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Sed como una l4mpara para vosotros: mismos.
Sed vuestro propio sostén.
Asios a la verdad que existe en vosotros
como si fuera la Gnica ldmpara.
Bupa

Las palabras verdaderas siempre parecen paradédjicas pero ninguna
otra forma de ensefianza puede ocupar su lugar. ‘
Lao-Tse

(Quiénes entonces son los verdaderos fildsofos?
Aquellos que son amantes de la visién de la verdad.
PraTén

Mi pueblo estad destruyéndose por la falta de comocimiento;
por haber tu rechazado el conocimiento
yo también te rechazaré a ti.

OsEas

Si el camino que, como yo he mostrado, conduce hacia arriba
parece muy dificil, puede no obstante ser htllado. En verdad debe
ser dificil, puesto que raras veces es descubierto; pero si la sal-
vacién se encuentra al alcance de la mano y puede ser descubierta
sin gran esfuerzo, ;c6mo puede ser posible que casi todos la hayan
desdeiiado? Mas todas las cosas nobles son tan dificiles como raras.

SpINOZA



PROLOGO

Este libro es en muchos aspectos una continuacién
de Escape from freedom,* en el cual intenté analizar
la escapatoria del hombre modemo de si mismo y de
su libertad; en este libro discuto el problema de la
ética, de las normas y de los valores conducentes a que
el hombre sea la realizacién de si mismo y de sus po-
tencialidades. Es inevitable que ciertas ideas expresadas
‘en El miedo a Ia libertad se repitan en este libro y
aunque he tratado de abreviar en lo mis posible los
puntos alli tratados no he podido omitirlos- por com-
pleto. En el capitulo sobre “La naturaleza humana vy
el caricter”, examino tépicos de caracterologia, que no
fueron tratados en el libro anterior, y hago tan sélo
breve referencia a los problemas examinados en éL
El lector interesado en tenmer un concepto completo
de mi caracterologia, deberd leer ambos libros, aunque
esto no es requisito para comprender el Jpresente vo-
lumen.

Tal vez sorprenda a muchos lectores encontrar a un
sicoanalista tratando problemas de ética y, en particu-
ar, asumiendo la posicién de que la psicologia no so-

lamente debe desbancar juicios éticos falsos, sino que,
ademis de eso, puede ser la base para la elaboracién
de normas vélidas y objetivas de la conducta. Esta po-
sicién estd en contraste con la tendencia que prevalece
en la psicologia moderna, la cual enfatiza mas el “ajus-
te” que la “bondad” y es partidaria del relativismo éti-
co. Mi experiencia como psicoanalista profesional con-
firmé mi conviccién de que los problemas de la ética
no pueden omitirse en el estudio de la personalidad,

* Nueva York: Rinehart, 1941. Se tradujo al espafiol como
El miedo a la libertad (Buenos Aires: Paidés, 1947). Y en adelante
se citard por este dltimo tftulo. [Ed.)
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10 PROLOGO

ya sea en forma tebrica o terapéutica. Los juicios
de valor que elaboramos determinan nuestras acciones
y sobre su validez descansa nuestra salud mental y nues-
tra felicidad. Considerar las valoraciones solamente como
tantas otras racionalizaciones de los deseos irracionales
inconscientes —aunque también pueden ser eso— re-
duce y desfigura nuestra imagen de la personalidad
integral. La neurosis misma es, en dltimo anilisis, un
sintoma de fracaso moral (aunque “el ajuste” no es de
modo alguno un sintoma de triunfo moral). Un sin-
toma neur6tico es en muchos casos la expresién espe-
cifica de un conflicto moral y el éxito del esfuerzo
terapéutico depende de la comprensiéon y de la solu-
cion del problema moral de la persona.

El divorcio entre la psicologia y la ética es relati-
vamente reciente. Los grandes pensadores de la ética
humanista del pasado, sobre cuyas obras se basa este
libro, fueron fil6sofos y psicélogos; creyeron que la com-
prensién de la naturaleza del hombre y la comprensién
de valores y normas para su vida son interdependientes.
Freud y su escuela, por otra parte, aunque hicieron una
contribucién valiosa al progreso del pensamiento ético,
al derrumbar juicios irracionales de valor, asumieron
una posicién relativista en relacién a los valores —po-
sicibn que no solamente fue de efecto negativo para
la evolucién de la teoria ética, sino también para el
progreso de la psicologia misma.

La excepcién mis notable de esta tendencia del psi-
coanilisis es C. G. Jung, quien reconocié que la psico-

Jgia y la psicoterapia estdn vinculadas com los proble-
mas filosoficos y morales del hombre. Pero mientras
este reconocimiento es en si de importancia trascenden-
tal, la orientacién filos6fica de Jung conduce tan sélo
a una reaccién contra Freud y no a una psicologia de
orientacién filosofica que vaya més alld de Freud. Para
Jung “el inconsciente” y €l mito llegaron a ser nuevas



PROLOGO 1

fuentes de revelacién supuestamente superiores al pen-
samiento racional, precisamente debido a su origen irra-
cional. La fuerza de las religiones monoteistas de Oc-
cidente, tanto como la de las grandes religiones de la
India y de China, radica en su preocupacién por la ver-
dad y en su pretensién de que su fe era la verdadera
fe. Si bien es cierto que esta conviccién origind a me-
nudo una intolerancia fanitica para con otras religio-
nes, también impuso entre sus adeptos y opositores el
respeto por la verdad. En su admiracién ecléctica por
todas las religiones Jung abandoné esta busqueda de
la verdad en su teoria. Cualquier sistema, con tal de que
sea irracional, cualquier mito o simbolo tienen para él
el mismo valor. Jung es un relativista con respecto
a la religién. Es la negacién, no lo opuesto al relati-
vismo racional que tan ardientemente combate. Este
irmacionalismo, aunque envuelto en términos psicold-
gicos, filosoficos, raciales o politicos, no constituye un
progreso sino una reaccidn. El fracaso del racionalismo
de los siglos xvirr y xix no se debi6é a su creencia en
la razén sino a la estrechez de sus conceptos. No es
un oscurantismo pseudorreligioso el que podrd corregir
~los errores de un racionalismo unilateral, ni tampoco
una disminucién de la razén, sino su incremento y la
biisqueda incansable de la verdad.

La psicologia no puede divorciarse de la filosofia y
de la ética, ni de la sociologia y la economfa. El he-
cho de haber insistido en este libro en los problemas
filostficos de la psicologia no quiere decir que crea que
los factores socioeconémicos sean menos importantes:
este €nfasis unilateral se debe exclusivamente a razones
de presentacion y espero publicar otro volumen de psi-
cologia social cuyo tema central serd la interaccién de
los factores psiquicos y socioecondmicos.

Podria parecer que el psicoanalista que est4 en situa-
cién de observar la tenacidad y la obstinacién de las
tendencias irracionales deberia tomar nna actitud pesi-
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mista en relacién a la capacidad del hombre para gober-
narse a si mismo y liberarse de las ataduras de sus pa-
siones irracionales. Debo confesar que durante mi labor
analitica me ha impresionado cada vez mis el fenémeno
opuesto: la fuerza de los impulsos hacia la felicidad y
la salud que forman parte del equipo natural del hom-
~bre. “Curar” quiere decir remover los obstdculos que
impiden que esos esfuerzos sean efectivos. En-verdad,
hay menos razones para asombrarse por el hecho de
que haya tanta gente neurdtica que por el fenémeno
de que la mayoria de las gentes estén relativamente
sanas a pesar de las muchas influencias adversas a las
que se ven expuestas. -

Una palabra de advertencia parece estar indicada.
Numerosas personas esperan hoy en dia que los libros
de psicologia les proporcionen prescripciones acerca de
cémo obtener “la felicidad” o la “paz espiritual”. Este
libro no contiene ningin consejo de tal naturaleza. Es
un ensayo tedrico para esclarecer el problema de la ética
y la psicologfa; su intencién no es sosegar al lector, sino
mis bien estimularlo a que se interrogue a si mismo.

