, que conversando acerca de

' 51 nos espera una vida futura, yo observé: «Queda por sa-
ber si hay vida tuturas. No recuerdo haber dicho esto, pero
espresa los resultados 4 que he llegado personalmente. No
se me ha cerrado el horizonte. Pero cuanto més he mirado
4 mi alrededor el mundo del pensamiento y de la realidad,
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mds claramente se me ha aparecido que los hombres que
estdn dispuestos todavia & predicar que de no haber vida
futura, esta vida perderia todo su valor, asumen una gran
responsabilidad. Aquéllos para quienes esta creencia en
una vida futura es mecesidad vital, se habrin ya dado
cuenta de esta necesidad; pero no tienen derecho 4 invocar
su experiencia sin haber realizado una tentativa seria para
descubrir y producir valores en la vida presente. /Y cudn-
do estardn en disposicién de decir que han hecho bastante
en este sentido? Hasta el presente, no se ha ofrecido nin-
guna prueba evidente de la idea de que la falta de una
creencia de este género implique necesariamente la exclu-
si6n de toda especie de cunalidad, de valor personal. Las
opinfones que se han formado los individuos, de acuerdo
con su propia personalidad, sobre lo que hay mds alld del
mundo de la experiencia, no deben tomarse como criterio
universal del valor de la vida personal (170).

Desde el punto de vista moral, el mandamiento es: < Haz
la vida, la vida que conoces, todo lo rica posible en valores».
Il esfuerzo para realizar este mandamiento supone necesa-
riamente una creencia en la conservaciéon del valor hajo
cierta forma definida, y es esta una cuestién que recibird
respuestas diferentes de distintas personas, segiin sus di-
versas experiencias. El que no puede descubrir 6 producir
ninglin valor, 4 menos que no esté rodeado de un reflejo de
eternidad, no estd una pulgada mds alto que el que obra
con energfa y con un profundo sentido de la vida interior
al servieio del valor, atin cuando este valor esté, en su
sentir, sujeto d perecer. Inversamente, el que puede pres-
cindir de la creencia en la conservacion del valor no tiene,
por su parte, derecho & despreciar al que no ve en todo
valor que ha desenbierto 6 producido mds que un simple
anillo de la cadena de valores que se extiende hasta lo in-
visible. Cabe afirmar esta creencia sin ponerse en pugna
con la moral, 6 con la teoria del conocimiento. La tltima
palabra ha de decirla eneste punto el principio de persona-
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lidad (§ §92-93; 100-101), La moral solo debe cuidar de que,
preocupados con salvar los valores de la vida, los hombres
no olviden la vida misma.

131.— En una obra titulada Om Intoles' ance (AGBlCl‘L de
la intolerancia) (1878), escrita no sin ardor, S. Heegaard
se inclina 4 insistir en el sentido de este pensamiento: «vi-
vimos de posibilidadess. Guidbale para ello la idea de que,
puesto que la esencia ni puede combatir ni afirmar la vali-
dez de las ideas religiosas, su posibilidad ha de admitirse
siempre 4 despecho de toda critica. Pensaba mds particu-
larmente en la idea de inmortalidad personal. Su opinion
era que debemos fundar nuestra vida en la posibilidad de
la validez de esta idea (171). Opuestamente & esta opinion,
querrfa yo explicar lo que he puesto al frente de-este capi-
tulo: vivimos de realidades. Fundamos toda posibilidad en
ana realidad, vamos de lo real & lo posible. Asi, en tiltimo
resultado, vivimos enteramente por la realidad, por orande
que sea el valor que las posibilidades puedan tener 4 nues-
tros ojos. S6lo cuando la realidad manifiesta lo bueno y lo
bello lo posible puede contenerlos. Vivimos:de los valores
(ue la realidad produce, y estos valores no se desvanecen
necesariamente porque no distingamos claramente-cudl ha
de ser susuerte en el tiempo y en la eternidad. En la me-
dida en que podemos formarnos opinién acerca de su des-
tino, la tundamos en nuestra experiencia de la realidad:
ostas teorias son proyecciones, generalizaciones, idealiza-
ciones inconscientes ¢ claramente conscientes.

Se puede averiguar lo que los hombres han pensado
acerca de este mundo por lo que han pensado acerca del
mundo faturo. Hasta el presente, no se ha hecho una des-
criciGn del cielo y del inlierno cuyos rasgos especiales no
se hayan tomado de la experiencia terrenal. Tan cierto es
esto por lo que atafie 4 las descriciones del Infierno de Ho-
mero y de Virgilio, como del Apocalipsis de San Juan 6 de
1a Divina Comedia de Dante. En la desericion hecha por
Lavater de la venida del Anticristo, Geethe ha reconocido
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la entrada de los Electores en Francfort para la coronacion
de José IL. La conciencia religiosa se mueve en un mundo
de poesia, y de ello se da cuenta cada dia més. Cuanto més
claramente reconozea la insuficencia y el caricter figurati-
vo de sus ideas, mejor podrd comprender una concepcién
que no conaeda valor alguno 4 la formacién de ideas deter-
minadas y exclusivas relativamente al objeto de la re-
ligiom.

¢Y hasta dénde hay que proseguir las posibilidades? No
es posible pensar en una conclusién. Siempre cabe pregun-
tarse: ¢Y después? Un estado supremo de vida que exelu-
yera toda posibilidad de desarrollo acabaria—segtin to-
das las leyes psicoldgicas eonocidas—en la inaccién y en
la muerte. El pensamiento humano lo ha comprendido asi*
muy pronto. Los antiguos indios han advertido en segni-
da que la continuacion incesante de un solo y mismo es-
tado no puede producir alegria, y los filésofos sankhias
sostenian que el que ha tenido entrada en el mundo de los
cielos ha de descubrir muy pronto que hay érdenes toda-
via mds altos que el que ha logrado, de suerte que hasta
las alegrias celestiales contienen un elemento de preocu-
pacién (172). Unos cuantos miles de afios mds tarde, en una
carta & Wolff, Leibniz afirmaba que si la beatitud no con-
sistia en el progreso, los bienaventurados acabarian por
encontrarse en un estado de estupor (nisi beatitudo in o=
gressu eonsisteret, stuperent beati).

Si viviéramos realmente de posibilidades, nuestra vida
resultaria sacrificada 4 una vida desconocida. Pero la filo-
sotia de la religién puede invocar aqui una idea que, desde
la época de Rousseau, ha sido la idea fundamental de la
pedagogia moderna. Todo perfodo de la vida tiene, 0 de-
biera tener, su significacion propia, ¥ no debe ser puramen-
te considerado como preparacién para elperiodo signiente.
De igual modo que la infancia es un periodo independiente
de la vida, con su valor y sus fines en sf Y para si, y es mas
que simple preparacién para la edad adulta, asi también la
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vida humana, en su totalidad, tiene su valor independien-
te, y esto tanto mds cuanto que la experiencia no nos ense-
fia nada acerca de lo que puede seguirla. ¢(Cémo una simple
vida personal estd unida 4 las leyes y & los valores de la to-
talidad de lo real?; este es un problema insoluble. Pero si
hay intima unién entre la una y los otros, de suerte que
nuestros esfuerzos més nobles y elevados eontengan algo
imperecedero (bajo cualquier forma que este elemento se
conserve) este valor no se produce sino cuando considera-
mos la vida presente, la que conocemos, como obra inde-
pendiente, y la atribufmos valor independiente.

Si admitimos que el valor ha de ser conservado, y si lla-
mamos & Dios principio de la conservacion del valor, serd
evidente entonces que este principio no puede estar en par-
te alguna presente y activo tanto como en nuestros esfuer-
zos para descubrir y producir valores. Para que éstos pue-
dan seguir existiendo, es necesario ante todo que existan.
Si nos fijamos en esta idea, nuestra concepeion de la vida
no serd ya una persecucion de Tantalo tras de un fin que
siempre huye, y podremos no terminar por un agnosticismo
sin, contenido (§ § 18-22). Por el contrario, tiene razon el
poeta:

Tndem du suchst, hast du ihu gehon gefunden;
in deinem Fragen liegt die Antwort schon gebunden. *

Lo eterno estd en el presente, en todo instante dotado
de valor, «<en cada rayo de sol», en el esfuerzo que toma
por divisa «{Excelsior!> Vivir la vida eterna en medio del
tiempo, esa es la verdadera inmortalidad, haya ¢ no haya
otra. La distineion entrs el fin y el medio se desvanece en
semejante momento, en un esfuerzo tal, y hasta se desva-

* T buscas v ya lo has encontrado; en tu pregunta estd yva
incluida la respuesta.
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nece siempre alli donde hay una vida personal verdadera.
Y con ello se desvanece también la distincion entre la reli-
gion y la movral, porque la religién entra en la moral (§89).

Terminamos aqui con ideas que aparecen con més 6 me-
nos claridad en toda forma religiosa superior, en los Upa-
nishads lo mismo que en el eristianismo, en Budha tanto
como en Spinoza y Schleiermacher. Si debe haber un pensa-
miento iltimo de la humanidad, ha de ser el de la continui-
dad de todas las fuerzas y de todos los valores, idea que es
nuestro criterio tedrico y prdctico, aun cuando no se la
pueda establecer y formular como un concepto cientifico
perfectamente definido (§ § 22, 115-116).

El interés puramente filoséfico de la concepeion que he
tratado de determinar, en el estudio que va 4 coneluir, con-
siste en el hecho de que trata de afirmar la continuidad del
desenvolvimiento espiritual. BEste hecho descubre una ana-
logia entre el problema religioso y todos los restantes Pro-
blemas filoséficos, y en tiltimo término, lo que importa al
filosofo no es saber si un problema admite ¢ no solucién,
sino si se ha planteado bien, es decir, del modo que exigen
la naturaleza del espiritu humano y su puesto en la reali-
dad. A 1a larga, se verd que el interés filos6fico estd identi-
ficado con el inferés humano, y esto tanto méds cuanto mds
claramente se ve su naturaleza propia. Asi el filosofo estd
satisfecho si hace todo lo que puede para definir y aclarar
el problema, y para determinar las condiciones de su solu-
cién. No deja de confiar en la importancia de su labor, aun
cuando sean pocos los que admitan la razén de ser y el va-
lor de la misma.

