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.—No es posible acercarse a Juan Wolfgang Goethe segtin los hébitos
es acostumbrados en filosoffa. La exposicién de la riqueza que se

profusamente al incursionar en las vivencias primordiales del gran
4n, tampoco puede realizarse de acuerdo con la actitud metédica
ge siempre se adopta al revisar las doctrinas de algtn filésofo. El en-
iento humano carece de la variedad de registro y de la necesaria
itud para inscribir las voces goetheanas: a lo més capta los ecos con-
ales, pero no las resonancias hondas de esas modulaciones que hacen
la totalidad de los estratos del ser. En este sentido Goethe es
bente, pues exige aproximérsele con la integridad del espiritu; hay
: poner en movimiento todos los resortes de la capacidad de compren-
De lo contrario s6lo es posible aprehender la imagen desdibujada,
la cual restan de los colores primitivos los palidos rasgos en blanco y

‘A este requerimiento apremiaiite, la inmensa obra goetheana suma
peligro cuando se pretende exponer las visiones esenciales del mundo
| hombre que ella encierra. Se supone que en una exposicién fiel los
s han de provenir integramente de la fuente representada por las
s v las doctrinas que se ponen de manifiesto; entre aquélla y éstas
darse anéloga semejanza a la que existe entre un buen retrato y los
s de la persona retratada. Mas, por un raro encantamiento, en el
de Goethe, de pronto el expositor desctibrese hablando por si mismo;

o sélo de las obras proviene el contenido de la exposicién, sino también
> propla intimidad, que de esta manera libera la presién esplntual le-
ada por el poeta y pensador. El poder irrestringido de sugerir intui-
_-promueve estos desenvolvimientos personales, que no obstante po-
un respaldo de objetividad debido a que son elaborados dentro de la
ci6n goetheana y como reflejo de sus incitaciones.

Qrtega v Gasset y Jorge Simmel, para no abundar en més ejemplos,
cumbido a la tentacién de dejar en libertad la voz interior con moti-
sus estudios sobre Goethe. En el tan conocido Pidiendo un Goethe
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desde dentro, el brillante fil6sofo hispanico borda el ensayo en forma mag-
nifica con elementos propiamente goetheanos y con otros un tanto profu-
sos suministrados por el expositor. Es que, segtin el autor citado, «<no
hay méis manera de salvar al cl4sico: usando de él sin miramientos para
nuestra propia salvacién... trayéndolo hasta nosotros, contemporanei-
z&ndolo, inyectindole pulso nuevo con la sangre de nuestras venas, cuyos
ingredientes son nuestras pasiones. .. y nuestros problemas.» Jorge Sim-
mel, por su parte, sin una conciencia clara ni un propésito tan definido, al
eproyectar sobre el plano de significacién intemporal la vida de Goethe» (1)
interpola su propia filosoffa en una mixtura espiritual de valiosa y atrac-
tiva consistencia. Asi, la investigacién metafisica méas importante de
Jorge Simmel, La visidn de la vida, esth contenida en los lineamientos ge-
nerales en su hermoso y profundo estudio sobre Goethe, que en el otro
centenario Ortega consideraba el «finico legible>.(2) '

Las dos observaciones anotadas, a saber el imperativo de compren-
der a Goethe con la totalidad del espiritu y esa su incitacién a no enmude-
cer, al aporte personal, han de constituir las columnas del pértico que con-
duce a nuestro tema, o sea, a la relacién hombre-mundo en Goethe.

Si en el caso del gran alemén el entendimiento est4 capacitado sélo
para esclarecer parte—no toda—-de su visién filoséfica, es porque ésta ha
sido mé4s bien sentida que pensada; es més propio hablar de una visién que
de una concepcién del mundo y del hombre. En las elaboraciones goe-
thianas la intervencién de la mente es parcial, puesto que otras potencias
de su espiritualidad han ejercido también un influjo considerable. O maés
bien, esa visién universal ha aflorado a la superficie de la conciencia poé-
tica de Goethe como resultado del esfuerzo y de la sensibilidad totales de su
espiritu. Habiendo sido creadas esas entrevisiones con la espiritualidad
entera, nada tiene de extrafio que para entender esas intuiciones profun-
das sea menester el empleo de la capacidad integra de comprensién.

De todas formas, interesa retener que Goethe no ha concebido con-
ceptualmente al mundo y al hombre, sino que més bien ha presentido su
ser y su destino. No hay, pues, una doctrina propiamente, sino una in-
tuicién de la realidad, una actitud vital ante estos problemas, una expe-
riencia intima de la esencia de la relacién hombre-mundo.

La significativa circunstancia de que Goethe haya entrevisto los pro-
blemas relativos a la relacién hombre-mundo, pero no los haya analizado

(1) Georg Simmel. Goethe. Editorial Nova, Buenos Aires, 1949, Pag. 10,
(2) J.Ortega vy Gasset, Pidiendo un Goethe desde denmiro. Ensayo contenido en
Triptico. Espasa-Calpe, Argentina, S. A, Buenos Aires, 1941, Pag. 122,
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sistem4ticamente, explica el porqué del gran aporte personal indispensable
para estudiar y dar a conocer al genio de Weimar. Ha vivido alli donde
la claridad racional resplandece débilmente; ha extraidolafuerza y el poder
de conviccién, més bien de sus sentimientos sobre el hombre y el mundo;
més que ver, racionalmente hablando, ha antevisto. El riquisimo mate-
rial ideolégico que Goethe obsequia, por tanto, estd compuesto de concep-
ciones filoséficas implicitas, disefiadas vigorosamente, pero sin esa elabora-
ciébn metédica y discursiva que es esencial a la investigacién filos6fica. En-
cuéntranse motivos, sugestiones, velos que se descorren, pero no doctrinas
que el pensamiento haya forjado con cientifica rigurosidad. Su obra esta
constituida, en este sentido, por novelas, tragedias, dramas, poemas y ensa-
yos. No tienen calidad de tratados filoséficos, mas poseen un contenido y
una significacién universales fAcilmente desentrafiables. Es una filosoffa en
germen, que ha restado en la etapa prefiloséfica por no haber sido concep-
tualizadas las intuiciones primarias que la componen. La forma litera-
ria v el lenguaje poético, ademas, recluyen esos contenidos ideolégicos, obje-
tivos, en el mundo de la realidad concreta, o sea, la visién goethiana, pese
a su universalidad, no asciende al plano de las abstracciones, a la esfera
de las ideas, sin lo cual no hay filosoffa posible.

De ahi, pues, la activa intervencién que cabe al expositor de los conte-
nidos ideolégicos goetheanos. Debe sembrar en el terreno filoséfico lo que
el creador del Fausto prefirié dejar en forma de semillas vitales, a fin de
que se expliciten, de que se exterioricen las potenciales e incipientes concep-
ciones filoséficas que se albergan en su interioridad. Las verdades intui-
das precisan ser racionalizadas; el anélisis conceptual debe liberar esas
apretadas vivencias. Extraida de sus cofres vivenciales, hay que proceder
a dar unidad, sistema, a esd filosoffa en potencia; es necesario encuadrarla
en una concepcién general. Porque una vez racionalizadas, las intuiciones
originarias aparecen necesariamente dispersas, por no estar presente la uni-
dad que la persona de Goethe les proporcionaba, unidad humana que filo-
séficamente es inaceptable y que tiene que ser substitufda por los principios
tebricos en que dichos conocimientos se asientan.