No puedo expresar adecuadamente mi deuda de gna-
titud para con aquellos amigos, colegas y estudiantes
cuyo estimulo y sugestiones me ayudaron a escribir este
libro. No obstante, quiero testimoniar especialmente mi
gratitud a quienes contribuyeron en forma directa a la
terminacién de este volumen. La asistencia de Patrick
Mullahy, en particular, ha sido de valor incalculable;
tanto él como el Dr. Alfred Seidemann hicieron nume-
rosas sugestiones estimulantes y criticas en conexién con
los aspectos. filoséficos planteados en esta obra. Me
siento muy agradecido al' profesor David Riesman por
muchas sugerencias constructivas y a Donald Slesinger,
quien ha mejorado considerablemente la redaccién del
manuscrito. Pero, sobre todo, debo profunda gratitud
a mi esposa, por su colaboracién en la revisién del ori-
ginal y por sus muchas sugerencias importantes para
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la organizacién y contenido del libro; en especial, el
concepto de los aspectos positivos y negativos de la
orientacién improductiva debe mucho a éstas.

Deseo agradecer también a los editores de Psychia-
try y de American Sociological Review el haberme otor-
gado permiso para transcribir en el presente volumen
mis articulos “Egofsmo y amor a si mismo”, “La fe
como un rasgo de caricter” y “Los origenes individua-
les y sociales de la neurosis™.

Por dltimo, quiero expresar mi gratitud a los siguien-
tes editores por el privilegio de permitirme usar exten-
sos pasajes de sus publicaciones: al Board of Christian
Education, the Westminster Press, Philadelphia: . ex-
tractos del Institutes of the Christian Religion de Juan
Calvino, traducidos por John Allen; a Random House,
Nueva York: extractos de la Modern Library Edition de .
Eleven Plays of Henrik Ibsen; a Alfred A. Knopf, Nueva
York: extractos de The Trial de Kafka, versién de
E. 1. Muir; a Charles Scribner’s Sons, Nueva York:"
extractos de Spinoza Selections, editado por John Wild;
a The Oxford University Press, Nueva York: extractos
de la Etica de Aristbteles, traducida por W. D. Ross;
a Henry Holt Co., Nueva York: extractos de Principles
of Psychology de W. James; a Appleton Century Co.,
Nueva York: extractos de The Principles of Ethics, Vol.
I, de H. Spencer.

Errca FroMMm



I. EL PROBLEMA

En verdad, digo, el conocimiento es el alimento del alma; y
hemos de cuidar, amigo mio, que el sofista no nos engafie
cuando alaba lo que vende, como el mercader que al por
mayor o al menudeo vende el alimento para el cuerpo; por-
que ellos alaban sin discriminacién todas sus mercaderias, sin
saber lo que es realmente beneficioso o daiiino, y que tam-
poco saben sus clientes, con excepcién de algtn educador o
médico que casualmente llegare a comprarles. De igual ma-
nera aquellos que pregonan las mercancias de la sabiduria re-
corriendo las ciudades y vendiéndolas a cualquier cliente que
tenga necesidad de ellas, las alaban a todas por igual; aunque
no me sorprenderia, joh amigo mio!, que muchos de ellos
ignoren realmente su efecto sobre el alma y que sus compra-
dores igualmente lo ignoren, a menos que el que les compra
sea casualmente un médico del alma. Si, por lo tanto, ti
conoces lo que es bueno o malo, puedes comprar confiada-
mente sabiduria a Protigoras o a cualquier otro; pero de no
ser asi, entonces, joh amigo mio!, detente y no arriesgues tus
mids -queridos intereses en un juego de azar. Es una aven-
tura mucho mayor comprar sabidurfa que comprar carne y

bebida. . .
PraTéN, Protigoras

Un espiritu de orgullo y de optimismo distingui6 a la
cultura de Occidente durante las dltimas centurias: or-
gullo en la razbn como el instrumento del hombre para
el entendimiento y el dominio de la naturaleza; opti-
mismo por el logro de las esperanzas mis queridas de
la humanidad, la obtenci6n de la mayor felicidad para el
mayor namero de individuos.

El orgullo del hombre ha sido justificado. En virtud
de su razén ha edificado un mundo material cuya reali-

15



16 ETICA Y PSICOANALISIS

dad sobrepasa hasta los suefios y las visiones de las uto-
pias y los cuentos de hadas. Templé las energias fisicas
-que habrian de permitir a la raza humana ascgurar las
. condiciones materiales necesarias para una existencia
digna y productiva y, aunque muchas de sus metas no
han sido alcanzadas, apenas cabe dudar de que pueden
lograrse y que el problema de la produccién —que fue
el problema del pasado— estd resuelto en principio.
Ahora, por vez primera en su historia, puede el hombre
percibir que la idea de la unidad de la raza humana y
la conquista de la naturaleza, en provecho del hombre,
no es ya un suefio sino una posibilidad real. ;No est4,
pues, justificado que el hombre tenga orgullo y con-
fianza en st mismo y en el futuro de la humanidad?

El hombre modemo, sin embargo, se siente inquieto
y cada vez més perplejo. Trabaja y lucha, pero es va-
gamente consciente de un sentimiento de futilidad con
respecto a sus actividades. Mientras se acrecienta su

oder sobre la materia se siente impotente en su vida
individual y en la sociedad. Conforme ha ido creando
nuevos y mejores medios para dominar a la naturaleza
se ha ido enredando en las mallas de esos medios y
ha perdido la visién del tnico fin que les da significado:
el hombre mismo. Ha llegado a ser el amo de la natu-
raleza y al mismo tiempo se ha transformado en el
esclavo de la miquina que construyé con su propia
mano. A pesar de todos sus conocimientos acerca de
la naturaleza, permanece ignorante en cuanto a los pro-
blemas més importantes y fundamentales de la existen-
cia humana: lo que el hombre es, cémo debe vivir, y
cémo liberar las tremendas energias que existen dentro
de €l y usarlas productivamente.

La crisis humana contemporinea ha conducido a
una retirada de las esperanzas y de las ideas de la Tlus-
tracién, bajo cuyos auspicios comenz6 nuestro progreso
politico y econémico. La misma idea de progreso es
calificada de ilusién infantil, y el “realismo”, una pala-
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- bra nueva que expresa la falta de fe en el hombre, es
gredicado en su lugar. La idea de la dignidad y el poder

el hombre, que le dio fuerza y valor para realizar los
enormes progresos de los dltimos siglos, es desafiada
por la sugestién de que tendremos que volver a aceptar
la idea de la impotencia y de la insignificancia del
hombre. Esta idea amenaza destruir las verdaderas rai-
ces de -nuestra cultura,

Las ideas de la Ilustracién ensefiaron al hombre que
puede confiar en su propia razén como gufa para esta-
"blecer normas éticas vélidas y que puede depender de
si mismo sin necesitar de la revelacién ni de la autori-
dad de la Iglesia para saber lo que es bueno y malo.
El lema de 1a Ilustracidn, “atrévete a saber”, con el sen-
tido de “confia en tu conocimiento”, Ilegb a ser el
incentivo para los esfuerzos y adquisiciones del hombre
moderno. La creciente duda sobre la autonomia humana
y la razén ha creado un estado de confusién moral en el
cual el hombre ha quedado sin la guia de la revelacién
ni de la razén. El resultado es la aceptacién de una po-
sicién relativista que propone que los juicios de valor y
las normas éticas son exclusivamente asunto de gusto -
o de preferencia arbitraria, y que en este campo no
puede li’mcerse ninguna afirmaci6n objetivamente vélida.
Pero puesto que el hombre no puede vivir sin normas
ni valores, este relativismo lo convierte en una presa
ficil de sistemas irracionales de valores y lo hace regre-
sar a una posicién que el racionalismo griego, el cris-
tianismo, el Renacimiento y la Ilustracién del siglo xvmr -
habjan ya superado. Las exigencias del Estado, €l en-
tusiasmo por las cualidades mégicas de lideres podero-
sos, las miquinas potentes y los triunfos materiales se
han convertido en las fuentes de sus normas y juicios
de valor.