Nadie puede hacer cosa mejor, para determinar su ba-
lance espiritual, que poner en prictica todo cuanto ha
aprendido en la escuela de la vida y del estudio. Y i leal-
mente lo hace, no serd quiza sin provecho para los demds y
para él.



N O A S

(1) P. 24.—Cuando, hace alpunos aios, Brunetiére procla-
mid en una obra declamatoria y con eran alegria de muchas
gentes, la «quiebra de la cieneias, pensaba, no sin ingenuidad,
que todo lo que tenia que hacer erd insistir en la distineidn en-
tre la fo y el conocimiento. Pero se datrajo una reprimenda del
arzobispo de Parls, que le hizo saber que afin cuando la'fe sea in-
dudablemente un libre don espiritual, no obstante, antes de que
un individuo pueda ereer en doctrina alguna (por ejemplo: en la
Teinidad, la divinidad de Cristo; la inmortalidad) ha de haberse
asegurado de que es ensefiada por Dios, v esto es precisamente lo
que no puede descubriv sino por la razin, El arzobispo afiadia
que Brunetiere habeia podido aprenderlo asi de un noyieio en
materia teoldgica. Segin Santo Tomds de Aquino (Swmnea theolo-
gica, pars X, qumstio 2, art. 2), <la fé supone el conocimiento na-
tural, atin enando lo que en si vy por si puede ser probado y cono-
cido, pueda también ser objeto de fe para los que no pueden
comprender la pruebas. Bn el siglo XI1x se publicd una decretal
contra cierto nimero de pensadores cat6licos (Lamennais, Her-
mes, Bautain, y contea los tradicionalistas, Giinther, Frohscham-
mer) que habian pasado del limite trazado por la Tglesia entre el
conocimiento yla fe. Una decisidn del Papa de 11 de Junio de 1855
declard que <conclusiones racionales pueden probar con certezs la
excelencia de Dios, la naturaleza espivitual del alma y el libre al-
bedrios. Se anadia que puesto que la fe supone una revelacion,
no se puede apelar 4 ella en las discusiones con los naturalistas
v los ateos. Bn un documento pontilicio fechado el 8 de Diciembre
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de 1864 (conocido con el nombre de «Syllabus:) se declara que el
método escoldstico estd de acuerdo con lag exigencias y los pro-
gresos de la ciencia. La escoldstica cat6lica moderna ataca la fo
absoluta fundada en la autoridad, tesis que fué defendida por de
Maigtre y mds todavia por Bonald, tradicionalistas ambos.

(2) P. 25.—Véase, acerca de este punto, mi articulo titulado
<The confliet between the Old and the New: (Journal of Ethics,
1896).

(8) P.29.—Kant habla con mis frecuencia de fines que de
valores. Pero es evidente (aiin cuando Kant no lo haya reconoei-
do lo bastante en su psicologia & en su moral),-que el concepto de
lin supone el de valor; porque no puedo adoptar como fin sino
aquéllo cuyo valor he experimentado. Cuando Kant habla del
<reino de los fines», por oposicién al orden causal de la naturale-
za, entiende lo que filésofos ulteriores han llamado <reino de los
valoress. “Fries, por sjemplo, que era discipulo de Kant, toma
el concepto de tin eomo punto de partida (System der Philosophie,
Leipzig, 1804, § § 238, 255, 830) — Neue Kritil: dey Vermunft. Heidel-
berg, 1807, ITI, pig. 14). Pero Herbart y Lotze son los que mas
han hecho para que se acepte el concepto de valor de nuna ma-
nera mas amplia. Después de Lotze, fué nuevamente examinado
por el tedlogo Albrecht Ritschl y sus sucesores. Por otra parte,
seve en el platonismo y la escoldstica florecer ampliamente la
contusion entre la ey plicacién y la valoracién (Hume y Kant han
sido los primeros en romper con ella).

(4) P. 80.—Respecto & los ditferentes problemas de la filoso-
fia, véase introduecién de mi Historin de la filosoria modernea
(Madrid, Jorro, editor).

(5) P. 84.—Treinta pescadores préximamente de la aldea
de Harboore perdieron la vida en una tempestad en el mar del
Norte. En el boletin oficial Berlingske Tidende, de 29 de Noviem-
bre de 1893, el Instituto meteoroldgico danés inserta una explica-
cidn de esta terrible catastrofe. El Instituto insiste prineipalmen-
te en tres puntos: 1., Después de momentos de calma, aparece con
frecuencia una tempestad del lade opuesto & aquél de donde

e
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soplaba el viento antes de la calma; con lo que el mar, precisa-
mente 4 causa de la calma se pone muy malo; 2.9 Las aguas esta-
ban bajas en la costa oceidental de Jutlandia, porque tempestades
venidas del Oeste las habian empujado haecia el mar del Norte,
sobre la costa de Noruega, de donde empezaron 4 correr como des-
lizéndose por un plano inclinado haeia la costa de Jutlandia, con
gran empuje; 8.°, Esto eoincidid con mareas altas en esta costa.—
La misma publicacién inserta la oracién funebre del predicador,
en la que éste decia, entre otras cosas, 4 los asistentes al duelo.
<El Sefior se ha servido del caso como de un medio de conyer-
§101..... 51 no produce resultado Zqué otro medio podrd utilizar?:
El predicador ignoraba sin duda que razonaba como Bossuet, en
la oracién finebre de Enriqueta de Orleans, pues de manera and-
loga & como Bossuet tomaba como ejemplo la revolucidn de Ingla-
terra, él ge apoyaba en una marea equinoceial. Nadie podréd
negar que el ejemplo es tipico. Otro andlogo se lee en la Biblia,
en la explicacién dada por el segundo Isafas de la conquista de
Babilonia por Ciro. Jehova tenia el intento de servirse de ella
como medio para salvar al pueblo de Tsrael, v para despertar su
te en el Dios anuneciado por el profeta. (Isaias, XLV).

(6) P. 46.—En los estatutos de la Iglesia de Dinamarca, de
fines del siglo xv, se lee lo giguiente: < Prohibimos a todos, bajo
pena de excomunidn, decir que ha habido milagros en esta didee-
sig, ya general, ya particularmente, sin una investigacion y apro-
bacién dada por una autoridad apostblica y consagrada:. Da-
wia, ITT, pdg. 348. En la época moderna, tantos milagros han apa-
recido en el mundo ecatdlico, y especialmente en Francia, que las
autoridades han tenido que desplegar gran finura y diplomacia
sutil para distingnir los verdaderos de los falsos, y entre los pri-
meros, los milagros hechos por Dios de los realizados por el demo-
nio. Véase LASSERRE, Nofre Dame de Lourdes, libro IV. Prsqur-
DOUX. La renaissance catholigue en France, Paris, 1880, pag. 52. Se-
etin Santo Toméds de Aquino, los milagros — palabra por la enal en
tiende algo que excede de las fuerzas naturales—sirven para reve-
lar una cosa sobrenatural. Véase TrssEN-WESIESKI, Die Grund-
lagen der Wunderbegriffes nach Thomas von Aquino. Paderborn,
1899, pag. 41. Pero si se exige ahora una declaracién, sancionada
por la Tglesia, antes de que podamos estar seguros de que algo
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sobrenatural ha side revelado, y si la revelacidn susodicha es elly
misma un milagro, cedmo puede acabar este cireulo Welosa, v
como puede entrarse en é12

(1) P. 48—Véase mi leccién sobre el vitalismo (1898). Véuse
también BouTroux. De Uidée de loi naturelle dans la science et la
philosophie contemporaines, Paris, 1895.

(8) P. 50.—El concepto fundamental en que me he apoyado
en este punto, estd tomado del libro de Spinoza, De Emendatione
Intellectus, que da la base epistemoldgica de su obra eonstruetiva,
la Ffica. Ha reaparecido en las obras de la juventud de Kant.
(Véase mi artieulo sobre «Die Kontinuitiit im philosephisehen
Entwickelungsgange Kants» en el drchiv fir Geschichte der Phi-
losoplie, VII), y mis vecientemente en Lotze. He tenido lugar de
referirme A esta opinidn cuando he examinado el concepto de
causa en mi Psicologia (V. D).

(9) P.5l.—Aun ¢nando Leibnizse inclinara 4 un pluralismo:
no obstante ha indicado elaramente que el concepto de ley-es
primero con relacidén 4 los coneceptos de fuerza v de individuali-
dad. La fuerza es lo que condiciona un futuro eambio de estado.
Se supone que el presente y el porvenir estdan enlazados confor-
me § una ley. La individualidad representa la ley segtin la eual se
producen los ecambios de estado de un ser. La cuestidn estd en
saber g1 la ley que rige los eambios de un individuo puede ser
comprendida aparte de las que rigen los cambios de los demds se-
res. Leibniz niega que esto sea posible, aun cuando propiamente
hablando, y segin su misma doctrina esencial de la multiplicidad,
debid afirmar dicha posibilidad. Yéase mi Historia de la filosofia
moderna, t. L.

(10) P. 532.— AwristorELES, Metafisica, T, h. 994 a—X1T, 6-7
(1071-73). SanT0 ToMmAs pE AQuiNo, Swmma Theologiva, pars. 1.,
qu. 2, art. 8. BvaEN1o RovLyrs (Die Gottesbeweise bei Thomas von
Aquin und Aristoleles, Koln, 1898) va mucho més lejos que los an-

tiguos tedlogos catdlicos en la confesion de lo que Santo Tomds
debe 4 Aristdteles. Realmente, esta importante teoria se lee en
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Aristoteles. Santo Tomds no ha hecho més que adaptarla & un fin
feolbgico, desarrolldndola en diferentes puntos especiales.