Sin embargo, para desentrafiar esa filosoffa no basta examinar, exclu-
sivamente, las obras de Goethe, pues ello equivaldrfa a subvalorar la fuen-
te magnifica de informacién representada por la vida del propio Goethe.
Este no vale sélo por sus creaciones, sino también por su significativa per-
sonalidad, que por lo demés fué otra de sus creaciones. De los filésofos
griegos, Goethe mantiene una estrecha afinidad con Heréclito y Arist6te-
teles. Pues bien, hasta donde sabemos, ni el atribulado pensador de Efe-
so ni el estagirita han propuesto una concepcién del hombre que se des-
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prenda de sus concretas existencias personales; no representan un tipo
de vida, una forma de vida que pueda ser elevada a una categoria univer-
sal;laobra grandiosa de ambos ha consumido la savia vital de dichos fil6-
sofos; la objetividad ha arrinconado a subjetividades que pudieron haber
sido potentes existencialmente hablando. Heraclito y Aristételes, desde
este punto de vista, no han logrado que sus personales existencias pue-
dan trocarse en ideales de vida que exalten al sujeto. En Sécrates estaba
presente aquello que les faltaba, o sea, un modo de vivir que equivalia a
una concepcién filoséfica de la vida y del hombre. Sécrates se ha impues-
to en el pensamiento occidental y aparece tan grande no sélo por su filo-
soffa, sino por la universalidad implicita en sus actos, por representar un
prototipo humano, un ideal de vida para el hombre. En él la existencia
se exalta, se expansiona; los hechos de su vida no estan dispersos, poseen
un sentido total que los sostiene, asf como el hilo mantiene unidas las per-
las de un collar.

Aquello que no se advierte en Her4clito y en Aristételes, que es visi-
ble a distancia en Sécrates, estaba presente, asimismo, en Goethe. Kant
exige en el primer enunciado del imperativo categérico que el hombre obre
<como si la maxima de tu accién debiese ser instituida en ley universal
de la naturaleza por tu voluntad.» La forma de vida goethiana, asf co-
mo la socratica, poseen esa universalidad, pero no a modo de propésito de-
liberado, de finalidad Gltima que el genio de Weimar haya perseguido a
instancias de la obligatoriedad moral, con sacrificio y represién de los im-
pulsos personales. Por una misteriosa transmutacién, en la que reside
justamente su genialidad, en Goethe lo subjetivo se objetiva, lo personal
se impersonaliza. La naturaleza esponténea de su genio, su demonio,
ha orientado libremente el curso vital de Goethe no hay nada preconce-
bido o impuesto. Se ha reducido a seguir los dictados de su naturaleza
intima, y como era un genio, su alma singular estaba moldeada segtin los
cénones universales. Platén habla de la participacién de la realidad con-
concreta en la Idea universal; en el caso de Goethe, podria decirse que la
Idea Universal no era su modelo, sino que estaba encarnada en él. Elera
esa universalidad, puesto que ésta no fué un producto conseguido mediante
esfuerzos, sino que sencillamente era constitutiva de su modo de ser.
iGrandiosa y sorprendente conciliacién de la singularidad con la universa-
lidad, de lo real con lo ideal, en el espiritu humano! Si puede hablarse
de una personalidad objetiva, habrfa que hacerlo en el caso de Goethe.

En Juan Wolfgang Goethe es muy visible el compromiso inherente a
elegir que la existencia se deslice por un determinado cauce vital. Optar
por una alternativa, escoger un género de vida, decidirse por un destino
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., compromete a la humanidad entera, puesto que esa eleccién

a afirmar en los espiritus nobles la validez universal de una bien
visién del hombre: justamente la implicita en el destino escogido.
sabilidad de la eleccién y la resonancia metafisica en favor de
terminada concepcién del mundo y del hombre, en las que tanto
la contemporéanea antropologia existencialista, se destaca desde muy

mismo parece haber intuido ese sentido trascendente, sobreperso-
su personal existencia. En el prélogo de Poesta y Verdad, acoge una
ficticia para explicar la motivacién de su principal escrito autobio-
El imaginario autor de la carta, pues en verdad escribiéla Goe-
sefiala que <tenemos ya juntas, querido amigo, las doce partes de sus
'poética.s, y al repasarlas encontramos muchas cosas conocidas y mu-
ignoradas>. Se echa algo de menos; la comprensién resta insatisfecha
ue presiente que se le escapan nexos vitales; han de existir conexiones
subyacentes, que enlacen lo que se adivina artificialmente des-
El ficticio autor de la carta, para poder descubrir los puentes que
'sospechan aunque no aparezcan claros, solicita a Goethe que tenga <a
disponer en la nueva edici6n sus obras poéticas ordenadas con arreglo
s relaciones intimas, en orden cronolégico, y confiarnos con cierta
encia las circunstancias de la vida y del 4nimo que proporcionaron
materia para las mismas>. Goethe accede a la peticién escribiendo su
jograffa, esa amplia y limitada relacién de su vida que no es propia-
una confesién, sino una autobiograffa objetiva. Poesia y Verdad
a titula, y por admitir una parte poética preponderante y otro de verdad,
ceria que no fuese tan objetiva como dijimos. Pero Poesta y Verdad
nifica una ¢manera de tratar el asunto entre poética e histérica», es de-
la verdad refiérese aquf a la fidelidad histérica, a la crénica objetiva
vida.
En la conversaci6n sostenida con Eckermann el 30 de mayo de 1831,
rara que <un hecho de nuestra vida no vale en cuanto a su verdad,
en tanto significa algo.» La multiplicidad de actos, de hecho signi-
ates en la vida de Goethe, justamente se integran en la significacién
al de esa visién del mundo y del hombre que est4 contenida en el sen-
que imprimié a su existencia. Eckermann misnio ha sido una opor-
dad que Goethe aproveché6 para que se escribiera sobre su persona y
ideas, suministrando él directamente los materiales a través de las
as Conversaciones en las que se explicita la intimidad del gran aleman.
ba cuenta, pues, del contenido objetivo de su vida y cuidaba trans-
r ese mensaje a la posteridad.
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La época, los contemporaneos de Goethe, también presintié que un
contenido valioso, aunque latente, anidaba en el estilo de vida goethea-
no. En la Leccién Inaugural dictada enla Universidad de Basilea en 1867,
en que abordé El movimiento poético y filosdfico en Alemania de 1770 a
1800, (1) Wilhelm Dilthey expresa que «a medida que Goethe avanzaba en
su camino, fué prevaleciendo sobre el interés en sus creaciones poéticas el
interés por su persona y su contenido vital. No se trataba de una curio-
sidad ociosa. La época vefa en él como el compendio de todo aquello
que la vida puede aportar al hombre. Habfa encarnado el ideal de vida
de su generacién; él era a la vez Fausto, Tasso y Guillermo Meister>.
No ha debido ser tinicamente su seduccién, el atractivo del genio podero-
so, el que ha despertado interés por la persona de Goethe, sino esos con-
tenidos objetivos, esa visién universal del hombre que irradiaba e inspi-
raba su conducta. O més exactamente, la fascinacién ha procedido de
esa visi6bn universal realizada a modo de programa vital durante el tras-
curso de su existencia.

Por tanto, Goethe no es propiamente un filésofo. Mas que concebir
racionalmente, ha sentido con todo su ser una visién del mundo y del hom-
bre; no ha formulado ideas sisteméticas, sino las ha expresado poéticamen-
te. Esas convicciones intimas de alcance universal le han permitido mo-
verse en el plano de las vivencias esenciales, o sea, ha escanciado en la
fuente de la cual procede toda filosoffa auténtica sin ser estrictamente un
fil6sofo. )

En su estudio Poesia y Melafisica, Jean Wahl llega a la conclusi6n
de que «<no sabemos qué es la metafisica ni tampoco qué es la poesia,
pero el fondo de la poesfa serd siempre metaffsica, y es muy posible que el
fondo de la metafisica sea igualmente siempre poesia» .(2) Ese fondo me-
tafisico es singularmente denso y patente a la vez en la extensa obra goe-
thiana, y en él se recorta a modo de eje fundamental la relacién hombre-
mundo, pues en torno de ella gira su visién del universo y del ser humano.