¢Hemos de dejarlo en eso? ;Hemos de consentir nos-
otros en la alternativa entre religién y relativismo? ;Ten-
dremos acaso que aceptar la abdicacién de la razén en
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la ética? ;Hemos de creer, en fin, que la eleccién entre
libertad y esclavitud, amor y odio, verdad y mentira,
integridad y oportunismo, vida y muerte son s6lo re-
sultado de otras tantas preferencias subjetivas?

Existe, en verdad, otra posibilidad. La razén huma-
na, y ella sola, puede elaborar normas éticas validas.
El hombre es capaz de discernir y de hacer juicios de
valor tan vilidos como los demds juicios de la razén.
La gran tradicién de la Etica Humanista nos ha legado
los fundamentos de sistemas de valor basados en la
autonomia y en la razén del hombre. Estos sistemas
se construyeron sobre la premisa de que para saber lo
que es bueno o malo para el hombre, debe conocerse
primero la naturaleza del hombre. Fueron, asf, también
investigaciones fundamentalmente psicologicas.

Si la Etica Humanista se basa en el conocimiento
de la naturaleza del hombre, la psicologia moderna -y
en particular el psicoanélisis— debié haber sido uno de
los estimulos mas potentes para €l desarrollo de la Etica
Humanista. Pero mientras el psicoandlisis ha enrique-
cido enormemente nuestro conocimiento del hombre,
no ha aumentado nuestro conocimiento de cémo debe
vivir y qué es lo que debe hacer. Su funcién principal
ha sido “desbaratar”, demostrar que los juicios de
valor v las normas éticas son las expresiones racionali-
zadas de deseos y temores irracionales a menudo in-
conscientes —y que por esa circunstancia no pueden
pretender poseer validez objetiva. Aunque este hundi-
miento de juicios fue de gran valor, se torné cada vez
mis estéril cuando no logré ser algo mis que critica.

El psicoandlisis, en su intento de establecer a la
psicologia como una ciencia natural, incurri6 en el error
de divorciar a la psicologia de los problemas de la
filosofia v de la ética. Ignoré el hecho de que la per-
sonalidad humana no puede ser comprendida a menos
que consideremos al hombre en su totalidad, lo cual
incluye su necesidad de hallar una respuesta al pro-
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blema del significado de su existencia y descubrir nor-
mas de acuerdo con las cuales debe vivir. E1 homo
psychologicus de Freud es una construccién tan irrea-
lista como lo fue el homo economicus de la econo-
mia cldsica. Es imposible comprender al hombre y a
sus perturbaciones emocionales y mentales sin com-
render la naturaleza de los conflictos de valor y de
os conflictos morales. El progreso de la psicologia no
radica en la direccién del divorcio de un supuesto cam-
po “natural” de otro supuesto campo “espiritual” y que
enfoca su atencioén sobre el primero, sino en el retomo
a la gran tradicién de la Etica Humanista, que contem-
pl6 al hombre en su integridad fisica y espiritual, cre-
yendo que el fin del hombre es ser ¢l mismo y que
la condicién para alcanzar esa meta es que el hombre
sea para si mismo.

He. escrito este libro con la intencién de reafirmar
la validez de la Etica Humanista, de sefialar que nues-
tro conocimiento de la naturaleza humana no conduce
al relativismo ético sino que, por el contrario, nos lleva
a la conviccién de que las fuentes de las normas para
una conducta ética han de encontrarse en la propia na-
turaleza del hombre; que las normas morales se basan
en las cualidades inherentes al hombre y que su viola-
cién origina una desintegracién mental y emocional.
Intentaré demostrar que la estructura del caricter de la
personalidad integrada y madura —el caricter produc-
tivo— constituye la fuente y la base de la “virtud” y
que el “vicio”, en WGltimo anilisis, es la indiferencia
hacia si mismo y una mutilacién de si mismo. Ni la
renuncia a si propio ni el egoismo sino el amor por
uno mismo, ni la negacién del individuo sino la afir-
macion de su verdadero yo humano, son los valores
supremos de la Etica Humanista. Si el hombre ha de
confiar en valores tendrd que conocerse a si mismo y
conocer la capacidad de su naturaleza para la bondad
y la productividad.



II. LA ETICA HUMANISTA: LA CIENCIA
APLICADA DEL ARTE DE VIVIR

Susia rezé una vez a Dios: “Sefior, te amo mucho pero no
te temo suficientemente, Sefior, te amo mucho pero no te
temo suficientemente. Infiindeme temor hacia ti al igual que
uno de tus dngeles tocado de tu temido nombre.”

Y Dios escuché su ruego y su nombre penetré el oculto
corazén de Susia tal como acontece con los 4ngeles. Pero
" Susia, en eso, arrastrose bajo el lecho como un can pequeiio
y sacudido por un temor animal imploré: “Sefior, déjame
amarte nuevamente como Susia.”

Y Dios escuché también esta vez.l

1. ETICA HUMANISTA VS. ETICA
AUTORITARIA

Si no abandonamos la bisqueda de normas de conducta
objetivamente validas, como es el caso del relativismo
ético, ;qué criterio podemos encontrar para tales nor-
mas? La clase de criterio depende del tipo del sistema
ético cuyas normas estudiemos. Los criterios de la Etica
Autoritaria son, por necesidad, fundamentalmente dife-
rentes de los de la Etica Humanista.

En la Etica Autoritaria una autoridad es la que esta-
blece lo que es bueno para el hombre y prescribe las
leyes y normas de conducta; en la Etica Humanista es
el hombre mismo quien da las normas y es a la vez el
sujeto de las mismas, su fuente formal o agencia regu-
ladora y el sujeto de su materia.

' In Time and Eternity, A Jewish Reader, editado por Nahum
N. Glatzer (Nueva York: Schocken Books, 1946).

20



LA ETICA HUMANISTA 21

El empleo del término “autoritario” hace necesario
esclarecer €l concepto de autoridad. Existe tanta con-
fusién respecto a este concepto por causa de la creen-
cia generalmente difundida de que nuestra alternativa
es o tener una autoridad dictatorial, irracional, o no
tener autoridad alguna. Esta alternativa, no obstante,
es falsa. El verdadero problema consiste en saber qué
clase de autoridad debemos tener. Si hablamos de au-
toridad: nos referimos a una autoridad racional o
irracional? La autoridad racional tiene su fuente en la
competencia. La persona cuya autoridad es respetada
ejerce competentemente su funcién en la tarea que
le confian aquellos que se la confieren. No necesita
intimidarlos ni espolear su admiracién por medio de:
.cualidades midgicas. En tanto que ayuda competente-
mente en lugar de explotarlos, su autoridad se basa
en fundamentos racionales y no requiere terrores irra-
cionales. La autoridad racional no solamente permite
sino que requiere constantes escrutinios y criticas por
parte de los individuos a ella sujetos; es siempre de
cardcter temporal, y la aceptacién depende de su fun-
cionamiento. La fuente de la autoridad irracional, por
otra parte, es siempre el poder sobre la gente. Este
poder puede ser fisico o mental, puede ser real o
solamente relativo respecto de la ansiedad y la impo-
tencia de la persona sometida a esta autoridad. El po-
der, por una parte, y el temor, por la otra, son siempre
los cimientos sobre los cuales se erige la autoridad
irracional. La critica a la autoridad no es sélo algo no
solicitado sino prohibido. La autoridad racional se basa
en la igualdad de dos: del que la ejerce y del sujeto
a ella, los cuales difieren itinicamente con respecto al
grado ‘de saber o de destreza en un terreno particular.
La autoridad irracional se basa por su misma natura-
leza en la desigualdad, implicando diferencias de va-
lores. Al emplear €l término “Etica Autoritaria” nos
estamos refiriendo a la autoridad irracional, atenién-
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donos precisamente al uso corriente del término “au-
toritario” como sinénimo de sistemas totalitarios y
antidemocraticos. El lector reconocerd bien pronto que
la Etica Humanista no es incompatible con la autori-
dad racional.