(11) P. 54.—DMARTENSEN: Jakoh Bilme, pags. 100-105. Véase
Santo Toyvds e AquiNo, Swmma Theologica, pars 1. qu. 3; avt. 2.
Deus-est actus purus non habens aliquid de potentialitate. Si Marten-
sen erein que el concepto de Dios que defendia era especifi-
camente eristiano, era juguete de extraiia ilusion. Este concepto
fué indieado por Aristételes (y atin se remonta 4 los eledticos y &
Platén) y llegd, por la escoldstica, hasta Descartes y Spinoza: més
tarde fué adoptado por Hegel. Hs un concepto en ol cual los fil6-
sofos especulativos de todos los tiempos han encontrado, no sin
coder & una ilugidn, algo concluyente para el pensamiento.

(12) P.59.—Véase acerca de la concepeidn cosmoldgica aris-
totélico-medioeval, mi Historia de la filosofic moderna, t. 1.

(18) P.60.—Véase BErNHARD WEISS. Lefirbuch der biblischen
Theologie des Newen Testaments, 6.* ed., pig. 500.

(14) P.62—A. HarNack, Lehrbuch der Dogmengeschichte. 3.
ed., 1894, II, pdg. 75. Véase también pdg. 472, acerca de los monjes
coptos que crefan en el antropomortismo, revelado por el Apoca-
lipsis, v que defendian 4 sus dioses corporales & palos. Hasta San
Agustin (Confesiones, VI, 3) nos ha dicho que antes de conocer
& San Ambrosio, crefa que la Iglesia Catdlica ensefiaba un Dios
de forma humana.

(15" P. 63.—Oonfesiones. 111, 11-12. VI, 4. VII, 16. La expre-
sion totus ubigue nos hace pensar en el dhov mavtaysi de Plotino
(Eunéad., IV, 9, 3: 5, 9). Véise esta exprésion de Spinoza. <Lo que
estd en la parte tanto como en el todo». (Hthica, 1T, 37-88: 44). Es
posible que Spinoza haya tomado este concepto de Bruno, que su-
fri6 aqui el influjo de Plotino: Véase Opere italiane, especialmen-
te pags. 239, ete., 242, 315 (edieién Lagarde). Bruno emplea para
o que estd todo en el todo» la misma imagen que Plotino, la de
una voz que puede oirse desde todos los sitios de una habitaeidn.
(En lag obras latinas de Bruno se encuentra la expresion: dnima
fota in tato et qualibet totins parte).(Vease mt Historia de la filosofia
moderna, . I). '
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(16) P. 63.—Heinrich Susos Leben und Schriften. Editados por
Diepenbrock; Regenshurg, 1829, pags. 212 y sig.

(17)  P.64.—LieBNER. Hugo von Saint Vietor und die Theologis-
chen Richtungen seiner Zeit, Leipzig, 1882, pags. 292, 483. PETRI
ABABLARDL. Dialogus inter philosoplum, judcewm et r'krrshamcm, ed.
Rheinwald, Ber GIml 1831, pags. 101 y sig.

(18} P.65.—Sechzig Upanishads u'eg Veda, traducido del sins-
crito por PABLO DEUSSEN, Leipzig, 1897, pig, 626. PLATON, Repii-
blica, libros IT y II1. H. RELANDUS, De religione Muhamedanica,

- Trajecti ad Rhenum, 1717, pags. 292 y sig.

(19) P.66—Véase, en mi Historia de la filosofia moderna, los
capitulos relativos 4 Nicolds de Cusa, Copérnico y Bruno, t. I.

(20) NewMANN. Apologia pro vite sua. London, 1879, pig. 105.
A. SEGALA, Le Purgatoire, traducido al francés por F. de Bénéjac,
Paris, 1886, pags. 8-15, 46. Santo Tomés de Aquino nos enseiia, &
propdsito del Infierno, que estd probablemente situado bajo tie-
rra, y que el fuego de alli es de la misma clase que el de la tierra,
es (gnis corporens. Summa Theolog. Suppl., § TIT, qu. 97, art. 5-7.

(21) P. G8.—MARTENSEN, Jakol Bihme, pigs. 239 y sig. He
entendido primero esta expresién como significando que Marten-
sen consideraba la Ascension visible como concedida & uno de los
diseipulos. Uno de los asistentes 4 mis leceiones de filosofia de la
religién me llamé, no obstante, la ateneidn sobre la verdadera
opinién de Martensen. Le habia creido mds inteligente que lo que
es. Porque una visién sobrenatural serfa después de todo, aun
desde el punto de vista de Martensen, una coneepeitn més ideal
que la que implica una de las peores afiagazas del viejo racionalis-
mo—y no obstante, esto es lo que él sostiene,

(22) P.70.—Epv. LEHMANN, Zarathustra, 1, Copenhague, 1899,
OLDENBERG sugiere la idea de que, antes de la separaciton de
los indos y de los iranios, haya podido hacerse sentir un influjo
semitico 6 presemitico. Aus Indien und Iran, Berlin, 1899, pég. Tl.
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Si es asi, las consecuencias de este influjo han debido ser diferen-
tes bajo el de los destinos de estos diferentes pueblos.

(23) P.70.—ERIK STAVE (Ueber den Einfluss des Parsismus auf
das Judentum, Havlem, 1898, pdgs. 175 y sig.) cree que los parsis
han ejercido gran influjo sobre el il udaismo posterior & la disper-
si6n y, por él, sobre las religiones que del judaismo han salido.
CreyNE (Jewish religions Life after the Exile) atribuye influjo no
solamente 4 los persas, sing también & los babilonios, y se declara
opuesto 4 la teoria que trata de explicar el desenvolvimiento del
Judaismo posterior al destierro por causas puramente internas.
Esta cuestion no es tan importante para la historia de la filosofia
de la religion como lo es para la historia de la religién, ¥ no obs-
tante seria de un gran interés psicoldgico poder demostrar que la
idea del sentidohistirico de la vida, y del término de la evolucidn
del mundo en un Juicio final, ha nacido de modo independiente en
pueblos distintos.

(24) P.T1.—R. Waiss, Lehrbuch der neutestamentlichen Theolo-
gie, pdgs. 615 y sig,

(25) P.80.—Véase mi Historia dela filosofia moderna, t. I. Hay
que notar en particular las declaraciones siguientes de Richte
(Apellation an das Publikum gegen die Anklage des Atheismus, pag. 17,
Leipzig, 1799). «Es extraiio que 4 esta filosofia (la de Fichte) se la
acuse de negar 4 Dios, porque lo que niega en realidad es la exis-
tencia del mundo en el sentido en que el dogmatismo lu afirmus .

(26) P.81.—Véase mi Psicologia, (V. D) y mi articulo titulado;
«La base psychologique des jugements logiquess (Revue philoso-
phigue. 1901, cap. VI).

(27) P.81.—Véase A. Laxc. Myth, Ritual and Religion. Lon-
don, 1887, I. piag. 163. «Las dificultades de clasificacién que emba-
razan el estudio de la mitelogia han sido ya deseritas. Nunca son
mayores que cuando se trata de elasificar los que pueden Hamar-
se mitos cosmogdénicos. La misma palabra cosmogénico implica la
preexistencia de la idea de un cosmos, de un universo ordenado,
¥ esta idea era precisamente la iltima que pudiera penetrar en ol



416 NOTAS

espiritu de los forjadores de mitos. No hay en sus concepeiones
nada (que se asemeje 4 la organizacidn ni & un universo-.

(28) P.83.—Véase GRANDGEORGE. Saint dugustin et le Neo-
Platonisme, Paris, 1896, pags. 101, 105.

(20) P. 8k —Véase mi articulo «Usber die Kontinuitit im
‘philosophischen Entwickelungsgange Kantse. (drchiv fir Ges-
chichte der Philosoplie, VII), § 16.

(80) P.85.—Véase acerca de Spencer mi Historia de la filoso-
fia moderna, t. IT; y acerca de Sibbern mi articulo: Die Philoso-
phie in Dinemarck im XIX Jahrhundert (Archiv fir Geschichte
iler Philosophie, T,

(81) P. 86.—Véase mi Psicologia (V. 1. 5). Entre las demds
exposiciones de la ley de relatividad, querria llamar la atencin
sobre el tratado fundamental de Wrnntasm Hasrnron: The Phi-
losophie of the Unconditioned (1829); (véase también mi Historia de
la filosofia moderna, t. II) y sobre el articulo de ReENouvieER: La
loi de relativité (L' Aunée philosophique, 1898). FRANCIS BRADLEY
parte también de la ley de continnidad en s importante y suges-
tiva obra: Appesrance and Reality, Liondon, 1893.

(82) P.88.—Véase también H. StEBECK. «Die metaphysischen
Systeme in ihrem gemeinsamen Verhiltnisse zur Hrefahrung
( Vierteljahyesschrift fivr wissenschaftliche Philosophie, TT).

(33) P.91.—Para todo el problema de la relacién entre lo es-
piritual y lo matérial, véase el cap. IT v el III de mi Psicologia.

(34) P. 95.—Véase acerca de este punto mi articulo =La
base psychologique des jugements logiques». (Revue philosophi-
que, 1901), § § 9-10.

(85) P. 96.—AvaustiNus, De moribus Eeclesice Catholice. ca-
pitulo XXVII. Véase SCHLEIERMACHER, Der christliche Glaube,
§ 85. <Afribuir la piedad & Dios convendria mejor al estilo homi-
lético 6 poético que al lenguaje dogmaticos.
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- (87). P. 98.—DENIFLE ha insistido en su artienlo titulado
«Meister Hekhart's lateinische Seheitten und die f+rundansclm-
nung seiner Lehre (Arehiv fiir Litteratur-und ng?msgewfuchre dles
Mittelalters, TT)—con ayuda de los iltimos trabajos de Bekhavt que
lin dﬁscuhtez‘-foﬁm.; que los m_m’h;t_.,ps_ alemanes eran diseipulos
de los escoldsticos, v practicaban ellos wmismos la escoldstion. Sin
embargo, subsiste ain una diferencia. que, mientras log eseolis-
ticos frataban: de conservar el valor de ln analogia con respecto
al concepto de Dios, los misticos la rechazaban. Entodas las obras
de los misticos se pueden encontrar los ecos del neoplatonismo.
~ Santo Tomyis no se eamsaba de combatir contra los mj}:l't‘*sr-.\,ut-nutnﬁ
eristianos de esta tendencia, invesando tan pronfo 4 Avistdieles
como & Sun Pablo. Viéase TroMAS AQuiNas, Swimn Theologica.
Pars. T, qu. 18, art 8. Averea de la doctrina de los misticos, véase
LipBNER, Hugo de Saint-Vietor, pios. 198-195. Susos Leben tnd
Sehriften, publicados por Diepenbrock, pdgs. 304, 410, 424 (en la
phgina 894 se lee: <Asi todas las personas bien instruidas saben

que el ser que no tiene sabiduria no tiene tampoco nomhre, v por

eso Denis dice que Dios es un No-Ser 6 una Nadas). Deutsche
- Theologie, cap. TIT. Estudiando la doctrina mistica se comprende
miejor el-concepto budhista del Nivvana. Porque no era, natural-
mente, la intencidn de los misticos querer que la repulsa de toda
deferminacién positiva significara que Dios era literalimente una
Nada (es decir, que no era). En el concepto mistico de Dios, tanto
como.en el concepto hudhista del Nirvana, précisamente la in-
agotable positividad destruye toda forma conceptiva y hace im-
posible todd determinacion.