Si se remonta el cauce espiritual goetheano de sus manifestaciones
poéticas y artisticas a las fuentes originarias, se arribard a un mundo mis-
terioso, indiferenciado, en el que caminan sombras espirituales que toda-
via no han nacido a la vida del arte, de la filosoffa, de la moral o de la
religién. Existe en ese 4mbito, abundantemente, una rica substancia espi-

(1) Dilthey. De Leibniz a Goethe. Fondo de Cultura Econémica. México, 1945. Pag’
354,

(2) Jean Wahl, Existence humaine el transcendence. Editions de la Bacconiére, Neu-
chitel, 1944, Pag. 97,
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ritual, una materia valiosisima que aun no ha adquirido forma; la espiri-
tualidad est4 naciente en esa instancia, pero todavia no ha advenido a
la manifestacién concreta de las creaciones artisticas, de las concepciones
filos6ficas, de los sistemas morales o de las creencias religiosas. El espi-
ritu objetivo, para usar un vocablo de Hegel, estd gestdndose. Tratase
de una actitud vital frente al mundo, de un modo de entender y de sen-
tir la conexién metafisica esencial del hombre y del mundo, del individuo
y del universo. Esa substancia espiritual colmada de vivencias e intui-
ciones, rebosante de ellas, adquirira forma cuando la conforme la estruc-
tura peculiar del artista, del fil6sofo, del reformador moral o del profe-
ta religioso. Pero antes que esas matrices espirituales la lancen a la vi-
da, es s6lo una presentida actitud vital.

La concepcién del mundo goethiana hay que entenderla en el sentido
de la «Weltanschauung», pero no en la significacién originaria que diéra-
le Guillermo von Humboldt al acufiar el término hoy en dia consagrado.
Para von Humboldt, la «Weltanschauung» designa las formas eventua-
les, no necesariamente conscientes, de «ver el mundo» de los grupos so-
ciales, o sea, de los pueblos, naciones y circulos culturales. Esa cosmo-
visién, esa perspectiva de vida, esa concepcién originaria de las cosas,
también puede alentar en el espiritu del individuo como manifestacién
de la singularidad de su alma. Son formaciones dotadas de un contenido
algo confuso, que aparecen como «un haz retorcido de problemas»,(1),
como «una conexién en la cual se decide acerca del significado y senti-
do del mundo sobre la base de una imagen de él, y se deduce asf el ideal,
el bien sumo, los principios supremos de la conducta>. (2) Es la forma
de «ver el mundo».

Albert Bielschowsky (3) ha podido aseverar de Goethe que «de haber
necesidad de atribuir un calificativo a su concepcién del mundo, podria
decirse que era, en resumen, espinosista; mas ya lo era con anterioridad
a su conocimiento de Spinoza». Suena a paradoja que Goethe haya pro-
fesado una filosoffa espinosista ante de conocer a Spinoza; pero la contra-
diccién es aparente. Lo que acontece es que la intuicién primaria, el
modo de «ver el mundo», la «Weltanschauung» es equivalente en Spino-
za y Goethe; el contenido vivencial, la significacién objetiva de esa subs-
tancia espiritual compuesta de esenciales adivinaciones, es similar en am-
bos. Jenéfanes, Her4clito y Parménides, la Stoa, Giordano Bruno, Spi-

(1) y (2) Dilthey. Los tipos de Concepcién del Mundo y su desarrollo en los sistemas
melafisicos. En Teoria de la Concepcién del Mundo. Fondo de Cultura Econémica, México,
1945. Pags, 136 y 155,

(3) Goethe, su vida vy su obra, Véase <La filosofia de Goethe», en este mismo niimero,
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noza y Shaftesbury, ven todos segfin un tipo comtn de concepcién del mun-
do, que es el de Goethe. Herder, Schelling, Hegel, Schopenhauer y Schlei-
ermacher han formulado doctrinas y sistemas filos6ficos inspirados en una
actitud vital anéloga, han visto del mundo aquello que era visible desde el
mismo 4ngulo en que se situé Goethe. Lo han vislumbrado seglin una
perspectiva similar, y los hallazgos muestran algo més que una cierta afi-
nidad de parentesco.

;Cuél es la visi6n del mundo subyacente en esas filosoffas? jCuéles
los trazos comunes que aproximan a fil6sofos distanciados por el tiempo,
a pesar de pertenecer a ciclos culturales diversos? Al preguntar asi no
olvidemos que también estamos interrogando respecto de la cosmovisién
de Goethe, acerca de las lineas intuitivas esenciales que dibujan el gran
cuadro del mundo y del hombre en la tela poética goetheana.

Wilhelm Dilthey denomina «idealismo objetivo> al modo de ver que
est4d en Goethe y en los restantes filésofos enumerados. En su estudio
«Los tipos de concepcidn del mundo y su desarrollo en los sis*emas metafisi-
cos» que aparecié en 1911, describe en los siguientes términos esa acti-
tud vital, intima, ante el cosmos:

«Se funda en la complexién vital de los pensadores. Decimos que
una actitud es contemplatiza, intuitiva, estética o artistica, cuando el su-
jeto descansa en ella del trabajo del conocimiento cientifico-natural y de
la accién que transcurre en la conexién de nuestras necesidades, de los fines
que nacen de ella y de su realizacién exterior. En esta actitud contempla-
tiva se ensancha nuestro sentimiento de la vida y en él se experimentan
personalmente la riqueza de la vida, su valor y la dicha de la existencia, en
una especie de simpatfa universal. Gracias a este ensanchamiento de
nuestro yo en la simpatia universal, llenamos y animamos la realidad en-
tera de los valores que sentimos en nosotros, con la accién en que nos des-
vivimos y con las ideas supremas de lo bello, de lo bueno y de lo verdadero.
Los estados de 4nimo que en nosotros provoca la realidad, los volvemos
a encontrar en ella. Y en la medida en que ensanchamos nuestro sen-
timiento vital a los términos de una simpatia con el cosmos entero y expe-
rimentamos nuestra afinidad con todos los fenémenos de lo real, se aumen-
ta la alegria de la vida y crece la conciencia de la propia fuerza. Esta
es la complexién animica en la cual el individuo se siente uno con la co-
nexién divina de las cosas y emparentado, asf, a todos los miembros de
esa conexion. . .