Puede distinguirse a la Etica Autoritaria de la Etica
Humanista en dos aspectos: uno formal y otro mate-
rial. La Etica Autoritaria niega formalmente la capa-
cidad del hombre para saber lo que es bueno o malo;
quien da la nomma es siempre una autoridad que
trasciende al individuo. Tal sistema no se basa en la
razén ni en la sabiduria, sino en el temor a la autori-
dad y en el sentimiento de debilidad y dependencia
del sujeto; la cesién de la capacidad de decidir del
sujeto a la autoridad es el resultado del poder migico
de ésta, cuyas decisiones no pueden ni deben obje-
tarse. Materialmente, o en relacién con el contenido,
la Etica Autoritaria resuelve la cuestién de lo que es
bueno o malo considerando, en primer lugar, los in-
tereses de la autoridad y no los del sujeto; es un sis-
tema de explotacién del cual, sin embargo, el sujeto
puede derivar considerables beneficios psiquicos o ma-
teriales.

Tanto el aspecto formal como el material de la Etica
Autoritaria se manifiestan en la génesis del juicio éti-
co del nifio y en el juicio irreflexivo de valor del adul-
to medio. Los fundamentos de nuestra capacidad para
diferenciar lo bueno y lo malo se establecen en nuestra
infancia, primero en relacién con funciones fisiolégicas
y después en relacién con asuntos mis complejos de la
conducta. El nifio adquiere un sentido de distincién
entre bueno y malo antes de conocer la diferencia por
medio del razonamiento. Sus juicios de valor se forman
como resultado de las reacciones cordiales u hostiles de
las personas que ocupan un lugar de importancia en
su vida. En vista de su completa dependencia del cui-
dado y del amor del adulto, no es asombroso que una
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expresién de aprobacién o desaprobacién en el sem-
blante de la madre sea suficiente para “ensefiar” al
nifio la diferencia entre lo bueno y lo malo. En la
escuela y en la sociedad actan factores similares, “Bue-
no” es aquello por lo cual uno es alabado; “malo”
aquello por lo cual uno es reprendido o castigado por
las autoridades sociales o por la mayoria de la gente.
El temor a la desaprobacion y la necesidad de apro-
bacién parecen ser, en verdad, los mis poderosos y
casi exclusivos motivos del juicio ético. Esta intensa
presién emocional impide al nifio, y posteriormente al
adulto, inquirir criticamente si lo “bueno” en un juicio’
significa bueno para €l o para la autoridad. Las alter-
nativas en ese sentido se hacen obvias si consideramos
a los juicios de valor con referencia a las cosas. Si yo
digo que un auto es “mejor” que otro, es evidente
que califico de “mejor” a un auto porque éste me
sirve mejor que otro; lo bueno y lo malo se refieren
a la utilidad que la cosa tiene para mi. Si el duefio
de un perro lo considera “bueno”, se refiere a ciertas
cualidades del perro que son de utilidad para élL. Asi,
por ejemplo, si satisface la necesidad que tiene de un
perro guardidn, un perro de caza o un perro de com-
pafifa. Se llama buena a una cosa si es buena para la
persona que la usa. El mismo criterio de valor puede
usarse en relacién con el hombre. El patrono considera
como bueno a un empleado si éste es ttil para €l
El maestro puede calificar de bueno a un alumno si
éste es obediente, no le ocasiona molestias y le au-
menta su reputacién. De igual manera puede califi-
carse como bueno a un nifio si éste es décil y obe-
diente. El nifio “bueno” puede estar atemorizado e
inseguro, queriendo solamente complacer a sus padres
sometiéndose a su voluntad, mientras que el nifio
“malo” puede poseer una voluntad propia e intereses
genuinos que, sin embargo, no son del agrado de sus
padres.
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" Es obvio que el aspecto formal y el material de la
Etica Autoritaria son inseparables. A menos que sea
intencién de la autoridad explotar al sujeto, no nece-
sitar4 regir por medio del terror y de la sumisién emo-
cional; puede estimular el juicio y la critica racionales,
corriendo asi el riesgo de ser hallada incompetente.
Pero como estin en juego sus propios intereses, la
autoridad ordena que Ia obediencia sea la méxima vir-
tud y la desobediencia el pecado capital. La rebelién
es el pecado imperdonable en la Etica Autoritaria, el
poner. en duda el derecho de la autoridad para esta-

_blecer normas y su axioma de que las normas estable-
cidas por la autoridad estin en favor de los més pre-
ciados intereses de los sujetos. Aunque una persona
peque, su sometimiento al castigo y su sentimiento de
culpabilidad le restituyen su “bondad”, porque de ese
modo. expresa su aceptacién de la superioridad de la
autoridad. '

El Antiguo Testamento, en el relato de los origenes
de la historia del hombre, ofrece una ilustracién sobre
la Etica Autoritaria. El do de Adén y Eva no est4
explicado en términos del acto mismo; el comer del
4rbol del conocimiento del bien y del mal no fue por
si mismo una mala accién. En efecto, tanto la religién
judia como la cristiana estin acordes en afirmar que
la facultad de diferenciar entre lo bueno y lo malo es
una virtud bisica. El pecado fue li desobediencia, el
desafio a la autoridad de Dios, quien tuvo temor de que
‘el hombre, habiendo “llegado a ser como uno de Nos-
otros conociendo lo bueno y lo malo” podria “esti-
rar su mano y tomar también del 4rbol de la vida y
vivir para siempre”. _

- La Etica Humanista, en contraste con la Etica Au-
toritaria, puede también distinguirse por un criterio
formal y otro material. Formalmente se bhasa en el
principio de que sé6lo el hombre por si mismo puede
determinar el criterio sobre virtud y pecado, y no una