(88) P. 100, —THoMAS AQUINAS, Swmnin Theologica. Pars. 1.2,
qu. 13, art. 7. (Véase qu. 45, art, 8). Véase Hugo' ci'r‘ Saint - hftm,
por LxPB%R. pag. 195.

‘39} P.101.—Véase & propésito del argumento aqui rveferido
mi Psicologia (V B, 5).

MOy P. 104 — Aus Sehleiermachers: Leben, In Briefen. Berlin,
1858, IT, pams: 344 y sig. Viéase, & propasito de la discusion entre
23
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el teismo v el panteismo, mi Historia de la filosofia moderna, t. 1,
Epvarpo Zerner (Sendschreiben an J.-H. Fichte, Viertelja-
hresschift fr'ar wissenschafiliche Philosophie, 11), afirma que el con-
concepto de panteismo representa solamente una relacién inma-
nente entre Dios y el mundo, y no afirma nada sobre la cuestion
de si Dios tiene 6 no tiene personalidad, Que Dios no puede es-
perar, es lo que ensefinba la escoldstica de la Edad Media, segin
puede verse en El Heraémeron de ANDREAS SUNESEN (ed. Gerts,
v. 3470 y sig.), déude se dice que el Hombre-Dios podia espe-
rar sesin su naturaleza humana, pero no conforme & su natura-
leza divina, no pudiendo ésta aumentar:

+Spem tamen admisit tantum substantia servi,
non natura dei, cul nil acerescere possets.

(41) P.107.—Tw. Warrz, Die Indianer Novdamerikas. Lieipzig,

1865, pag. 126. J. M. MrrcHenn, Hindwisie Pust and Presenf,
London, 1887, pag. 187. El culto grieco de los néroes se hasaba e
una tendencia semejante. Los héroes locales estaban mds proxi-
mos 4 los habitantes de una ciudad 6 de un distrito que los hé-
roes nacionales. Véase EowiN Roupwr, Psyeh., I, pags. 191 y si-

guientes, 197 y sig.

(42) P.108.— <Lo que estd muerto, es1o inmutable. El Dios
del cristiano es el més vivo y por consiguiente el mds variable
de los seres:. (Copiado de una carta 4 Wizenmann, amigo or-
todoxo de Jacobi, por un compaiiero de fe, acerca de la posibili-
dad de recibir respuesta 4 la oracidn ). Gorrz: Thomas Wizenmann.
Lin Beitrag zur Geschichte des inneren Glanbenskampfes christlicher
(femiiter in der ziweiten Hilfte des X VIIT Jahrhunderts. Gotha, 1859,
I, pag. 235, 8. KIBRKEGAARD, en su juventud, sacaba de la doe-
trina ortodoxa de la expiacidn la conelusidn de que delie produ-
eirse: un’ cambio en Dios. (Efterladie Papiver (Escritos postumos)
1888-1843, pag. 28). Dice también: <El pensamiento de que Dios
eq amor, en €l sentido de que es siempre el mismo, es tan abs-
tracto que en realidad es un pensamiento eseépticos (ibid. pigina
418). Se ha expresado mds farde en un sentido diferente (ibid. 1844-
1546, pdgs. 443 y sig).

(48) P. 110. —Junivs LaNGE. Billedkunstens Fremstilling af
Menneskeskikkelsen, 1, pags. 17 y sig., 81 v sig., 1T, pdg. 56,
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(44) P, 118.—Para un examen mds completo de este método
remito & mis lectores al capitulo primero de mi Pricologia. He
hiecho una corta descricidn del sentimiento religioso en el mismo
libro (VI, C. 8 b). En mi Moral (eaps. XXXI-XXXIIT), he exa-
minado los fenémenos religiosos desde el punto de vista moral,

; v he estudiado la euestién bajo el mismo aspecto en mis fratados
menos importantes. En mi Historia de la filosofia modernea he insis-
tido muy particularmente sobre la importancia de Hume, de
Schleiermacher y de Feuerbach desde el punto de vista de la
psicologia de la religién. En estos tiltimos afios, esta rama de la
psicologia ha pasado & primer término. Ta. Risow, en su Psicolo-
gia de los sentimientos. (Madrid, Jorro, editor) consagra un largo
capitulo al sentimiento religioso. JAMES TRUBA. <A study in the
payehology of Religious Phenomens.» (American Jowrnal of Psy-
chology, April 1896) B. Rucniac, Essai surles fondements de la con-
naisseance mystique, Paris, 1897, RAOUL DB LA GRASSERIE, Psicolo-
giw de las religiones (Madrid, Jorro, editor), E.~D. StARBUCK, The
Psychology of Religion. London, 1899. MurisiEr, Lesmaladies du
sentiment veligieuws. Paris, 1901.

(45) P. 118.—Para la relacién entre la experiencia y la rela-
cion causal, véase mi Psicologia (V D 1, 2) v mi articulo: «La base
psychologique des jugements logiquess (Revue Philosophigue,
1901, cap. VI).

(46) P.119.—FLa Vida de la Santa Madre Teresa de Jesis, eserita
por ello wisma, cap. XXIX. Véase Aus. RL’E‘SL‘HL Greschichte des
Pietismus, 11, pdgs. 47, 298, 279,

(47) P.120.—Véase en LEUBA (Obra citada) numerosos @jeni-
plos de conversidn, antignos y modernos (véase sobre todo pagi-
1 350,

(48) P.129.—J. Roveg, Studies of Good und Livil, New-York,
1898, pag. 371,

(49) P. 136.—Véase acerca de este punto mi Psicologia, pala-
bra <Fes en el indice. Muy recientemente, WILLIAM JAMES ha in-
sistido mucho sobre la relacién de la creencia con la voluntad.
Véase sus Principles of Psychology, Versitn espafiola (Madrid,
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Jorro, editor), TT, phgs. 321, 5681 y sigs., v su obra titulada The
Will ta believe and other Hssays in Popular Philosophy (1894).

(50)  P. 140.— Upanishads, por DEUSSEN, péags. 196, 317: Evan-
gelio de San Mateo, X1, 28-29. AveustiNus. Confesiones, I, 1 (véa-
se IV, 18 y VI, 26); Vida de Santa Teresa..... S. KIERKEGAARD, T~
denshabeliy Bfterskivft, pag. 870 (véase mi libro S, Kierkegaard sont
Filosof,, traducido al aleman en los Klassiker der Philosophie de
Frommann. Stutteart, 1898, pigs. 118 y sigs., 158 y sig.).

(51) P.141.—Véase mi Historia de la filosofia moderna, tomo 1.
J-J. Roussean og uns Filosof. traducido al aleman en los Klassikey
der Philosophie de Frommann, 1901, pigs. 115-119. Josepr Brr-
LER Works. Oxford, 1874, IT, pags. 181 y.sigs. Life of F. D. Man-
pice, London, 1884, T, 844 ef passim.

(32)  P.148.—Véase mi articulo <Pie Philosophie als Kuust:.
( Ethische Kultur, 1394).

(53) P.148.—Lurero, Catechismus major (explicacién del pri-
mer mandamiento v del tercer articulo de la fe). Respecto & Zuin-
slio, véase Bp. Zenuer, Das theologische System Zwinglis, Tibin-
wen, 1853, pag. 22. Zuinglio definié expresamente fides por fiducia.
0, en su patois suizo, gloub por vertruwen. A causa de la teorta de
la predestinacion, este elemento de fe incondicional aparece més
claramente en la doefrina reformada que en la luterana. Véase
ZRLUER, (hid., pag. 27. Lvpw. FErErBAcH ha demostrado con
insistencia edmo el concepto de fe sezin Lutero se distingue por
este cardeter de los canreptos antariores. Das Wesen des Glanbens
im Sinne Luthers, 22 od., Leipzig, 1855, pdgs. 16-21. Hste elemento
fué mas tarde puesto muy en ¢laro por ALBRECHT RITSCHL, es-
pecialmente en su obra péstuma, Fides implicita: eine Untersuchung
iiher Kohlerglauben, Glauben und Wissen. Glauben wnd Kivche, 1890,
pieinas 58-62. En su misma ensefianza sobre la fe, Ritschl parte de
In concapeitn de ln fe religiosa tomada como la confianza, y esto
le permite desechar al elemento puramente metatisico del dogma

eclesidstico.

(34) P.145.—BEn mi Psicologia (véase la palabra Resignacién
en el indice) he descrito la resignacién como un sentimiento mix-
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to que puede aparecer con matices muy distintos. Se puede com-
prender en la palabra resignacién el aspecto negativo y helado
de este sentimiento, desprovisto del elemento de abandono posi-
sivo. En este punto, como ocurre muy frecuentemente en psicolo-
gia, estamos obligados & modificar el sentido de lag palabras
usuales; 4 extenderlo y 4 limitarlo. EHRENFELS ( Werttheorie, 1,
phgina 40) pinta la resignacion como la forma que nace cuando el
sentimiento estd debilitado por la desesperacion.