«Esta disposicién de 4nimo encuentra la resolucién de todas las diso-
nancias de la vida en una armonia universal de todas las cosas. El senti-
miento tragico de las contradicciones de la existencia, el espiritu pesimis-
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mor que capta realfstamente la limitacién y la angostura de los
j0s, pero en cuyo fondo encuentra la victoriosa idealidad de lo
‘son més que las etapas que nos llevan a cerciorarnos de una co-
versal del mundo y de la existencia».(1)
‘el nédulo esencial del <idealismo objetivo», o sea, de una de
s posibles del hombre ante el universo y frente a s mismo, de
disposiciones fundamentales que el 4animo adopta para entender
y hombre-mundo, y que fuera la de Juan Wolfgang Goethe. La
templativa es caracteristica. Pero aclaremos. No lo es en
“teolégice, es decir, como absorbente preocupacién del espiritu
pensar en Dios y sus atributos. Goethe es contemplativo en
acién de mirar atentamente, de atisbar, de observar; pero no
ba ni observa en forma pasiva, o sea, manteniéndose ajeno,
trozo de vida o del fragmento de la realidad considerada, sino
visi6én, siente la observacién. Las experimenta con la finura
sible su exquisita espiritualidad, con todas las potencias de su
espiritu. Si alguna actitud Gltima merece el calificativo de vital,
: que ninguna mejor que la actitud goethiana para recibir esa de-
5n. Goethe, por tanto, no esté fren‘e sino en ¢l mundo cuando
a. Su personal tipo de contemplacién no angosta el cauce
ividuo, sino que lo ensancha. La vida no se recluye en él
de la interioridad, en espera de que cese la consideracién exce-
reflexiva que la reprime, sino que, opuestamente, se apodera
ridad entera vy la exalta en el poderio de su fluencia gracias y en
cién.
re contempla. Advierte el despliegue infinito del mundo.
cues, uno de ellos, estd él. No so6lo ve el mundo, sino que al
bién se mira a si mismo en cuanto parte de ese mundo. Sus
a instancias de las obras de la marea universal de la vida.
enso mar vital, él es una gota. Contemplar asi, con todas
con la reciedumbre entera del afdn metafisico, con el anhelo
helante espiritu, equivale a establecer un punte, a lanzar una
una al hombre con el mundo. La relacién hombre-mundo
baésica en la actitud vital contemplativa. Y si la complexién
le Goethe méas permanente es contemplativa, hemos de concluir
ri6n hombre-mundo es medular en su visién poético-filoséfica.
o de Weimar contempla, lo hace con el propésito, o mejor,
imigenia de ver el mundo y los hombres. Para que los ojos

ra citada. Pag. 167 y 168,
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miren es menester levantar los parpados, mas los parpados que se inter-
ponen a la visién metafisica son pesadas y obscuras cortinas. Goethe las
ha alivianado y aclarado a impulsos del poderoso torrente de su existencia.
Sus ojos metafisicos han sido de excepcién: la vida. Ha visto la vida,
viviéndola; la ha observado por medio de ella misma. Pareceria que en
Goethe la vida se siente, se contempla a si misma, sin devenir reflexién y
sin abandonar su propio ser. Hay aquf una especie de murmullo, de acor-
de inicial del motivo hegeliano del espiritu como autoconciencia. Tam-
bién existe una dialéctica incipiente, que va a tener desarrollo en la rela-
ci6bn hombre-mundo a través de intuitivas im4genes. Mucho de lo racio-
nalizado por Hegel, porcién importante de la genial sistematizacién de este
filésofo, est4n a modo de experiencia vital, de actitud contemplativa, en
Goethe. Es el sentido profundo, a nuestro parecer, de la contemplacién
goetheana.

Hemos de detenernos un instante més en el espiritu de Goethe, en
cuanto condicionante formal de su modo de entender la relacién hombre-
mundo.

«Si el ojo no fuera solar—ha escrito—, jcémo podrfa percibir el sol?
si en nosotros no hubiera la fuerza de Dios jcémo podria encantarnos lo
divino? Y mas all4: «Si no hubiera traido en mi por anticipacién el mun-
do, yo habria continuado siguiendo ciego, aunque mis 0jos hubiesen visto,
y toda investigacién y experiencia no serfan mas que esfuerzo vano>. En
otras palabras, en el sujeto percipiente existe algo del objeto percibido;
en el sujeto cognoscente, algo similar a lo conocido. En la complexién
espiritual est4 en letras diminutas y borrosas, lo que est4 escrito con ca-
racteres magnos y brillantes en el gran libro del mundo.

De acuerdo con esos principios goetheanos que traen reminiscencias
del griego Empédocles de Agrigento, interesa ahondar mas en esas moda-
lidades entre psicolégicas y espirituales de Goethe. Una primicia del con-
tenido de la visién goetheana puede recogerse del examen de la forma
goethiana de contemplar la realidad. Conociendo el temple de una per-
sona es posible prever su reaccién ante una situacién venidera, asi captan-
do la conformacién intima de Goethe puede entreverse ya su visién del
mundo, junto con precisarse por qué ha sido esa y no otra su concepcién
universal,

«En cuanto me liberté de la tutela intelectual de mis preceptores—
confiesa Renato Descartes—abandoné el estudio en los libros, y decidido,
a no buscar més ciencia que la que en mi mismo o en el gran libro del
mundo pudiera encontrar, empleé el resto de mi juventud en viajar, en
ver cortes y ejércitos, en frecuentar el trato de personas de muy diverso
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5n, en recoger datos y observaciones de todo lo que veia,
ynar sobre todas las cosas, de modo que de estas reflexiones
algtin provecho, alguna ensefianza por pequefia que

declarado el escaso crédito que concede a la Teologia, por-
e estudiar a Dios si el cielo lo gana tanto el docto como el

a discusién y nada libre de duda?; a las Ciencias, porque
tabilidad pueden tener si ellas reposan en la incierta filosofia?;
a y a la astrologia, porque jcoémo engafiarse con las promesas
a o las predicciones del mago cuando pretenden saberlo todo

el estudio en ellos, alejarse para estudiar en el gran libro del
Es un impulso faustico de insatisfaccién, que presenta una es-
; itud con el desasoswgo total que Fausto expresa en el bello
0go con que se inicia la primera parte de la tragedia:

Filosofia, lay Dios! Jurisprudencia,
Medicina ademds, y Teologia,
por desgracia también, lo estudié todo,
todo lo escudriiié con ansia viva,
vy hoy, ipobre locol, tras afanes tantos,
dqué es lo que sé? Lo mismo que sabia.

- Descartes abandona su gabinete y sale al mundo, como lo har4 Faus-
Ambos no se satisfacen con mirar la realidad a través de un angosto
Junto con el personaje goetheano, embargado por la duda y la
ridumbre, habria podido lamentarse Descartes de la ensefianza recibi-
la Fleche haciendo suya la desoladora conclusién:

</ Sélo pude aprender que no sé nada,
v el alma en la contienda estd rendidal>

Entre Descartes y Goethe, considerados en ese plano, existe una inti-
ma afinidad espiritual; participan en undescontento profundo, vital, que
embarga el racionalismo del francés v sacude la contextura poética del
Goethe faustico. En la Teoria de los colores, el germano se refiere al fran-
cés en términos que comprueban que esas analogias se prolongan en otro

(1) Descartes, Discurso sobre el Mélodo. Primera Parte,
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4mbito mas definitivo y permanente en ambos. Escribe Goethe: Descar-
tes «aprovecha el privilegio de ser un aristécrata, en su juventud y en su
madurez; asiste a todas las fiestas de la Corte, del Estado, de la Iglesia,
de la milicia. Unos esponsales, (1) una coronacién, (2) un jubileo, (3) un
asedio, (4) pueden moverle a hacer un largo viaje. No escatima fatigas,
gastos, peligros, para verlo todo con sus ojos, para asistir honrosamente con
susiguales, llenos de preocupaciones bien distintas, a los acontecimientos
mas notables de su época.»

Descartes aprovecha para verlo todo con sus ojos, anota Goethe. jAca-
so no hara él lo mismo? La actitud contemplativa es consubstancial a su
persona. En el Fausto, Goethe declara: Naci para ver, creado fut para
observar. Ambos poseen un espiritu afianzado por una subestructura vi-
sual. El vocabulario filos6fico del francés es visual: evidencia, ideas cla-
ras, ideas distintas, juicios, proposiciones obscuras, proposiciones confusas,
etc. La visién cartesiana ha sido aprehendida, no obstante, a través
de los ojos de la razén, mientras que en Goethe se realiza mediante una
compleja sensibilidad espiritual, que incluye el sentimiento artistico y
dista mucho de poseer una naturaleza racional. Faltar4d a Goethe, ade-
mas, la tercera fase cartesiana: el retorno a si mismo. Después de la en-
sefianza escolar y de la lectura de los libros de los sabios, Descartes pasa
a recoger la leccién que se desprende de las experiencias en el grande e in-
agotable libro del mundo; tras esta segunda fase, la tercera y definitiva,
consistente en el retorno de Descartes a sf mismo, en la biisqueda de los
principios fundamentales en la reflexién sobre el pensamiento, que va a
conducirlo a descubrir el «pienso, luego existo>.