LA ETICA HUMANISTA 25

autoridad que lo trascienda. Materialmente se funda
en el principio de que “bueno” es aquello que es bue-
no para el hombre, y “malo” lo que le es nocivo, siendo
el unico criterio de valor ético el bienestar del hombre.
La diferencia entre la Etica Humanista y la Auto-
ritaria es ilustrada también por los diferentes significa-
dos atribuidos al término “virtud”. Aristételes emplea
la palabra “virtud” para significar “excelencia” —exce-
lencia de la actividad por medio de la cual se realizan
las potencias particulares del hombre. Paracelso, por
ejemplo, emplea “virtud” como sinénimo de las carac-
teristicas individuales de cada cosa, vale decir su’ pecu-
liaridad. Una piedra o una flor tienen su virtud, su
combinacién de cualidades  especificas. Del mismo
modo la virtud del hombre es aquel conjunto preciso
de cualidades que es caracteristico de la especie huma-
-na, mientras que la virtud de cada persona es su indi-
vidualidad tnica. Se es “virtuoso” si se despliega la
propia “virtud”. “Virtud” en el sentido moderno es,
por contraste, un concepto de la Etica Autoritaria. Ser
virtuoso significa autonegacién y obediencia; supresién
de la individualidad en lugar de su realizacién plena.
La Etica Humanista es antropocéntrica. Ciertamen-
te no en el sentido de que el hombre sea el centro del
Universo, sino en el de que sus juicios de valor —al
igual que todos los demds juicios y aun percepciones—
radican en las peculiaridades de su existencia y sélo
.poseen significado en relacién con ella; el hombre es
verdaderamente “la medida de todas las cosas”. La
posicién humanista es que nada hay que sea superior
ni més digno que la existencia humana. Se ha argu-
mentado en contra de esto diciendo que es esencial
a la naturaleza del comportamiento ético el estar rela-
cionado con algo que trascienda al hombre, y que, por
eso, un sistema que s6lo reconoce al hombre y a sus
intereses no puede ser verdaderamente moral, que su
objeto serfa inicamente el individuo aislado y egoista.
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Esta objecién, comtinmente esgrimida para desapro-
bar la facultad —y el derecho— del hombre para pos-
tular y juzgar las normas vilidas para su vida, se basa
en un error, ya que el principio que sostiene que lo
bueno es aquello que es bueno para el hombre no im-
plica que la naturaleza del hombre sea tal que el egois-
mo o el aislamiento sean buenos para él. No quiere
decir que el fin del hombre pueda cumplitse en un
estado de desvinculacién con el mundo exterior. En
efecto, como lo han sugerido tantos defensores de la
Etica Humanista, una de las caracteristicas de la natu-
raleza humana es que el hombre encuentra su felicidad
y la realizacién plena de sus facultades Gnicamente en
relacién y solidaridad con sus semejantes. No obstante,
amar al préjimo no es un fenémeno que trasciende al
hombre, sino que es algo inherente y que irradia de él.
El amor no es un poder superior que descienda sobre
el hombre, ni tampoco un deber que se le haya im-
puesto; es su propio poder, por medio del cual se vincu-
la a si mismo con el mundo y lo convierte en real-
mente suyo.

2. ETICA SUBJETIVISTA VS. ETICA
OBJETIVISTA

Si aceptamos el principio de la Etica Humanista, ;qué
debemos responder a quienes niegan la capacidad del
hombre para llegar a principios normativos objetiva-
mente validos?

En verdad, existe una escuela de la Etica Humanista
que acepta este desaffo y estd de acuerdo en que los
juicios de valor carecen de validez objetiva y no son
sino preferencias o aversiones arbitrarias de un indivi-
duo. El principio “la libertad es mejor que la esclavi-
tud” desde este punto de vista, por ejemplo, no ex-
presa mas que una diferencia de “gustos” sin validez
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objetiva. Se define al valor, en ese sentido, como “cual-
quier bien deseado” y el deseo es la. medida del valor,
y no el valor la medida del deseo. Tal subjetivismo
radical es por su misma naturaleza incompatible con la
idea de que las normas éticas deben ser universales y
aplicables a todos los hombres. Si este subjetivismo fue-
ra la dnica clase de Etica Humanista, entonces, cierta-
mente, no nos quedaria mis remedio que elegir entre
el autoritarismo ético y el abandono de todas las de-’
mandas por normas de validez general.

El hedonismo ético es la primera concesién hecha
al principio de la objetividad: al sostener que el placer
es bueno para el hombre y que el dolor es malo, provee
un principio de acuerdo con el cual se valdan los de-
seos: solamente aquellos deseos cuya -realizacién causa
placer son valiosos; los demiés carecen de valor. E pla-
cer, sin embargo, no puede ser un-criterio de valor a
pesar de la tesis de Herbert Spencer de que el placer
tiene una funcién objetiva en el proceso de la evolu-
cién biolégica. Porque hay. individuos que gozan con
la sumisién y no con la libertad; que experimentan
placer con el odio y no con el amor, con la explota-
cion y no con el trabajo productivo. Este fendémeno
del p{acer que se deriva de lo que es objetivamente
pernicioso es tipico del caricter neurbtico y ha sido
objeto de extenso estudio por el psicoanilisis. Volve-
remos a considerar este problema al analizar la estruc-
tura del caricter y en el capitulo dedicado a la feli-
‘cidad y al placer.

Un paso importante en direccién a un criterio de
valor mds objetivo, fue la modificacién del principio
hedonista introducida por Epicuro, quien intenté resol-
ver la dificultad diferenciando entre 6rdenes de place-
res “bajos” y “elevados”. Pero mientras que la dificultad
intrinseca del hedonismo fue entonces reconocida, la
solucién intentada permanecié abstracta y dogmatica.
Al hedonismo, no obstante, le corresponde un gran mé-
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rito: al hacer de la propia experiencia de placer y feli-
cidad del hombre el tnico criterio de valor, cierra la
puerta a todos los intentos por tener una autoridad
que determine “lo que es mejor dpara el hombre”, sin
dar al hombre una oportunidad para considerar su
propio sentimiento acerca de lo que se dice que es
mejor para él. No debe sorprender, por consiguiente,
el encontrar que la ética hedonista en Grecia, en Roma
y en la cultura moderna de Europa y de América, ha
tenido por partidarios a pensadores progresistas que
genuina y ardientemente estaban interesados en la fe-
licidad del hombre.

A pesar de sus méritos, el hedonismo no pudo es-
tablecer las bases para hacer juicios éticos objetivamen-
te vilidos. ;Debemos entonces abandonar la objetividad
si elegimos al Humanismo? ;O es, acaso, posible esta-
blecer normas de conducta y juicios de valor que sean
objetivamente vilidos para todos los hombres, y, sin
embargo, postulados por el hombre mismo y no por
una autoridad que lo trascienda? En verdad, yo creo
que esto es posible e intentaré ahora demostrar tal po-
sibilidad.

Antes de comenzar, no olvidemos que “objetiva-
mente vilido” no es idéntico a “absoluto”. Una ase-
veracién de probabilidad, de aproximacién o cualquier
hipétesis, por ejemplo, puede ser vilida y al mismo
tiempo “relativa”, en el sentido de haber sido estable-
cida sobre una evidencia limitada y estar sujeta a un
perfeccionamiento futuro si los hechos o los procedi-
mientos lo requieren. El concepto todo de relativo vs.
absoluto tiene sus raices en el pensamiento teolégico
segin €l cual un reino divino en tanto que “absoluto”
esta separado del reino imperfecto del hombre. Exclu-
yendo esta acepcién teolégica, el concepto de abso-
luto carece de significado y tiene tan poca cabida en
la ética' como en el pensamiento' cientifico en ge-
neral.
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Pero a pesar de estar de acuerdo en este punto, per-
manece sin respuesta la principal objecién a la posi-
bilidad de establecer juicios éticos objetivamente vali-
‘dos: la objecién de que los “hechos” deben distinguirse
claramente de los “valores”. Desde Kant se ha soste-
nido ampliamente que los juicios objetivamerite vilidos
pueden establecerse tinicamente sobre hechos y no so-
_bre valores y que una prueba de ser cientifico es la
exclusion de aseveraciones de valor., ,

No obstante, en las artes estamos acostumbrados a
elaborar normas objetivamente validas, deducidas de
principios cientificos que a su vez se establecen por la
observacién del hecho o por medio de extensos proce-
dimientos matemdtico-deductivos, o por ambos. Las
ciencias puras o “tebricas” se ocupan del descubrimien-
to de hechos y principios aunque incluso en las ciencias
fisicas y biologicas entra un elemento normativo que
no vicia su objetividad. Las ciencias aplicadas se ocu-
pan, en primer lugar, de normas pricticas de acuerdo
con las cuales deben hacerse las cosas, siendo el “de-
ben” determinado por el conocimiento cientifico de
hechos y principios. Las artes son actividades que re-
quieren un conocimiento y una destreza especificos.
Mientras que algunas de ellas exigen solamente un co-
nocimiento de sentido comin, otras, en cambio, como
el arte de la Ingenieria o de la Medicina, requieren
un -extenso conjunto de conocimientos tedricos. Si,
por ejemplo, deseo construir una via férrea, deberé
construirla de acuerdo con ciertos principios de la fi-
sica. En todas las artes, un sistema de normas obje-
tivamente vilidas constituye la teorfa de Ila prictica
(ciencia aplicada) basada en la ciencia teérica. Aunque
pueden existir diferentes maneras para obtener resul-
tados excelentes en cualquiera de las artes, las normas
no son, bajo ningéin aspecto, arbitrarias; su violacion
es penada con un resultado pobre o aun con un fra-
caso completo en la realizacién del fin deseado.
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Sin embargo, no solamente la medicina, la ingenie-
ria y la pintura son artes; el vivir es en si mismo un
arte:2 de hecho, el mis importante y a la vez el arte
més dificil y complejo practicado por el hombre. Su
objeto po es tal o cual desempefio especializado sino
la conformacién del vivir, el proceso de desarrollar lo
que cada uno es potencialmente. En el arte del vivir,
el hombre es al mismo tiempo el artista y el objeto
de su arte; es el escultor y el mérmol, el médico y
el paciente.