(55) P. 146.—Véase S. Kierkegaard some Filosof., traducido al
alemdn en los Klassiker dey Philosophie de Frommann. Stuttgart,
1896, pags. 116-172,

(56) P.146.—Véase ALp. Rrvscur, Fides tmplicita, pégs. 1-8,
27, 44 y sigs.—A. HarNAck, Lelrbuch der Dogmengeschischte, T11,
phginds T8 y sig.: 534 y sig.

(57) P. 150.—Respecto al Nirvana, véase WARREN, Buddlism
in transtation, pags. 59 y sig.: 288 y sig, 872, Véase supra. Los Upa-
nishads, al reconocer claramente que fodo esfuerzo y fodo dolor
son correlativos del dualismo y de Ia diferencia, han preparado el
camino al budhismo. Véase Upanishads DEUSSEN, pigs. 393, 436 y
siguientes. Los Upanishads enseiaban ya que, después de su fin,
el proceso de liberaeién ha de apavecer ilusorio, porque el verda-
dero hien no llega d serlo, sino que es, Véase DEvssEN. <Die Phi-
losophie der Upanishadss (Allg. Gesch. dery Philos., 1, 2, pagzinas

318-322).

(38) P.1566.—TyroRr ha desarrollado la teoria del animismo en
su excelente obra, Primitive Culture, y mis tarde en su Text Book
of dnthropology. LuBeOCK y H. SPENCER jian arrojado también al-

guna luz sobre esta teoria.

(39) P.157—TirLE, Elements of the science of religion, I, pagi-

nas 68-77.

(60) P. 159.—H. UseNger, Gatternamen: Versuch einer Lehre
von der religivsen Begrijffsbildung, Bonn, 1896, pig. 280. Paréceme
que Tsener desconoein la importancia de la tradicion. S6lo la pri-
mera vez que la gavilla 6 la yerba de San Juan es adorada hay
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un verdadero Dios momentineo. Mis tarde, hay por lo menos
tanto un sconcepto genéricor como el que supone la t'ostumbre de
los afios anteriores. La teorfa de los dioses momentédneos no es
nueva si no de nombre, y por los interesantes ejemplos que de
ella se han presentado recientemente. Autores anteriores habiun
distinguido ya los fetiches temporales de los permanentes. Véase
CHANTEPIE {DE LA SAvssare, Lelrbuch der Religionsgeschichie, T,
phgina 4. Respecto al culto de los objetos artificiales y de las pie-
dras entre los indios, véase A. Laxa, Myths, Ritual and Religion,
1, pigs. 225, 275.

(61) P.161.—A. LaNa, I, pdgs. 80, 126. H, UseNer, Gotterna-
men, pigs. 75 y sig. Véuse AvcusriNus. De Uivitote Dei, IV, capi-
tulos VITI-XT.

(62) P.163.—Kary Buppg, Die Religion des Volkes Isvdael bis
aur Verbannung, Giessen, 1900, pag. 65.

(653) P. 163.— Véase acerca de este punto mi Psicalogia.
VB, 9.

(64) P. 164.—Véase acerca del particular mi Psicologéa, V' B
9: N V1T 6 1 3

(65) P.166.—Avg. Comre, Cours de Philosophie positive, vénse
péginas 71 y sigs: VI, pig. 413. H. USENER, Gfalternamen. passim
(sobre todo pags. 73, 316 y sigs. 521, 834, 843).

(66) P.167—Me he inclinado & adoptar esta conclusion por
mi colega el profesor WILHELM THOMSEM, que considera la pri-
mera explicacidn mds probable. Habria una relacién en este caso
entre la rafz de la palabra sgotts. Dios y «giessens verter, como
en el griego y2ew cuya raiz es yuv=sincrito hu, de donde viene huta,
rque signifiea tanto <saerificados como <aquél & quien se hacen sa-

erificioss.

(67) P. 171.—DrusseN, Die Philosophie des Upanishads (Gesch.
d. Philes., 1, 2), phgs. 283 y sigs. MITCHELL también ( Hinduwism
Past and Present., pags. 51, 188) considera probable que la creen-
cin en la trasmigracion de las almas haya nacido de un ENEAY0

para explicar las diferencias individuales.




Earstellmag des w.-iwcke:a Rﬂﬁonaﬁmms, memg, 1894 pé.gmm-.
17"-190 . o8

- {T0) P. 173. ~—-Véase acerci de este pml.?.o EBWIN ROHDE
Psyc}f., X pﬁgh ks ?8v‘s1g5.,]1 paAgs. 98 y sig., 62. GOMPERZ,
Griechische Denker, 1. pgs. 101-110; OLDENBURG traza un phrale-
lo interesante entre el desenvolvimiento indio y el desenvolvi-
 miento griego en este punto, Aus Indien ynd Iran, pigs. T5-55.

(71) P. 178.— L PaGe Rexouw, Lectures on the Origin and
Growth of Religion as *inssfmted_'}Jy the religion of ancient Egypl.
London, 1880, pags. 182 y sig.

(120 P. 175, —TIELE, Elements of the science of the veligion. 1,
péing 236.

(78) P. lSE).—V___(-f&'ase mi Psicologia, V B T a. y la hibliografia
ad. loc. y PraNers GALToN, Inquiries into Human Faculty, London,
18858, phos. 155-1783. Respecto 4 la vision de Swedenborg, véase
EMANUEL SWEDENBORG, Summaria expositio doctrine. Novw Fe-
clesiee, Amstelodami, 1769, § 119. (Nitese en esta vision el deli-
eioso ineidente de los dngeles, cuando crefan haber descubierto
que Swedenborg adoptaba la doctrina orsedoxa de la Treinidad:
amenazan con arrojarle del cielo, y Swendenborg se ve obligado
# rogarles expresamente queohserven las cosas con mas cuidade,
¥ & hacer notar que trasforma las tres personas divinas en tres
atributos de una sola y misma persona. Ensefia de este modo 8
los dngeles y les impide gque obren con excesivo apresuramiento).
Respecto a1 visién de San Vicente de Patil, véase BROGLIE, Saint
Vincent de Paul, Pavis, 1898, pig. 123.

(74 P. 189.— Véase sobre ¢l particular ERWIN Rowupr, Psych.
- passim. DIRLS (en su edicidn de Parménides) habla de «aquellos
directores tan bien dotados del ordculo de Delfos, que desde el
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Débese, ‘pues, en parte al pmgresu de 15.3.-111@3& soffstica), en
“parte i la demoeracia que ninguna jerarquia digna de este nom-
bre se desarrollava en Grecia, 4 despecho del gran papel desem-
; ﬂaﬁndo por los misterios y las profecias. DieLs, Parmmms Lelr-
_f}.-’,?duffst_. pigs. 12-13.

(T5) P. 190.— Véase CorNtLL. Der isvaelitische Prophetismus.
Strasshurg, 1806, pags. 82-92. Segin la teoria tradicional, el ju-
dafsmo habria legado & ser muc}m més pronto una religién dog-

Ill{l.‘!‘;!.(";l.
d

(T6) P. 193.— Fr. N#LseN. Pavedimmet i det nittendi Aarhun-
drede. (Bl Papado durante el siglo xx). TI pégs. 216-223. Para la
Listoria anferior de Ia Inmaculada Concepeidn, véase HARNACK,
Lehybuch der Dogmengeschichie, 111, pags. 554-58T. L actitud _dei
Cardenal Newman con respecto § este dogma es especialmente
interesante (HumroN, Cardinal Newman, pags. 201 y sig).

(77) P. 194.-—En un articulo de J\T-‘:',"wfﬁﬁaﬁ?ﬁ Century (Febrero
de 1900), sobre la <continuidad del Catolicismos el jesuita Clarke
eseribe:r <Antes de'que Nuestro Sefior subiesa al cielo, las Sagra-
dus Escrituras nos dicen que, durante los cuarenta dias gue trans-
currieron enfre la Resurreceidn y la Ascension, se aparecid 4 los
Apdstoles <hablando del Reéino de Dios.. (Aectas, I, 8). Ahora
bien, el Reino de Dios es; en el Nuevo Testamento, sinéninio de
1a Iglesia de Cristo..... En este pasaje se vefiere 1‘}r.'1u1@1'a1ne‘nte:-£i
la Iglesin terrenal. Nos ensefia que Nuestro Sefior ha instruido
sug digeipulos acerea de la naturaleza de la Tglesia que habia ve-
nido & fundar en el mundo, de su constitueidn, de sugobierno, de
su discipling, de sus Sacramentos, y sobre todo, de las doctrinas
sagradas que tenia & su cargo enseiiar d la humanidad..... Todo
decreto de los Coneilios, toda afivmacién infalible de los Papas,
no es mis que el desarrollo de alguna parte de este cuerpo de
doctrinas. Nada se nos dice acerca del origen del conocimiento
de estas palabras de Jests4 sus diseipulos durante los cuarenta
dins. Es materia de fe ol admitir que lo que era necesario i la .
misma fué comunicado en aguel sspacio de tiempo. Sibese muy



"gat te, non ut videatnr a fe) remerdau 4 Plotino (véase Ennéad,

meo). VLi ( Qummbam ta fcn_-.lE- & nie, ebTion i

_.em__e__b.am dﬁ,hﬁ.l co_r—
dis mei) y De vera Religione, e. 39 (Noli foras ive:in teipsum redi,
inin feriore homine habitat veritas).

(80) P.197.

$4-166, 395,

(st} P.197. —LIEBNER, Hitgo de Saint Victor, pigs. 41, 271, 832
HAUREAU, Les wuvres de Hugo de Saint Victor. Paris, 1886, pigs. 140
y siguientes. Las expresiones <abrazados y “<tocador (venit ut tan-

Y 3, 16, 1: IT, 7-86). Recudrdanos esto, i nuestro pesar, la histo-
ria del Amor y Psiquis. Los poetas eréticos griegos y hebreos han
podido copiar los simbolos de la experiencia religiosa. ANGELA
DI FOLIGNO, Le livie des visions el instructions, 3. ed., Paris, 1895,
pégs. 67 v sig. Bl acuerdo entre la terminologia de Hugo de San
Victor y la de Santa Teresa es digno de notarse. Véase La vida de
la Santa.