Sea como fuere, pese a las diferencias, resta la complexién entre psi-
colégica y espiritual comin a Descartes y Goethe: la rotunda visualidad
de ambos. La conformacién de Goethe es visual como lo fué la de los
griegos, lo cual explica en parte’el halito de frescura helénica que se res-
pira en la obra goethiana. En Poesia y Verdad ha escrito que <el ojo era
el érgano con el cual apreciaba, ante todo, el mundo. Desde mi infancia
habia vivido entre pintores, y me habia acostumbrado a considerar el as-
pecto de los objetos en sus relaciones con el arte. Ahora, que estaba en-
tregado a mi mismo y a la soledad, este don entre natural y adquirido,
tomé supremacia. Adonde iba mi mirada, vefa un cuadro, y, lo que me
impresionaba o encantaba, queria retenerlo...»

(1) Del Dux,

(2) Del emperador Fernando VII.
(3) De Urbano VII.

(4) El sitio de La Rochela.
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Dijimos que la mente cartesiana corresponde a los ojos de la razén.
Los ojos de la razén no ven, propiamente, sino que conciben; del ejercicio
de ellos no resulta una visién, sino una teoria. En estas circunstancias,
la contemplacién visual de Goethe, por no ser racionalizante, deberia pro-
porcionar sblo contenidos sensoriales. Pero no es asi, porque esa actitud
més que psicofisiolégica es acendradamenteespiritual. Goethe ve elmundo
con los ojos del espiritu, no con los de los sentidos ni menos con los de la
razén. No es empirista ni tampoco racionalista, o mejor, transciende am-
bas perspectivas y las concilia en la unidad de su espiritu de un modo
personalisimo.

Goethe no es empirista en el sentido amplio del vocablo ni tampoco
en el méas restringido que alude a la experiencia sensorial. Y, sin embargo,
no se evade de la realidad concreta. Capta lo universal y lo aprehende
merced a la experiencia v en la realidad misma. El empirista que se atie-
ne exclusivamente a los datos de los sentidos, sean externos o internos, di-
ficilmente arriba a la idea; se desliza en un mundo caleidoscépico en que
las sensaciones fulguran. Si intenta ascender a lo universal, a la idea,
por medio de inducciones, er el preciso instante en que logra su propé-
sito ya no reside en el mundo concreto, se ha alejado de la realidad para
adentrarse en un 4mbito que quiera que no resulta de una elaboracién
mental y, por tanto, ya no es el mundo de la experiencia concreta; a lo
maés se le asemeja como el nieto conserva los rasgos fisonémicos del abue-
lo. El genio de Weimar elude esa situacién dramética y desconsoladora
del empirismo, al que en dltimo término se le escabullen de entre los dedos
tanto el dato sensorial como la idea. En su visién del protofendmeno, Goe-
the coge lo universal sin salir de la realidad concreta del mundo.

Menos puede ser calificado de racionalista. El racionalismo, hablan-
do estrictamente, no abandona la realidad concreta, porque para dejar
algo es menester haber estado antes en él, y el fil6sofo racionalista, no en
cuanto hombre sino en cuanto filésofo especulativo, no parte de esa reali-
dad sino que encamina sus pasos desde un lejano mundo ideal y un tanto
ficticio. A lo ma4s se aproxima a la realidad, y lo hace viajando en los
conceptos, a los que unce en ¢l razonamiento discursivo. Se digna des-
cender deductivamente desde los principios a un plano que no es propia-
mente el de la realidad, sino el de la representacién especulativa de ella.
No presencia el mundo, sino que lo ve reflejado en el espejo racional de su
mente. Goethe bebia en las ideas, lo que acércalo al racionalismo, mas
para ello escanciaba en la fuente de la realidad concreta, que se divisa
lejana y borrosa en el racionalismo. El filésofo racionalista, ademas,
arriba al ejercicio pleno del entendimiento cuando reflexiona acerca de
la razén, cuando piensa el pensamiento. Goethe dice en sus Xenias Pa-



140 REVISTA DE FILOSOFIA

catas: <Hijo mfo, he procedido habilmente; jamé4s he pensado ¢l pensa-
miento*. De esta manera explicaba el poeta la perfeccién de su obra,
proveniente del horror a las abstracciones.

En Goethe, por tanto, el hecho v la idea, el ser v el pensamiento, se
confunden y refuerzan reciprocamente. Es la doctrina del protofendmeno.

Captamos los fenémenos por medio de los sentidos, o dicho més es-
trictamente, el fenémeno es aquello que a modo de producto esti al tér-
mino de la funcién sensorial. Pero el movimiento del alma que anhela
verlo todo no se detiene alli, pues la sensibilidad psicolégica es incomple-
ta al no mostrar a la conciencia el protofenémeno en el cual el fenémeno
se prolonga. El protofenémeno es universal, ideal, asi, por ¢jemplo, ob-
servamos la rosa del jardin, pero el impulso de la intuicién sensible nos
transporta allende la forma, el color, ¢l aroma, la delicadeza tictil de ella,
puesto que en esa planta singular captamos, simultineamente, la planta
ideal de la cual todas las plantas concretas son metamorfosis; la planta
rosal revélanes, asimismo, la protoplanta, la estructura, la Gestalt, de la
planta universal, de la que este rosal y los restantes vegetales son varia-
ciones.

La vision espiritual goetheana consiste, por tanto, en una intuicién scn-
sible doblada de una intuicién esencial, como se dirfa segtin el contempo-
ranco vocabulario fenomenolbégico. No son dos intuiciones, sino mis
bien una sola, con un complejo contenido factico e ideal; aseverar que
son dos serfa tan desatinado como afirmar que una manzana son varias,
porque la fruta se compone de sabrosa carne y duras semillas. Lo sen-
sible es una especie de representacion simbolica de lo ideal; pero la reali-
dad v la idealidad estin tan intimamente unidas, que ¢l simbolo no inte-
resa exclusivamente por su significado, por el sentido que se vislumbra
en la interpretacién, sino también—y tanto—por el soporte sensorial de
esa idealidad.

Examinemos en otro caso, que tiene atingencia directa con estas ideas,
la peculiar visién goetheana del protofenémeno. Mefistéfeles dice jui-
ciosamente en el Fausto:

Gris, querido amigo, es toda teoria,
y verde el dorado drbol de la vida.

O sea, la teorfa, las abstracciones son grises en contraste con el ver-
dor de la vida: el gris de la teorfa es la scmbra del dorade 4rbol vital. La
téoria empobrece la realidad; ésta se proyecta: @ modo de precaria sombra
en la consideracién intelectual del mundo. Da el esqueleto de las cosas,
pero no la carne en su temblor vital.
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estos bellisimos versos, la idea es inseparable de la imagen que la
hermoseando su verdad; la interpretacién del simbolo se torna
gris, si dejamos de lado el constitutivo verde vital. El sentido
inseparable de la imagen real en que estd contenido. El hecho
, 1a realidad y la idealidad, el ser y el pensamiento, la facticidad
alidad, son, por consiguiente, integrantes inalejables de esa uni-
_ ental del mundo. No son dos aspectos, como postulaba Spi-
: m que la substancia universal, sencillamente, es asi, o sea, reali-
idea a la vez, fenémeno v protofenémeno.

i D
-t " 4l
X Y

—Al precisar en términos generales la visién espiritual de Goethe
o niicleo esencial de su actitud contemplativa, hemos especificado la
' 2 hombre-mundo en cuanto el hombre es sujeto cognoscente y el
do el objeto conocido. Examinada ya esa conexién en el plano del
miento, hemos de recorrer otros parajes en busca de su sentido me-