La Etica Humanista, para la cual “bueno” es siné-
nimo de bueno para el hombre, y “malo” de malo
para el hombre, propone que para saber lo que es
bueno para el hombre debemos conocer su naturaleza.
La Etica Humanista es la ciencia aplicada del “arte de
vivir” basada en la “ciencia del hombze” teérica. Aqui,
como en otras artes, la excelencia de la ejecucién (“vir-
tud”) de uno es proporcional al conocimiento que uno
tiene de la Ciencia del Hombre y a la destreza y la
practica de cada uno. Pero se pueden deducir normas
a partir de teorias Gnicamente sobre la premisa de que
una’ cierta actividad es elegida y un cierto fin es de-
seado. La premisa en las ciencias médicas es que es
deseable curar la enfermedad y prolongar la vida; si
éste no fuere el caso, todas las reglas de las ciencias
médicas serfan superfluas. Toda ciencia aplicada se
basa en un axioma que resulta de un acto de eleccién,
a saber: que el fin de la actividad es deseable. Existe,
no obstante, una diferencia entré el axioma que rige
a la ética y el que rige a otras artes. Podemos ima-
ginar una cultura hipotética en la cual los individuos
no desean pinturas ni puentes, pero no una cultura
en la que la gente no quiera vivir. El impulso de vivir

? Este uso de “arte”, sin embargo, contrasta con la terminologia
de Aristételes, quien establece una diferenciacién entre “fabricar”
y “hacer”.
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es inherente a cada organismo y €l hombre no puede
evitar el querer vivir, a pesar de lo que le gustaria
pensar acerca de ello.3 La eleccién entre vida y muerte
es mis aparente que real; la verdadera eleccién del
‘hombre consiste en elegir entre una vida buena y una
vida mala.

Al llegar a este punto es interesante indagar a qué
se debe el que en nuestra era se haya perdido el con-
cepto de la vida como un arte. El hombre modemo
parece creer que leer y escribir son artes que deben
aprenderse, que el llegar a ser un arquitecto, ingeniero
o trabajador competente requiere mucho estudio, pero
que vivir es algo tan sencillo que el aprender a hacerlo
no exige ningin esfuerzo en particular. Precisamente
porque cada uno “vive” de algin modo la vida, se la
considera como un asunto en el cual todo el mundo
pasa por experto. Pero no es por el hecho de haber
llegado a dominar el arte del vivir en grado tal por lo
que el hombre ha perdido el sentido de su dificultad.
.La ausencia de alegria y felicidad genuinas que preva-
lece en el proceso del vivir excluye obviamente tal expli-
cacién. A pesar de todo el énfasis que la. sociedad
moderna ha puesto en la felicidad, en la individuali-
dad y en el propio interés, ha ensefiado al hombre a
sentir que no es su felicidad (o si queremos usar un tér-
mino teoldgico, su salvacién) la meta de la vida, sino su
éxito o el cumplimiento de su deber de trabajar, El di-
nero, €l prestigio y el poder se han convertido en sus
incentivos y sus metas. Actda bajo la ilusién de que
sus acciones benefician a sus propios intereses, aun-
que de hecho sirve a todo lo demas, menos a los m-
tereses de su propio ser. Todo tiene importancia para
él, excepto su vida y el arte de vivir. Existe para todo,
-excepto padra si mismo. :

3 El suicidio como fenémeno patolégico no esté en contradiccién
con este principio general.
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Si la ética constituye el cuerpo de normas para el
logro de resultados excelentes en la ejecucién del arte
del vivir, sus principios més generales deberin derivar
de la naturaleza de ﬂ vida en general y de la existencia
humana en particular. La naturaleza de toda vida, en
los tétminos més generales, es preservar y afirmar su
propia existencia. Todos los organismos poseen de suyo
una tendencia a conservar su existencia: de este hecho
han partido los psicélogos al postular un “instinto” de
autoconservacién. El primer “deber” de un organismo
es estar vivo.

“Estar vivo” es un concepto dindmico y no estético.
La existencia y el despliegue de las potencias especi-
ficas de un organismo son una misma cosa. Todos los
organismos poseen una tendencia inherente a volver
actuales sus potencialidades especificas. El fin de la
vida del hombre, por consiguiente, debe ser entendido’
como el despliegue de sus poderes de acuerdo con las
leyes de su naturaleza. '

El hombre, sin embargo no existe “en general”. Si
bien comparte la esencia de las cualidades humanas_
con todos los miembros de su especie, es siempre un
individuo, un ente tnico y diferente a todos los demis.
Difiere por su combinacién particular de caricter, tem-
peramento, talento y disposiciones al igual que difiere
por sus impresiones digitales. Unicamente puede afir-
mar sus potencialidades humanas realizando su indivi-
dualidad. El deber de estar vivo es el mismo que el
deber de llegar a ser si mismo, de desarrollarse hasta
ser el individuo que cada uno es potencialmente.

Para resumir: lo “bueno” en la Etica Humanista es
Ia afirmacién de la vida, el despliegue de los poderes
del hombre. La virtud es la responsabilidad hacia la
propia existencia. Lo “malo” lo constituye la mutila-
cién de las potenc:as del hombre. EI vicio es la irres-
ponsabilidad hacia si mismo.
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Estos son los primeros principios para una Etica
Humanista objetivista. No los podemos dilucidar aqui,
pero volveremos a los principios de la Etica Humanista
en el capitulo 1v. No obstante, en este punto, debe- -
mos considerar el problema de si es posible establecer
una “ciencia del hombre” como fundamento tebrico
de una ciencia aplicada de la ética.

3. LA CIENCIA DEL HOMBRE*

El concepto de una Ciencia del Hombre descansa so-
bre la premisa de que su objeto, €l hombre, existe y
de que hay una naturaleza humana que caracteriza a
la especie Kumana. En este aspecto la historia del pen-
samiento exhibe sus ironfas y contradicciones espe-
ciales.