(82) P. 199.—Susos Leben und Schriften..ed. Diepenbrock, Re-
genshurg, 1820, pags. VIII y sig. Vida de Santa Teresa. Se cuenta
e Santa Brigida o [ue antes de dar al mundo sus revelaciones, hizo
gue los examinara un tedlogo ortodoxo, para que borrase tode lo
que procediera del diablo y no de Dios. Véuse H. SoHiek, Svepi-
qes Litteratur il Friketstidens bivjan, Stockolmo, 1896, padgs. 95 y
siguientes.

(83)  P. 199.—HAUREAU, Les wwvres de Hugo de Saint Victor,
pagina 137, Vida de Santa Teresa, y JULIO LANGE, Menneskefigu-
ren i Kunstens Historie (La ficura humana en la historia del arte)
Copenhague, 1899, pig. 266.



(86) P 208. —Avemmus, Gmfess ones
MARTENSEN, Meister Eckhart, é.g. 103 mi Em@m Re?a Z_;
moderna, pags. 191, 211, 390,
Tung zar Bibel und Dogma
T, 189%). Para ejiemplos sacados
rinea, véase STARBUOK, ﬁycka!agy Gf .‘RG. _
Véase ibid., phg. 368.

(87) P. 207.—<La base psyahﬂlogque daa .:}_ugameuts loga——;
quess (Revue philosophique, 1901), § 27, (Véase § 22 y § 24).

(88) P.208.—Véase la descricién hecha por OLDENBERG de L,I- :
escuela etimolégica de conocimiento religioso. Aus Indien wnd
Tran, pdgs. 4-45. - : N

(89) P. 212.—Lios pasajes de la obra de &a.bat.lar contra los
gue se dirige esta eritica son: pags. 268, 308, 858, Véasa tambiéin
piig. 847, donde se dice que corregponde 4 la f.aologm explicar las
experiencias religiosas ‘hechas en la Tglesia cristiana. Pero al
mismo Sabatier no ha observado esfa restriceién. No ha visto
que la experiencia religiosa le era indispensable, ¥ que no podia
rodearla sivviéndose de los (*om-ephos sacados de ella. Es en esto
un materialista religioso, en la medida en gue se hace culpable
de lus mismas faltas dogmdticas que el materialismo.

(90) P. 213.—He hecho ya esta eritica en mi Historia de li
filosofia moderna, t. 1L, pag. 200.

(91) P.216.—Respecto al problema de la personalidad, en sus
relaciones con los demas problemas, véase mi Psicologia (IL, 8, d.
111, 11; V B, 5-6, VII, ¢, 3: <Le conflict entre I'Ancien et le Nou-
veaus (Jowrual of Etics, 1896) pags. 385-837,

(©2) P. 220.—Los conceptos de mito y de leyenda no se apli-
can de esgta manera por todos los historiadores y filosofos que se




que era en un principio sencillo y limitado (Origin and Growth
of Religion, pag. 166). En la aplicacién de estos dos conceptos he
seguido & RENAN (véase SEATLLES, Ernest Renan, pags. 115-125) v
StEBECK (Religionsphilosophie, pag. 273).

.’:93? P. 22).—Véase, para una diseusion mas profunda de esta
relacién, mi articulo «La base psychologique des jugements logi-
quess. 1 ; :

(94) P.222—DwrHEY en el Arehiv fir Geschichte der Philo-
sophte, V1, pigs. 96 y sig.

(95) P. 230.—USENER, Gitternamen, pigs. T8 y sig. 1TT-181.
TieLe, Elements of the Science of Religion, I, pags. 1T3-17T; I, pi-
ginas 85 y sig.

(9e)- 2 .281.—.—-DEUSSEN, Geschichte der Philosophie, T, 1, pigi-
nas 230-282.

(97) P. 232 —Erik Stave: Ueber den Einfluss der Paysismus
auf das Judentum, Haarlem, 1898, pae. 185.

(98] P. 2393, —Acerea de Kant y su aetitud en cuestiones de
filosofia religiosa, véase mi Historia de la filosofin moderna, 11,
phgs. 96 v sie. Entre los sucesores de Kant; FRIES fué el dnico
que vio claramente que la consecuencia ldgica de la actitud to-
mada por Kant era que las ideas religiosas no podian aparentar
tener mis que un valor simbdlico v poético. Véase la obra de su
Juventud, Wissen, Glaube und Ahndung (1804), pigs. 252-257 (Ucher
die Dogmen der natiirlichen Religion, pigs. 158 y sig., 260). Desarro-
Ila mds ampliamente sus ideas en su Religionsphilosophie (15332).
Hay que notar especialmente el pasaje siguiente: <Lo méas bello
que po‘c'lafnos- coneebir parece (i la fe religiosa) la imagen mds
verdadera de la verdad eterna..... Esta conviecion religiosa no es
solamente figurativa, sino tambidn enteramente poética en su
vealizacion, Su verdad es la verdad oculta en lo que el poeta tie-
ne de mis grave y profundamente intimo. Esta expresidn <lo mis
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verdaderos puede fécilmente Hevar al dogmatismo. La tendencia -
dogmitica es méds aparente en APELT, discipulo de Prieg, que en
Fries mismo. Véase la Religionsphilosoplie de Apelt (1868) phgi-
na 163, en que ciertos simbolos determinados se presentan ¢omo
necesarios y verdaderos. M. Kxup OBEL, que me ha ayudado 4
preparar la publicacion de este libro, ha hecho algunas observa-
ciones sobre mi manera de tratar el concepto de simbolo que me
parecen tan interesantes que es preciso se me permita citar-
las aqui: <En el momento en que se forma un simbolo para un
gentimiento religioso nace un sentimiento enteramente nuevo
Puesto que se trata de un simhbolo intuitivo de una relacién oS-
mica, un sentimiento es evoecado, que difiere § la vez del senti-
miento excitado por la relacién que ha de simbolizarse y del pro-
ducido por la relacién de que el simbolo se toma—y la razon de
esto es que las dos relaciones aparecen juntas en la conciencia.—
Lo universal helado es calentado por el simbolo y por todo Io
que va unido al sentimiento que brota de las fuentes profundas
de la vida; al mismo tiempo, este sentimiento trivial adquiere
nueva tonalidad por la extensidon de la idea 4 relaciones exten-
sas. Se pone al diapasén de lo sublimes. Hsto estd perfectamente
pensado. No obstante, la libhre formacién del simbolo en el domi-
nio religioso ha sido, hasta el presente, demasiado poco notada
para que haya experiencias determinadas y decisivas de la ma.
nera como el dogma reacciona sobre el sentimiento y sobre la
concieneia en general. No es posible ilustrar esta epestion sino
viendo edmo el dogma enteramente formado ha reobrado sobre
la conciencia religiosa, Se puede, por ejemplo, comparar las ideas
que los primeros cristianos se han formado ecorrientemente de
Jestis con la eristologia limitada y firmemente establecida de la
religiosidad ortodoxa, y las diferentes maneras como se ha consg-
tituido la conciencia religiosa en ambos cagos. L reaccion del

simbolo serd andloga 4 la del dogma.

(99)  P.239.—Véase mi Morale (22 ed. alemana), pigs. 262-265.
EHRENFELS, Allgemeine Werttheorie, 1, pags. 132-145.

(100) P. 243.—Véase mi Morale. phgs. 266 v sig.

(101) P.247—Véase el capitulo relative & Schopenhauer en
i Historia de la filosofia moderna, tomo 11. Kl aspecto ético-cien-
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tifico de la concepeidn de'Schopenhaner acerea de la vida es pues-
“to en claro (y casi exclusivamente acentuado) por Ricnarn Borr-
GER, Dus Grundproblem der Schopenhauerschen Philosophie. Greifs-
vald, 1898. En la tiltima y excelente exposicitn de la filosofia
de Schopenhauer (Joiu. Voukerr, Arthur Schopenhauer, Stutt-
gart, 1900) el limite de su p‘l.%‘simisnlﬂ esta bien trazado. Tas gran-
des y sprprendentes coutradiceiones de Sehopenhauer estén {n-
bimamente enlazadas con el hecho de que no ha percibido e¢lara
v lbgicamente el limite de su propio pesimismo. Su indignacion
contra el optimismo teadicional y su propio espiritu leno de con-
tradiceiones (sobre todo en su juventud) le han Hevado 4 expresar
su pesimismo con mds violencia de lo que Idgieamente exioia el
resto de su pensamiento.

(102)  P. 251" Reden Gotamo Budidhos, traducidos por Neu-
mann, IL pae. 84. Dhemmapadan (El sendero de la verdad), tradu-
cido por Neumann, Leipzig, 1898 (véase 91 y sio.: 878 y sig). (Véa-
se la traduceién lating de Fausholl: The Dhammapadan, 2.2 odi-
cidn, London, 19000

(103) P. 251.—AvGusTINuS, Confessiones, X1, 18, NI1, 18. MR-
TENSEN, Meister Hekhart, pig. 21. Historia de la filosofia moderna
capitulos relativos 4 Boehme y Spinoz.

(104} P. 258.— Reden (Gotamo Buddhos. trad. por Neumanun, 1,
paginas 515 y sigs: IL pdes. 90, 475 y sigs. WARREN, Buddhism
in transtations, pae. 438, Dhammapadan: véase 210 y sigs. (trad, de
Neumann ).

(105) P. 257.— Kl apbstol Pablo pensaba sin duda en el tiem-
po en que Dios estaria <todo en todess (I, Corintios, cap, XV
pero, segiin todo el contexto de esta expresion, es dudoso que
nos asista motivo para dedueir de ella la doetrina de la apoealas-
tasig (salvaeidn final de todos los hombres). Dios estard todo en
todos por Cristo y porque dard 4 éste el poder: pero este poder,
sexiin la doctrina orfodoxa que Cristo habia introdueido, no con-
sistia en la destruceidn 6 la conversion de todos los poderes ene-
migos, sino que los reducia 4 un estado de impotencia y de sumi-
sion 4 su voluntad. Véase B, WEISS, Lelrbuch der hiblischen Theo-
togie'des Newen Testaments, pigs. 405 y sigs.
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(106) P. 258.—AvcustiNus, De vera religione, cap. 40-41: véase
Fetractationes, i, T: De Civitate Dei, XXT, 17.