La actitud de Goethe, dijimos, es primordialmente visual. ;Qué
e cuando se mira el mundo?
La vista cs particularmente apta para captar el desplazamiento
% cuerpos, para revelar la fluencia de la realidad, su continua movi-
. Si se escudrifia el mundo con los ojos del espiritu, por esa circuns-
la visi6n ha de recoger la fluencia universal, el devenir del cosmos,
wimiento ininterrumpido de la realidad. Igual que los ojos del cuer-
goetheanos ojos del espiritu siguen la marcha constante, infatiga-
s cosas; comprueban el vaivén universal. Lo estacionario no se
fﬁcﬂmente, pues lo huidizo ejerce una atraccién inevitable sobre
ta. El ser se revela como un suceder.
Heréclito acude a la mente. También el clegiaco filésofo de Efeso
ya conformado espiritualmente seglin una estructura visual. En el
0 13 de la recopilacién de Bywater, correspondiente al 55 de la
6n Diels, confiesa una predileccién: «Las cosas que pueden ser
1 las que més estimo.» Y jqué vié Heréaclito, y al verlo, estimé
obre todo? En el fragmento 41-42 de Bywater, 12 de Diels, pre-
ps: «<No puedes descender dos veces en los mismos rios, porque
3 ttuas correr4n sobre ti.» <«Descendemos y no descendemos en
S aguas; somos y no somos» (frag. B. 81, D. 12). Esel cambio;
inio de lo mudable; la inestabilidad esencial de la realidad. El
a en el devenir.
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Goethe diré en su hermoso poema Permanencia en el cambio:

«|Si coger el fruto quieres,
a prisa lo habrds de hacer!
Madurando ya estd unos,
otros en cierne aun se ven;
cada chubasco del wvalle
cambia el semblante jovial;
y en el mismo rio dos veces
ne te puedes lay! bafiar.»

«/ Mas tii mismo también cambias!
Y esos que miraste ayer,

muros y palacios firmes,

con olros ojos hoy ves.

Y lo que ahora en aquel sitio
con tu nombre se designa,
vino rodando cual ola,

y rodando fuése aprisa».

También en Goethe el torrente universal no se detiene un solo ins-
tante. EIl hombre ubicado existencialmente en el proteiforme cauce de
la vida, siente llegar hasta él las aguas en renovacién constante. Dos ve-
ces no puede bafiarse en esas fluyentes v césmicas aguas, porque de un
instante a otro ya no son las mismas. Pero aunque lo fueran, de un ins-
tante a otro el hombre ya no es el mismo. Porque «jmas tt mismo tam-
bién cambias!. .; jacaso tu nombre no «vino rodando, cual ola, v rodando
fuése aprisa?»

Empero, estas constataciones primarias del mundo que reverbera en
el cambio y del hombre que no puede perseverar en si mismo a causa de su
mudable naturaleza, no acongojan a Goethe. «Naci para ver, creado fuf
para observar®?, ha dicho en el Fausto. Ha visto el devenir universal:
lo ha ohservado en su interioridad. ;Lo lamenta? jSiente pesar por las
revelaciones de sus ojos? De ninguna manera. Ma4és adelante ha agre-
gado:

<d0jos venturosos,

lo habéis visto todo,

sin excepcidn,

y todo era bello, era hermoso!>
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_ 'no conturba a Goethe porque ha entendido ese eterno
y cbsmico no como una accién destructora, aniquiladora del
10do de un empuje creador, de una transformacién indispen-
e la vida no perezca. La estagnacién lo inquietarfa, porque
onada; se habria agotado la fuente de la accién y, sediento y
0, el ser se precipitaria en los secos e insondables abismos de
Aun el término de la existencia parécele requisito de vida. Asi,
sayo sobre la Naluraleza», en que Tobler ha recogido las ideas
, se proclama que ¢la muerte esun ardid para que haya mucha
De ahi que en lugar de enmudecer ante el devenir que quebranta
ennidad, cante con el alma entera a la accién que todo lo transfor-
el poema. Uno ¥ Todo, dice:

«Transformando lo creado
para que no se detenga,
la accién que obra sin descanso
labora constante, eterna.
Lo gue mno fué serd luego
claro sol, vistosa terra,
nada nunca ha de estar quieto.

Todo en laborar constante,
en incesante creacion
ha de estar ; lo ya formado
cambia de aspecto v color;
tan sélo por un momento
inerle nos parecid.
Lo eterno en todo se mueve
laborando sin cesar,
que caer en la nada debe
siempre el todo a su pesar,
si es que en su propia existencia
aspira a perseverar.»

El todo cae en la nada para que pueda perseverar en su propia exis-
tencia. El aniquilamiento es condicién de la creacién. Siéntelo asi con
imperturbable serenidad, con intima alegria. Gozoso de vivir, en su poe-
ma Legado aconsejara: <fresca, jovial mirada pon en todo, y con paso
seguro y suave cruza del universo los feraces prados.»

Si el mundo es intrinsecamente devenir, es necesario acercar el ser a

“la accién. El ser es caccién que obra sin descanso». Mas la concepcién
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del ser a través de la accién suscita repercusiones metafisicas y valorati-
vas fundamentales. Es ineludible justificar esa accién de algin modo,
inquiriendo acerca de los valores que por intermedio de ella se realizan.
Si el ser es accién transformadora, teniendo la accién transformadora su
justificacién, sus motivaciones, en los valores, es obvio que el ser esté in-
timamente relacionado con los valores: éstos vislimbranse como el subs-
trato de la realidad ontolégica. La teoria del ser resta definitivamente
unida a la teoria de los valores, la metafisica a la axiologia.

Esta conexién teérica entre el ser que es acto y los valores en que la
accién se sustenta, ha sido examinada por Luis Lavelle. En su Introduc-
tion a I’ Ontologie sostiene que «si el ser es acto en su raiz... es evidente
que hay identidad entre el ser v su propia justificacién. De ahi la impo-
sibilidad de separar la ontologia de la axiologia. No es, pues, por casuali-
dad que la filosofia clasica aproximé hasta confundir las dos nociones de
ser y de bien, que los contemporéneos no llegan a separar la nocién de
existencia de la nocién de valor, y que es imposible evocar la realidad sin
confrontarla con el ideal que ella contradice.»(1)

Impelido por la fuerza y la coherencia de sus intuiciones, Goethe ha
realizado esa aproximacién del ser al valor, que aparece como consecuencia
de la visi6bn que resuelve la existencia en la accién. Consecuente con su
posicién, en el Ensayo que dictéalasefiora de von Stein, ha dicho que <el
concepto de existencia y el de perfeccién son idénticos; cuando seguimos este
concepto tan lejos como nos es posible, decimos que pensamos lo infinito>.
En este escrito, tal vez el Ginico ensayo de Goethe destinado a precisar su
pensamiento filoséfico, dictado bajo la influencia inmediata de la lectura
de la Etica de Spinoza, Goethe identifica la existencia con el valor de la
perfeccién, o sea, adhiere al corolario metafisico y axiolégico de la con-
cepcién del mundo como un devenir que fluye a instancias de la accién
transformadora.

Justamente por ser parte del mudable mundo, el hombre estd sujeto
a la necesidad del devenir universal. }Qué modalidades especiales presen-
ta la transformacién incesante cuando se la refiere al ser humano? jlLa
inestable consistencia césmica c6mo se refleja en la existencia humana?