Los pensadores autoritarios han asumido por conve-
niencia la existencia de una naturaleza humana, a la
cual consideraron fija ¢ inmutable. Esta presuncién les
sirvi6 para demostrar que tanto sus sistemas éticos
como sus instituciones sociales eran necesarios e in-
mutables por estar edificados sobre la alegada natura-
leza del hombre. No obstante, aquello que ellos con-
_sideraron como la naturaleza del hombre fue un reflejo
de sus normas —¢ intereses— y no el resultado de una
investigacién objetiva. Es, por lo tanto, explicable que
los progresistas celebraran los hallazgos de la Antropo-
logia y de la Psicologia que en contraste parecen es-
tablecer la infinita maleabilidad de la naturaleza hu-
mana. Entendiendo por maleabilidad que las normas
e instituciones —Ila causa supuesta de la naturaleza

¢ Con “ciencia del hombre”, me refiero a un concepto més am-
plio que el concepto convencional de antropologia. Linton ha em-
pleado “ciencia del hombre” en un sentido similar, C£. The Science
of Man in the World Crisis, ed. por Ralph Linton, Columbia
University Press, Nueva York, 1945.
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humana, més bien que el efecto— pueden ser malea-
bles también. Pero en oposicién a la presuncién err6-
nea de que ciertos patrones historicos de cultura son
la expresion de una naturaleza humana fija y ‘eterna,
los partidarios de la teoria de la infinita maleabilidad
de la naturaleza humana arribaron a una posicién igual-
mente insostenible. Antes que nada conviene dejar sen-
tado que el concepto de la maleabilidad infinita de la
naturaleza humana conduce ficilmente a conclusiones
que son tan insatisfactorias como el concepto de una
naturaleza humana fija e inmutable. Si el hombre fuera
infinitamente maleable, entonces las normas e institu-
ciones desfavorables para la prosperidad humana ten-
drian, en verdad, la oportunidad de moldear al hombre
para siempre segin sus patrones, sin la posibilidad de
que fuerzas intrinsecas a la naturaleza del hombre se
movilizaran y tendieran a modificar dichos moldes.
El hombre seria unicamente el titere de los 6rdenes
sociales y no —como lo ha demostrado ser en la his-
toria— un agente cuyas propiedades intrinsecas reac-
cionan estruendosamente contra la poderosa presion de
modelos sociales y culturales desfavorables. De hecho,
si el hombre no fuere mis que el reflejo de moldes de
cultura, ningin orden social podria ser criticado o juz-
gado desde el punto de vista del bienestar del hom-
bre, puesto que no existiria un concepto del “hombre”.

Tan importantes como las repercusiones politicas y
morales de la teoria de la maleabilidad son sus impli-
caciones tedricas. Si asumimos que no existe la natu-
raleza humana (salvo cuando se la define en términos
de necesidades fisiolégicas bésicas), entonces la tnica
psicologia posible seria un conductismo radical, que
estaria satisfecho con describir un ndimero infinito de
tipos de comportamiento, o bien con medir aspectos
cuantitativos de la conducta humana. La Psicologia y
la Antropologia no podrian hacer otra cosa que des-
cribir las diversas formas en que las instituciones so-
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ciales y los patrones culturales moldean al hombre y,
Como las manifestaciones especiales del hombre no
gerian otra cosa que el sello que el modelo social le
‘habria estampado, sélo existiria una ciencia del hom-
bre: la Sociologia Comparada. Si, no obstante, la Psi-
cologia y la Antropologia han de establecer proposi-
ciones vilidas acerca de las leyes ‘que gobiernan la
conducta humana, deben partir de la premisa de que
algo, digamos X, reacciona ante las influencias ambien-
‘tales en formas, susceptibles de averiguacién, que deri-
van de sus propiedades. La naturaleza humana no es
fija —y por eso la cultura no puede ser interpretada
como el resultado de instintos humanos fijos—, ni la
cultura es un factor fijo al que se adapte la naturaleza
humana en forma pasiva y completa. Es verdad que
el hombre puede adaptarse aun a condiciones insatis-
factorias, pero en este proceso de adaptacién desarrolla
reacciones mentales y emocionales definidas que deri-
van de las propiedades especificas de su propia na-
turaleza.

El hombre puede adaptarse a la esclavitud, pero re-
acciona frente a ella disminuyendo sus cualidades in-
telectuales y morales; puede adaptarse a una cultura
saturada de desconfianza y hostilidad mutuas, pero re-
acciona a esta adaptacién transformindose en un ente
débil y estéril. E1 hombre puede también adaptarse a
condiciones culturales que demandan la represién de
los impulsos sexuales, pero con el logro de esta adap-
tacién desarrolla —tal como Freud demostr6— sinto-
mas neur6ticos. Puede adaptarse a casi cualquier tipo
de cultura, pero en tanto ésta se contraponga a su
naturaleza, desarrollard perturbaciones mentales y emo-
cionales que lo obligarin, con seguridad, a modificar
tales condiciones puesto que no puede modificar su
propia naturaleza,

El hombre no es una hoja en blanco sobre la cual
la cultura puede escribir su texto; €l es una entidad
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cargada de energia y estructurada en formas especificas
que, al adaptarse, reacciona en formas especificas tam-
bién, susceptibles de investigarse, frente a las condicio-
nes externas. Si el hombre se hubiera adaptado auto-
plésticamente a las condiciones externas, alterando, al
igual que un animal, su propia naturaleza, y fuera
apto para vivir bajo un solo conjunto de condiciones
ante las cuales desarrollaria una adaptacién especial,
habria alcanzado ese callején sin salida de la especia-
lizacién que es el destino de toda especie animal, ha-
ciendo de ese modo imposible la historia. Si, por otra
parte, el hombre pudiera adaptarse a todas las condi-
ciones sin combatir aquellas que van contra su natu-
raleza, careceria también de historia. La evolucién hu-
mana tiene su raiz en la adaptabilidad del hombre y
en ciertas cualidades indestructibles de su naturaleza
que le impulsan a no cesar jamds en la bésqueda de
condiciones mds ajustadas a sus necesidades intrinsecas.

‘El objeto de la Ciencia del Hombre es la natura-
leza humana. Pero esta ciencia no se inicia con un
cuadro completo y adecuado de lo que la naturaleza
humana es; lograr una definicién satisfactoria del ob-
jeto de su estudio es su fin y no su premisa. Su mé-
todo consiste en observar las reacciones del hombre
frente a diversas condiciones individuales y sociales, y
hacer inferencias acerca de la naturaleza del hombre
a partir de la observacion de tales reacciones. La His-
toria y la Antropologia estudian las reacciones del hom-
bre ante condiciones culturales y sociales diferentes a
las nuestras; la Psicologia Social estudia sus reacciones
a distintas situaciones sociales dentro de nuestra pro-
pia cultura. La Psicologia Infantil estudia las reaccio-
nes del nifio en desarrollo frente a varias situaciones;
la Psicopatologia trata de llegar a conclusiones acerca
de la naturaleza humana estudiando sus distorsiones
bajo condiciones patégenas. La naturaleza humana.
como tal, nunca puede ser observada, sino nicamente
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en sus manifestaciones especificas en situaciones tam-
bien especificas. Es una construccién tedrica que pue-
de inferirse del estudio empirico de la conducta del
hombre. En este sentido la Ciencia del Hombre, al
construir un “modelo de la naturaleza humana”, no
difiere de otras ciencias que operan con conceptos de
entidades basados en'deducciones inferidas de datos ob-
servados, o controlados por éstas, y no directamente
observables en si mismas. '

A pesar de la riqueza de datos que ofrece tanto la
Antropologia como la Psicologia, inicamente tenemos
un cuadro provisional de la naturaleza humana. Si bus-
camos un concepto empirico y objetivo sobre lo que
€s la “naturaleza humana”, podemos ain aprender de
Shylock, si sabemos comprender sus palabras acerca
de los judios y cristianos, considerados, en un sentido
amplio, como representantes de toda la humanidad.

1Yo soy un judio! ;No tiene ojos un judio? jAcaso un ju-
dio no tiene manos, 6rganos, dimensiones, sentidos, afectos

pasiones? Acaso no es alimentado con la misma comida,
i'erido con las mismas armas, sujeto a las mismas enferme-
dades, sanado por los mismos medios, calentado y enfriado
por el mismo invierno y verano como lo es un cristiano?
&Si vosotros nos punzdis, acaso no sangramos? ¢Si vosotros
nos hacéis cosquillas, acaso no refmos? ;Si nos envenendis, no
morimos? (Y si vosotros nos hacéis mal, acaso no nos venga-
mos? Si somos como vosotros en lo demds, nos parecemos a
vosotros en aquello.