(107)  P. 258.—La conelusién de que Dios no puede ser biena-
venturado débese 4 Schopenhaver: Aus  Schopenhuners hands-
r‘}e--"r'ﬂl-fr'}mn Nuchlass, Leipzig, 1864; pig. 441; S. KIERKEGAARD,

Bfterladte Papirer. (Escritos phstumos), 1881-1855, pag. 169, v
GUYAU, La irreligion del porvenir, pag. 338, (Madrid, Jorro editor).
Lin conclusidn de que la simpatia hacia los condenados haein
imposible la felicidad de los perdonados fué enunciada por
SCHLEIERMACHER (Der christliche Glaube, § 163, apéndice). Pero
estias conclusiones permiten SUpONer olras concepeiones prumm-

vas del valor que las que se conocen en el eristianismo primi-
tivo, G en San Agustin y Santo Tomds, SANTO ToMAS pE AQUI-
NO alirma expresamente que la beatitud de los redimidos os titti=
to mayor cuanto mas sufren los condenados: <Cuni contrarvia
juxta se posita magis elucescant, beati in regno ecelesti vide-
bunt penas damnatoruni, ut beatitudo illis magis complaceats.
Suniona Theologica, 111, supl. 94, T). Por el contrario, los sufri-
mientos de los condenados aumentan por el hecho de que ven
primeraments (antes del Juicio tinal) la alegria de I‘,ollu-. los hie-
naventurados, y porque mis tarde (después del Juicio final)
pueden recordar esta alegria (ibid., 98, 9). Bl hecho de (ue un
solo hombre pueda ser redimido, afin cuando todos los demés
no lo fueran, estd determinado por Santo Tomds del modo si-
guiente: «Homo habet totam plenitudinem susm perfectionis in
Deo..... Perfectio charifatis est essentialis beatitadin quuan b ad
dilectionem Dei, non quantum ad dilectionem proximi. Unde si
essef una sola anima fruens deo, beata esset, non habens proxi-
mum quem diligerets. (Summa theol., Pars. 11, Quipstio 4, art. 8.
Tua brillante exposicién de esta doctrina de la condenacidn eter-
na fué dada por SAINT GEORGE MIVART, sahio catélico, en un ar-
ticulo titulado: «Happiness in Hells, (La dicha en el Iufierno).
Nineteenth Century, 1892-1893). Su objeto era interpretar esta doe-
trina de suerte que no estuviers en pugna con la ética. Cuando
ge describe el estado de los condenados como un tormento, puede
querer decirse que la distancia de dicho estado 4 la perfecta bea-
titud es tan grande, que en razén de este contraste, ese estado
puede ser calificado de tormento, atin cuando con respecto al que




g .Auwmm:n Review, Acbml de 1900,

.(IOBJ P.25 .—-Sum-nm Theol., TIT, supl. 94, 5.

(llJJ} P. 260. "—AUGUSTINUS De moribus Manfc?swomm, cap. 4,
De Natwra bom, cap. X. La cLoctr ina de la creacion se presta  las
mismas dificulfades ¢ que la de Ta emanacion. Véase supm, nota de
ola pdg. 83 y el texto.

(110) P. 260.—Sanro Tom&s, Summa theol., Pars. L% qu. 19,
ark. 81, «Cum nihil ei perfectionis ex aliis accreseat, sequitur,
quiod alia a so eum velle non sit necessarium absolute:. Véase
Supra nota de ld, phg. 104,

(111) P.266.—BEs interesante recordar que, en sus estudios
preparatorios para la Critica de la razin pura, Kant consideraba
al principio las categorias como anticipaciones (6 <presunecio-
nes»} Esta concepeion le habria llevado & un resultado mas exac-

to que la coneepeién méis dogméitica b que llegd al redactar defi-
nitivamente su ohra capital; véase mi articulo <Di Konfinuitit im
philosophischen Entwickelungsgange Kants:. (Ayehiv fiir Gesch.
der Philos. V1I), § 15.

(112)  P. 268.— Véase mi Moral, cap. ILL y VII {aspeciuhnan_m
VIIL, 4) y FranNcis BRADLEY. Appareance and Realify, cap. XXV.

(118) P. 278.—Véase mi Psicologia, VI E.

(114) P.287.—Véase mi Historia de lu filosofia moderna, capi-
tulos relativos 4 Boehme, Bayle, Leibniz, Butler y Schelling .

(115) P. 292.—Véase mi Psicologia, VI D (v. 11, 5) y mi
Moral (ed. alemana), pags. 107, 131, TT, pag. 29,



{119) P, 299, — Para :un_'
véase mi-Moral (ed. aJamaer,

bm 31d0 uno de 105 s al'dlentes }r fandticos adva sar
Darwin, pero que después criticd las teorfas 1 lahvasr aI
(véase la 2% nota de la pag. 258) y la infalib
aparecid asi como apoyando lu erifica 1 ;
Ularke, pues, esc¢ ribid un motwo le aquel ing
teenth Cent.:rry {Fnhre ro cle 1000. pzig. ‘23&}_ 1

sia, ni renum,mdo é. stt_nunm persmm] Sino que, pt}_t‘ e]'. contra. 0y,
habia tenido la audacia de querer ensefiar d la. Tglesia en vez de
dejarse instruir por ella. : : S

(121) P.301.—JuL. LANGE, Menneskefiguren i Kunstens His-
toric. (La figara humana en 1o Historin del arte) pag. 834. '
(122) P. 302 —Rai—e'n. iiber die Religion, pig. o1,

(123) P. 808.— Véase! DURKI—IEIM La division du tarcwml .sm::mf
pégs 172-177. Amos, The ;Sr'maf'e of La,w phg. 184,

(124) P. 306. —LEUBa, <A Sturly in a‘he P,syckalogy of Religious i
Phenomenas. (The American Jowrnal of Psychology. VII, Pphgs. 828y £ =
sig.) STARBUCK, (The Psychology of Religion. London, 1900, pée. 85. %
- Two types of conversion), ha tramda una distineién andloga.

(125) P.807.— Véase el articulo de ROYGE' «The (fase of John
Bunyan» (publicado eén los Studies of Good and Bwil, NSW*YDI']{
1595}, ¢
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(126) P. 810.—Véase mi Historia de la filosofia moderna, 11,
371-6. Coomte gueria limitar sus necesidades religiosas tanto
como sus necesidades intelectuales al <dominio planetarios (Phil.
Pos., IV. pig. 211). Jonx INGRAM, hien conocido como economista.
ha hecho una buena é interesante exposicién de las ideas de
Comfte acerca de la historia y de'la filosofia de la religidn en sus
Outlines of the History of Religion, London, 1900,

(127) P. 811.—Véase acerea del particular mi Psicologia, y
S.-E.Saare, «Individual Psychology: (American Journal of Psy-
chology, Abril de 1899), padgs. 44 v sio.

(128) P. 312.—Véase LEusa, «The personiying passion in
vouths (The Monist, Julio de 1900).

(129) P. 313. —SCHLEIERMACHER, Reden ither die Religion, pé-
oinas 168 y sig. Véase para la teoria del conocimiento de Schleier-
macher mi Historia de la filosoria moderna, 11, pags. 205 y sig, MAR-
TENSEN, Levned (Vida) I, pags. 69 v sig.

(180) P. 814.—Véase sobie el parcticular mi Psicologia, v
también L.-W. StERN, Ueber die Psychologie der individuellen
Differenzen, Leipzig, 1900, pigs. 47 v sig.

(181) P. 815.— Para el contraste entre estos dos tipos, véase
mi libro S. Kierkegaard som Filosof, pags. T4, 82.

(182) P. 318.— El aspecto puramente individual de la creacidn
de simholos ha sido bien deserito por RECEIAZ, Fssai sur les fon-
dements de la connaissance mystique, Pavis, 1897, («Un matorral ar-
diendo, un soplo de aire han significado para los profetas la apa-
vicion de Dios: el espirvitu puede, por tanto, prestar su infini-
tud 4 los menores resplandores de la coneiencia emisticas, pagi-
na 263).

(133) P. 820. — Véase mi Moral (ed. alemana, pags. 315 y sio. .
(184) P. 921. —TROLTSCH en su Zeitschrift fiir Theologie und

Kirche, véase pag. 426, Karran, ibid. VI, pag. 94
F]
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2 EEBH) P. 393, — W ARREN, Budhism in Translations, pig. 59. Die
Reden Gotamo Buddhos, traducidos por Neumann, I, pags. 252 y
sig.: 244-218: TT, pags. 148-160.

(186) P. 824, — DEusseN, traduccién de los Upanishads, pagi-
nas476-479. (Liberacion de Karma, es deeir, del deseo). El nombre
Nirvana se encuentra en los tiltimos Upanishads (ibid., pdg. 695).
Véase, para la relacién general de los Upanishads con el bhudhis-
mo, las observaciones de Denssen en su «Filosoffa de los Upanis-
hads.» Geschichte der Philosophie, I, 2). S. V.

(187) P. 825.— Dhammapada, ed. Fausholl, 2%, éd. London,
1900, pag. 9. ‘

(188) P. 325.— Die Reden Gotamo Buddhos, I, pag. 516. Segiin
otro velato (véase Die Reden Buddhos, 11, pags. 450 y sig.) fué el
pensamiento de la Haneza y de la falta de receptividad de los
hombres, su poca inclinacién 4 aceptar ninguna ensefianza (ue
Faya contra la corriente comiin, la que contuyo & Budha. Peroun
dios le reveld que & pesar de esto hay en el mundo muchos hom-
bres nobles, de espirvitu claro é inteligente, y su simpabia, tam-
bidw, 16 Mevd 4 abandonar su primera resolucién. La conversa-
ciGientre Budha y el padre desgraciado, meneionada en el texto
se encuentra en los Reden Buddhos, 11, pags. 475 y sig.