El individuo no es un estado; més que un ser, es un devenir. Pero
una visién dindmica de la vida no involucra la idea de un movimiento caé-
tico, carente de sentido. Hay coherencia, direccién desarrollo de poten-
cialidades. Ante todo, por consiguiente, el cambio en la esfera humana

(1) Louis Lavelle, Imiroduction a I'Ontologie. Presses Universitaires de France,
Paris, 1947, Pag. VIII.
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es un proceso, o sea, una transformacién ordenada que incluye la idea de
marchar adelante. Tan influenciado como est4 Goethe por lo orgénico,
el perenne movimiento del espiritu podrfa concebirse como desarrollo, en
la significacién biolégica de la semilla que se desarrolla hasta aumentar el
yerde de la vida con una nueva planta. Mas el germen humano espiri-
tualmente entendido es peculiar, puesto que el producto del desenvolvi-
miento a lo més est4d muy lejanamente prefigurado. Lo est4 y no lo est4,
puesto que la persona humana es un proceso que se desarrolla y se forma
a la par.

Cuando una realidad se desarrolla todo acontece como si apareciera,
cual si se explicitara, lo que antes era inaparente e implicito, pero de al-
guna manera, en pequefio, ya estaba alli. Hay una naturaleza que se
desenvuelve, la que de algtin modo contiene abreviado el producto que in
extenso advendra al término del proceso. El resultado final estd prefi-
gurado, asi como en el bosquejo estin contenidas las lineas esenciales del
cuadro. La posibilidad de novedades esta comprimida por este estar
ya antes en la naturaleza inicial. En las Palabras Primigenias Orficas,
Goethe refiérese a este elemento a cuva influencia el hombre no puede subs-
traerse por haberlo traido consigo al nacer; es la naturaleza, el natural
innato del individuo, aquello que el antiguo astrélogo queria encerrar en
los términos del horéscopo. Es el demonio, el daimon:

«Segiin el dia en que viniste al mundo,

el sol en conjuncién con los planetas

estaba; comenzd tu desarrollo,

v fué siguiendo con arreglo a aquella

ley que al mundo te trajo. Asi es forzoso

que seas, sin que a tf mismo hurtarte puedas.»

En otro poema de la serie érfica, en la Ananké o Necesidad, el tema
reaparece:

«<Asi en el transcurso de los aiios,
en apariencia libres, mds sujelos
que al principio nos hallamos.»

Pero este proceso del devenir personal no es mero desarrollo, en el
sentido del crecimiento y despliegue de etapas prefiguradas. Mediante
&l el hombre se forma, evidenciando asf una capacidad formativa que le
permite sobreponerse a la necesidad de la innata naturaleza. Lo impre-
visible aparece; se forjan formas insospechadas. Se rompe asi el acarto-
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namiento del daimén y de la ananké, del demonio y de la necesidad. El
azar, el amor y la esperanza, designados en esos poemas érficos con los
término griegos de Tukhé, Eros y Elpis, posibilitan que irrumpa una trans-
formacién creadora. EI ser humano encara libremente su destino.

«Mas un viajero hay que los severos
lindes en transponer se place;
¥y ¢on nosolros anda o bien nos ronda.*

¢ .. .Del cielo baja
adonde de los yermos elevdse
el amor, y con alas muy gentiles
en primavera nuestros pechos ronda.

<Pero esas lindes, esos férreos muros,
ese portdn odioso al fin se abre.»

Desarrollo y formacién, naturaleza y cultura, son las dimensiones
que encierran la bipolaridad del devenir humano. Este es una especie
de proceso dialéctico que se desenvuelve entre la contextura natural de la
persona y la fuerza formativa cultural. Pero la escisién del dualismo no
es absoluta, como lo demuestra el proceso espiritual de Descartes, que
en sus dos primeras fases recuerda tan de cerca al problema del Fausto.
El filésofo francés—recordemos—busca, primero, la verdad en los libros,
sin encontrarla; desalentado y en la incertidumbre, la inquiere en el gran
libro del mundo, con resultado también negativo, v, por fin, la persigue
y encuentra en si mismo, en la certeza del «<pienso, luego existo». Este
principio que va ser el fundamento de su creacién filoséfica, fué descubier-
to por Descartes al reflexionar sobre si mismo, es decir, era de él_sin ser-
lo; a la vez perteneciale a modo de experiencia intima, pero también érale
ajeno; al formular asf su filosofia, creé lo que de alguna manera ya esta-
ba en él y, contradictoriamente, si lo creé quiere decir que no estaba. El
devenir humano, precisamente, se nutre de esas obscuras y confusas inter-
venciones de la naturaleza personal, de una parte, y del mecanismo for-
mativo, cultural, de otra.

Si existe un poder intimo formativo, la accién que de él proviene debe
conducir a algo, es decir, esa funcién en ejercicio ha de formar un produc-
to. El devenir humano es ante y por sobre todo productividad, creacién.
Desde este punto de vista es una poiesis, en el sentido arist6télico del tér-
mino, es decir, una actividad del sujeto cuyo fin es el ser que serd produ-
cido. Devenir humano, por consiguiente, es sinénimo de proceso produc-
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1 hombre contribuye con la poiesis, con su esfuerzo creador, a
1 que obra sin descanso, labora constante, eterna.» Dentro del
goetheano no hay sumacién de esfuerzos, sino mas bien iden-
i de la acci6n universal con la individual: el hombre participa de la
sis cosmica. Asi, el devenir universal y el humano son uno; es un
productivo que enriquece a la totalidad del ser, de ese ser que més
un estado es una incesante transformacion.
‘En sus hermosos y densos estudios(1) de Goethe, Charles Du Bos cita
sguiente texto del poeta: «Un instinto de cultura poética siempre ac-
o, que lo impulsa cada vez més hacia adentro y afuera, constituye la
‘de su existencia... Porque este instinto no conoce el reposo, debe
se afuera, con el fin de evitar que falto de materia, falto de asun-
‘se consuma a sf mismo.» O sea, el proceso productivo se desarrolla en
subjetividad del individuo, dentro de los lindes de la intimidad del ser
@mano; pero para que ese proceso no se agoste, a fin de que no consu-
. al hombre, el impulso creador debe transcender la personalidad hu-
: tras el alimento objetivo que es el tinico que puede sostenerlo legi-
mamente. Sin esa savia externa, el instinto formativo gasta la reserva
sética del ser humano, v una vez consumida ésta, lo destruye. Es el
easo de Werther, que ama a Carlota sin poseer el amor de ésta, y que mue-
re porque su afeccién no puede verterse hacia afuera por ser un amor sin
jeto; el suicidio es la consecuencia del amor falto de materia objetiva,
por esa ausencia del objeto amado termina por consumirlo. Il pasa-
de lo subjetivo a lo objetivo, del hombre al mundo, que para muchos es
1 rasgo genial de Goethe, debe efectuarse a fin de que el individuo no ten-
ga el destino de Werther, para que no le acontezca lo que a la cerilla que
se consume a sf misma. Una existencia asf es una vida a costa de la muer-
te; lleva insito un principio de destruccién.

En suma, el devenir humano es un proceso productivo que extrae
su fuerza de la persona vy su riqueza infinita de la objetividad. Si antes
el devenir universal nos insté a fijar la vista en el devenir humano, aho-
ra esta ansia de objetividad, de transcendencia, que la subjetividad po-
see, nos ha lanzado del hombre al mundo. Mundo v hombre, hombre y
- mundo, son los dos extremos del péndulo de la vida, entre ellos se realiza
el desplazamiento dialéctico en que consiste la existencia. El nexo di-

némico de la r-lacién hombre-mundo, representa el hallazgo esencial de la

contemplacién poética de Goethe.