( J P. 827.— Véase en este respecto mi Moral (ed. alemana,
5y sig) 20 ed. francesa, phgs. 157 y sig. -
(140) P.827.— WARREN, Buddhism iw translations, pag. 28. Die
Reden Buddhos, traducidos por Neumann, I, pag. 447. Subsiste sin
embargo, un enigma psicolégico. Porque en tanto el amor es
meneionado como la novena perfeceidn, la indiferencia es la
déeima, y esta se compara 4 la Tierra, que no manifiesta «ni odio
ni simpatins contra lo «dulee 6 lo amargos que en ella estin es-
pareidos, ;Y al lado de la expansién, en tanto estd condicionada
por el reconocimiento, se encuentra la inmoyilidad!

(141) P. 828.— Véase Tokrwo Yoxor, <The ethical life and
conceptions of the Japanese.s (Jouwrnal of Ethics, V1) pags. 184: 190
y sig.




! (14&) e 340—-Réspacto al mevmuenta rshgmso dumntp Las
primeras décadas del siglo XIx, en sus relaciones con la époen in-
mediatamente auterior, véase mi libro. La fe y lu ciencia en su

(desenvolvimiento histiricos (en danés). 2

(t:k)) P. 341. — -Las Ig]esms no podmn ni soportar la teolo-
gla, ni 13rascmd1r de ella. La teologia estd intimamente unida
con la. erlenr'm, 'S Bin emharga no es una eieneid, sino una aplica- ©
cion de la eultura mentﬁ_i_cm 4 fines eclesidsticos. Este dualismo
an la naturaleza de la teologla no es necesariamente siempre fan
penoso como lo ha sido para nosotros en los dos tltimos siglos...
Pero perdurard constantementes TROLTSCH. (Die Selbststiindigheit
der Religion, Zeitschrift fir Theol. und Kirche, VI, phg. 100, ) L pa-

labra <tapéns se encuentra en el mismo paame

(146) P. 846.—TreLE, Elements of the Stience of Religikjra, I
pags. 63-67.

(147) P. 848.— TueLE, Loc. cit., T, pags. 105-109.
(148) P. 348.— Aus Indien und Iran, pigs. 101y sig.

(149) P.350. Welt als Wille und Vorstellung, pag. 430.
(150) P.356. —Sobre la diferencia entre el motivo de la valo-
racién y el de obrar véuse mi Moral (ed. alemana, pdgs. 33 y si-
guientes, 88 y sig., 66) 2.1 ed. francesa, pigs. 25 y sig., .

(151) P. -_5_3:.‘:51.—-Véa=m' Jou. CLAUSEN, Lov og Fvangelivmn i
Forhold til. Christendomsforkyndelsen, forhandelt mellen Reformato-
verne i Wittenberg og Agrikola fra Eisleben. (Ley y Evangelio, en
sus relaciones con lu predicacién del éristianismo segtin los re-
formadores de Wittenbers y Agricola de Eisleben). Copenhague,
1872, phgs. 51-64. Qué Agricola luwu manitestado en el curso de



temente Ia‘s d‘tferenmas mdiwdnales de las gentas sob}re 1&3 -'.
erg preciso mﬂmr. ;

(152) P. 860.— Para la distincién entre la honradez, la verdad
personal y la lealtad intelectual, véase mi Moral (ed. alemana,
pags. 246 y sig.) 28 ed. francesa, pags. 220 v sig.

(158) P. 361.—La historia de Mirklin y de Schrempf puede
ensefiarnos qué conflictos puede producir el deseo de predicar
en las circunstancias actuales en naturalezas llenas de Iiuurg_dj&a{
v de lealtad intelectual. Véase D.-E. Strauss, Christian Miir-
klin. Bin Lebens-und Characterbild aus der Gegenwart, Mannheini,
1851. CHR. SCHREMPE, Akten zu meiner Entlassung aus dem Wiirt-
tembergischen Kirchendienst, Gottingen, 1891. In. Hine Frage and
die Evangelische Landeskirche Wiirttenbergs. Gottingen, 1892, Véu-
se también mi Moral, pig. 491 de la edicidn alemana, 2.4 ed. fran-
cesa, pag. 458, CARLYLE, Life of Sterling, documento de gran inte-
rés en este respecto. :

(154) P. 8714 — De vera religione. caps. 3 y 4.
(155) P.377.—E. DE BROGLIE, Saint Vincent de Paul, 4. edi-
cidn Pavis, 1898. H. KRUMMACUHER, Johannes Heinwrich Wichern. Ein
Lebenstild aus der Gegenwarth, Gotha, 1882.

(156) P. 877.—TaINg, Le végime moderne, 11, pags. 105-118;
R. DAVEY en la Fortuightly Review. Agosto de 1900, phg. 295.

(157) P.377.—JAMES Bryer, The American commonwealth, IfI,_
pég. 55

(155) P.378.—Véase sobre este punto mi Moral, ed. alemu-
na, pags. 304-506, 2. ed. francesa, pig, 465.

(159) P. 3719.— Véase mi ensayo sobrve La fey la clencia.

(160) - P. 8380.—Véase mi Moral, ed. alemana, pégs. 192-197;
267-271, 2. ed. francesa, pdgs. 157-235.
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(161) P. 886.— Véase el tratado de LessiNG, Ucber den Beuris
des Geistes und der Kraff.

(162) P.886.—La diterencia entre la concepeién de la vida
del eristianismo primitivo y la del eristianismo moderno esta
puesta en elaro partiendo de actitudes tan diferentes como, las
que representan Schopenhauer, L. Feuerbach y Strauss de una
parte, y de otra 8. Kierkegaard; no todos, sin embargo, han teni-
do bastante claro sentido de las condiciones histéricas. Véase el
{iltimo capitulo de mi libro Siren Kierkegaard som Filosof. HAR-
NACK, en sumonumental Historia del Dogma, ha examinado desde
el punto de vista puramente histdrico los caracteres propios del
cristianismo primitivo y sus relaciones con el eristianismo de la
Iglesia. En su eritica de esta obra, O. PFLEIDERER ha censurado
& Harnack por haber representado un hiato semejante cntre el
eristianismo apostélico y el eristianismo catélico. Plleiderer pen-
saba que la primifiva esperanza que los cristianos tenfan de un
segundo advenimiento proximo del Mesias, y de un reino de Dios
en la tierra, habiase hecho insostenible frente al desengaiio que
la historia train de hecho, y que era en absoluto inevitable ver
reemplazada esta esperanza por una escatologia espivitual (Die
Entwickelung der protestantischen Theologie in Deutschiand seif
Kant. Freiburg, 1831, pigs. 370 y sig.). Pero el hecho mismo de la
necesidad de esta institueidn atestigua la existencia del hiato.
Proditjose cuando cambidda actitud con respecto & la eivilizacion,
v constituye el mérito de Harnack haberlo indicado tan elara y
profundamente, y hecho asi mds profunda y aguda por la histo-
ria la diferencia entre la concepeidn de la vida de los primeros
eristianos y la que ha desarrollado lu Tglesia ulteriormente; di-
ferencia que los pensadores anteriormente indicados habian ya

puesto en evidencia por una comparacién inmediata.

(163) . 886.— Véase H. WEINEL, Die Wiy kungen des Geister
und der Geister im Nachapostolischen Zeitalter bis auf  Irendns.
Freiburg, 1894,

(164) P.887.— De Civitate Dei, XX, 9.

(165)  P. 888, — Lelebucl der Dogmengeschichite, 11, pag. 9.

B8 )



(167) P. 890. — Véase mi Moral, od.
- gunda ed. francesa, pag. 85.

" (168) P.393.—A. Rursout, Geschichte des Pietismus, UL} pégi=
nas 122-125, 308, 448, A. HARNACK. Lelirbuch der Dogmengeschichte,
I, 72, I, pdgs. 101 y sigs. Viéase una frase de Karl Hase mﬁ&d‘p

en BURCKNER, Karl von Hase, Leipzig, 1903, pag. bﬁ TR'
expresa de una manera anﬁloga. en su art

digkeit; der Rﬂ]lgzont (Ze%isaknﬁ fiir Theol. imd K‘zrcke, V ‘;I).Y

SABATIER, £n su Philosophie de la Religion, pé.gﬁ 290, 230,:987 .y
sig. 251 y sig.

(169) P. 400.— Siren Kirkegaard som inasof, trad. a.lamana‘
pags. 155 y s:gs

(170)  P. 404.—Segiin los estoicos, el valor de la vida consis-
i en el conocimiento de la realidad y en el gjercicio de las cua-
lidades del cavdcter que estin dotadas de valor. Una vida hu-

mana de este género no estaba, en su opinidn, muy lejos de la de
los dioses, consistiendo la tinica diferencia en que los dioses son

inmortales: y esto, no obstante, no concernia al valor real de la
vida <vita beata, par et similis deorum, nulla alia re nisi immor-
talitate, quse nihil ad bene videndum pert tumt cedens coelesti-
bus>. CI1CERON, De natura deorum, 11, 61, 153. Véase, en los tiem-
pos modernos, & mds de Kant, Spinoza (Efica, V, 41), SCHLEIER-
MACHER. (Der ehristliche Glaube, § 158) y muy recientemente
Fraxcis BRADLEY (Appearance and Reality, pigs. 501-310) v
H.-R. MARSHALL (Journal of Ethics, IX, pigs. 364 y sigs».

(171) P. 405.— Véase mi eritica de la obra de Heegard en el

mrlédmo Nar og Fjerns (Uerca y lejos) 1878,

(172) P. 406.—R. Garsg, Die Sankhyaphilosophie, hosquejo
del racionalismo indio. Leipzig, 184, pag, 185,
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siglo xx. Un tomo en 5.9 mayer, ilus-
trado con 44 grabados y cuatro fototi-
pias fuera del texto, 5 pesetas.

Bergson,—Maleria y memoria, traduecidn
de Martin Navarro; Madrid, 1goo (la-
mano, 19 X 12]; 3'30 pesetas.
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—Los Mandamientos de la Humanidad ¢
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