- Juan Wolfgang Goethe ha vivido esa conexi6n estrecha del hombre
y del mundo en miltiples ocasiones. Para terminar, hemos de referirnos

(1) Charles Du Bos, Goethe. Editions Correa, Parfs 1949.
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a tres experiencias vitales que el genio de Weimar ha tenido de esa rela-
cibn. Como también ha escrito acerca de ella, aprovechamos la oportu-
nidad de unir su vida a su obra, con lo cual una vez més resalta la esencial
unidad goethiana.

En el primer acto del Promeleo, el personaje que da el nombre a la
tragedia teogénica, pone en duda el poder de los dioses. Asf increpa a
Mercurio: gDdnde estd vuestro poder? jPodéis acase premsar en mi puiio
el vasto espacio del cielo v de la tierra? jPodéis separarme a mi de mi mis-
mo? iPodéis dilatarme, ensancharme hasta cobrar las dimencsiones de un
mundo?

Conviene analizar separadamente esa triple tarea, ante la cual los
Dioses deben considerarse vencidos, segtin Prometeo.

¢Podéis dilatarme, ensancharme hasta cobrar las dimenciones de un
mundo?—interroga Prometeo a Mercurio.

El hombre a menudo aparece en contraste con el mundo en la filo-
soffa y la religién, esto no dicho en un sentido ético de posible perdicién,
sino desde el punto de vista de estimar a uno en relacién con el otro, de
concebir filos6ficamente la relacién hombre-mundo.

El hombre finito ante la infinitud del mundo, es un tema predilecto
de la metafisica y a la vez de las consideraciones religiosas. En 1849, jus-
tamente en el afio del primer centenario del nacimiento de Goethe, apa-
recfa La Enfermedad Mortal de Kierkegaard, el metafisico y mistico da-
nés que desarroll un pensamiento existencialista. FEn este obra se reco-
gen y elaboran esos motivos Gltimos; se habla del yo como <una sintesis
consciente de infinito y finito que se relaciona consigo mismo, y cuyo fin
es devenir ella misma, lo que s6lo puede hacer refiriéndose a Dios.» (1)

Imperfecci6n del hombre y excelencias superiores del universo; pe-
quefiez de uno y grandiosidad del otro; humanidad y divinidad; hombre
vy mundo. Es la idea del hombre ante Dios, que en Goethe es lo mismo
decir ante el mundo. Que la finitud humana se dilale, se ensanche, que rom-
pa los limites exteriores y corpéreos de su limitacién esencial, implica co-
brar las dimensiones inconmensurables del mundo. El hombre sale asi
de si mismo, v se trasciende aproximandose a la divinidad. Este salir
tal vez sélo posea un sentido figurado, pues es més posible que el hombre
encuentre a la divinidad en lo intimo de su ser, siendo méas bien un en-
trar en la auténtica realidad humana.

En la catedral de Estraburgo, cuya torre gética contemplara Goe-
the desde lejos en su primera visita a la capital alsaciana para inspeccio-

(1) Soeren Kierkegaard. Traité du Désespoir. Gallimard, 1949, Pag. 89.
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la 4vidamente de inmediato, el genio de Weimar tuvo oportunidad de
aprender, en 1770, la esencia del gético, o sea, el ansia de lo infinito
a finitud humana ha dejado perennemente grabada en esa arquitectu-
igiosa. La aguja gética se alza al cielo, a las dimensiones del mundo,
» mostrando que el espiritu humano ansfa a Dios y hacia El se eieva.
sisima fué la experiencia vital de Goethe ante el magno templo. Com-
6 que el hombre puede dilatarse, ensancharse, hasta cobrar las di-

25 del mundo, como lo pedia Prometeo.

2Podéis separarme a mi de mi mismo? —insiste Prometco.
~ En el segundo viaje de Goethe a Suiza, en la ascensién del monte
an Gotardo, ha tenido el gran pocta la experiencia de esa unidad inti-
ma del hombre, que torna infructuoso e insensato intentar reparar el
hombre de si mismo.
- Se le han hecho presente las soledades de los Alpes, las soledades de
s montafias. Encontrarse solo es hallarse a si mismo, es ser uno mismo,
tomar conciencia del nticleo indiviso que somos. Estar con otros es
bandonarse en tanto a los demés, es perderse, ¢s dejar de ser uno mismo
la medida en que los demés no absorben. El ser absorto no sabe de
mismo, pues estd enajenado, estd fuera de sf.
~ El aire frio y cortante de la montaiia, el excesivo oxigeno que ahoga,
- la soledad, las dimensiores profundas de los abismos, los 0jos que saltan
las distancias, el silencio interrumpido levemente por las voces lejani-
" simas, las nubes bajas, la aspereza de la tierra, son propicios para desper-
* tar esa cxtrafia impresién de aguda existencia, de unidad intima, de indi-
visién del ser. Pero ese crecimiento interior de la persona se da junto
con la certeza de estar ante algo grandioso, de participar en €l a través
de una relacién panteista que se tiende entre el hombre que alli contem-
pla y el mundo. Lo infinito no se revela ya como ansia, sino méas bien co-
mo un hecho positivo en Ja magnificencia de la naturaleza. Est4, poten-
~ te y rebasante, no contradice la unidad humana; e! escenario de impre-
sionante grandeza no la disuelve, sino que la refuerza. Goethe ha dicho
de Ta naturaleza (1) que <estamos abrazados por ella. Hay en ella una vi-
da, un devenir y un movimiento eternos... vive en sus bijos».
«¢Quieres llegar a lo infinito? Escudrifia doquiera lo finito> (2). Lu-
gar de privilegio éste para encontrar lo infinito en lo finito.
Pero estas experiencias no separan a Goethe de si mismo ni de los
demd4s, no lo aislan ni lo encierran. Nollega a una interpretacién filos6fica

(1) Ensayo sobre la Naturaleza.
(2) Dios, cardcter v mundo.
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propiamente, menos todavia a una actitud religiosa. M4s bien entonan
sus nervios y lo impulsan a vivir a instancias de esas experiencias. Todo
converge a exaltar su personalidad y a engrandecer su obra. Dan el tono
vital a sus creaciones. Vive una conexién hombre-mundo en la que su
personalidad se fortalece por esa vinculacién intima con la naturaleza.

iPodéis acaso prensar en mi pufio el vasto espacio del cielo y de la tie-
rra?—finaliza Prometeo.

Que las vastas extensiones celestes y terrenales se reduzcan hasta
caber en el puifio del ser humano, equivale a que la divina infinitud se
humanice, a que lo inconmensurable tome la forma de lo limitado, a que
el Espiritu anime la materia, a que el mundo divino se dé en el hombre.
Es el movimiento inverso al del hombre que géticamente se eleva a Dios;
es éste que desciende a aquél. Hay una especie de emanacién plotiniana
de Dios hacia ¢l Hombre.

La humanizacién de lo divino resume gran parte de sus experiencias
en Italia. El arte clésico, personificado en el Jove Ludovisi, la obra es-
cultérica que lo ha transportado en arranque estético, le revel6 que en las
creaciones humanas el artista puede depositar un mensaje superior, divino.

En el fondo, las experiencias vitales de la Catedral de Estrasburgo,
del monte San Gotardo y del arte clasico en Italia, no son tres diferentes,
sino una. Nada varfa si el engrandecimiento humano se promueve por-
que e! hombre se diviniza o la divinidad se humaniza, son formas diver-
sas de una misma y tinica relacién metafisica del hombre con el mundo.
Es el itinerario espiritual del ser humano, en el que se resuelve esas y cua-
lesquier otras experiencias, y al cual cantd asi Goethe en el Canto de los

genios sobre las aguas:

«El alma del hombre
se parece al agua;

de los alios cielos

a la tierra baja,

y a los cielos vuelve,
para nuevamente,
con ligeras alas,

en eterna danza,
tornar reiteradamente
a esta tierra ingrata.®

Mario Crubab VAsQuUgz