4. LA TRADICION DE LA ETICA HUMANISTA

En la tradicién de la Etica Humanista prevalece la opi-
nién de que el conocimiento del hombre es la base
para poder establecer normas y valores. Los tratados
sobre ética de Aristdteles, Spinoza y Dewey —pensa-
dores cuyas opiniones bosquejaremos en este capitulo—
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son, por lo tanto, al mismo tiempo tratados de psi-
cologia. No es mi intencién repasar aqui la historia
de la Etica Humanista, sino solamente dar una ilus-
tracion acerca de sus principios tal como fueron ex-
presados por algunos de sus mis grandes represen-
tantes.

La Etica, segin Aristoteles, estd edificada sobre la
Ciencia del Hombre. La Psicologia investiga la natu-
raleza del hombre, y la Etica, por consiguiente, es Psi-
cologia Aplicada. Como el estudiante de la Ciencia
Politica, quien se dedique al estudio de la Etica “debe
conocer de alguna manera los hechos del alma, al igual
que el hombre que se ocupa en sanar los ojos o el cuer-
po debe tener conocimiento acerca de los ojos o el
cuerpo sano... pero aun entre los médicos, los mas
instruidos dedican mucho trabajo a adquirir conoci-
mientos sobre el cuerpo”.® De la naturaleza del hom-
bre, Aristételes deduce la norma de que “virtud” (ex-
celencia) es “actividad”, con lo cual se refiere al
ejercicio de las funciones y actividades peculiares del
hombre. La felicidad, que es el fin del hombre, es
el resultado de la “actividad” y del “uso”; no es un
bien apacible 0 un estado de la mente. Para explicar
su concepto de actividad, Aristoteles utiliza a los Jue-
gos Olimpicos como simil. “Y tal como en los Juegos
Olimpicos, dice, €l laureado no estd entre los mis
hermosos y los mis fuertes, sino entre aquellos que
compiten (porque son algunos de éstos los que resul-
tan victoriosos), asi s6lo quienes actian ganan, y ga-
nan con justicia, las cosas nobles y buenas en la vida.” 8
El hombre libre, racional y activo (contemplativo) es
el bueno y, por consiguiente, la persona feliz. Tene-
mos, pues, aqui, proposiciones de valor objetivo que

8 Ethica Nicomachea, trad. de W. D. Ross (Londres, Nueva
York: Oxford University Press, 1925), 1102 a, 17-24.
Ibid., 1099 a, 3-5.
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tienen por centro al hombre, humanistas, y que al
mismo tiempo son derivadas del-entendimiento de la
naturaleza y de la funcién del hombre.

Spinoza, al igual que Aristételes, inquiere acerca de
la funcién distintiva del hombre. Comienza por consi-
derar la funcién distinta y el fin de toda cosa que hay
en la naturaleza y responde que: “Cada cosa se es-
fuerza, cuanto estd en ella, por perseverar en su ser.” 7
El hombre, su funcién y su fin no pueden ser distintos
que los de cualquier otra cosa: conservarse a si mismo
y perseverar en su existencia. Spinoza llega a un con-
cepto de virtud, el cual es solamente la aplicacion de
la norma general a la existencia del hombre. “Obrar
absolutamente por virtud no es en nosotros nada mds
que obrar, vivir y conservar nuestro ser (estas tres co-
sas tienen el mismo significado) bajo la guia de Ia
razén, partiendo de la base de la busca de nuestro pro-
pio provecho.” 8

“Conservar el propio ser” significa para Spinoza Ile-
gar a ser lo que uno es potencialmente. Esto rige para
todas las cosas. “Un caballo —dice Spinoza— serfa des-
truido tanto si se transformara en hombre como en
un insecto”; y nosotros debemos agregar que, de acuer-
do con Spinoza, un hombre seria destruido por igual
ya se transformase en un 4ngel, ya en un caballo. La
virtud es el desarrollo de las potencias especificas de
cada organismo; para ¢l hombre es el estado en el cual
es mas humano. Spinoza, en consecuencia, entiende
‘por bueno todo “aquello que sabemos con certeza que
es un medio para acercarnos méis y mdis al modelo de
la naturaleza humana que EI coloca ante nosotros” (lo
cursivo es mio). Por malo entiende “aquello que sa-
bemos con certeza que nos impide alcanzar ese mo-

" Baruch de Spinoza, Etica, trad. de Oscar Cohan (México:
FCE, 1958), III. Prop. 6.
8 Ibid., IV, Prop. 24.
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delo”? La virtud es, entonces, idéntica a la realiza-
cién de la naturaleza del hombre, y la Ciencia del
Hombre es, por consiguiente, la ciencia tebrica en
que se basa la Etica. :

En tanto que la razén sefiala al hombre lo que
debe hacer a fin de ser realmente él mismo, ensefidn-
dole de ese modo lo que es bueno, la virtud se lo-
gra por medio del uso activo que el hombre hace de
sus poderes. Potencia, por consiguiente, es lo mismo
que virtud; impotencia, lo mismo que vicio, La feli-
cidad no es un fin en st misma, sino aquello que
acompaiia a la experiencia del aumento en potencia; la
impotencia, en cambio, es acompafiada por la depre-
si6n, Potencia e impotencia se refieren a todos los po-
deres caracteristicos del hombre. Los juicios de valor
son sélo aplicables al hombre y a sus intereses. Tales
juicios de valor, no obstante, no son meras aseve-
raciones sobre las preferencias o aversiones de los in-
dividuos, ya que las propiedades del hombre son intrin-
secas a la especie y, en consecuencia, comunes a todos
los hombres. El caricter objetivo de la ética de Spi-
noza se funda en el caricter objetivo del modelo de
la naturaleza ‘humana, el cual, a pesar de consentir
numerosas variaciones md1v1duales, es en su esencia el
mismo para todos los hombres. Spinaza se opone ra-
.dicalmente a la Etica Autoritaria. E] hombre es para
él un fin en si mismo y no un medio para una auto-
ridad que lo trasciende. El valor puede determinarse
solamente en relacién con sus verdaderos intereses que
son la libertad y €l uso productivo de sus poderes.1

* Ibid., 1V, Pref.

* Marx ha expresado una opinién similar a la de Spinoza: “.. .si
queremos saber qué es dtil para un perro, tenemos que penetrar
en la naturaleza del perro. Pero jamds llegaremos a ella partiendo
del ‘principio de 1a utilidad’. Aplicado esto al hombre, si queremos
enjuiciar con arreglo al principio de la utilidad todos los hechos,
movimientos, relaciones humanas, etc., tendremos que conocer ante
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John Dewey es el mas importante postulante con-
tempordneo de una ética cientifica; sus opiniones son
opuestas tanto al autoritarismo como al relativismo en
la Etica. En cuanto al primero, sostiene que el rasgo
comiin de apelar a la revelacién, los mandatos divinos,
ordenamientos del Estado, convencionalismos, tradicio-
nes, etc., “indica que existe alguna voz tan autoritaria
como para impedir la necesidad de indagar”.1* En cuan-
to al segundo, opina que el hecho de que algo sea dis-
frutable no es en si “un juicio acerca del valor de lo

ue se disfruta”.?? E] disfrute es un dato bdsico, pero
debe ser ‘“verificado por hechos evidentes”.!3 Como
Spinoza, sostiene que proposiciones de valor objetiva-
mente vilidas pueden lograrse por el poder de la ra-
zén humana; para él también la meta de la vida hu-
mana es el crecimiento y el desarrollo del hombre, de
acuerdo con su naturaleza y constitucién. Pero su opo-

todo la naturaleza humana en general y luego la naturaleza huma-
na histéricamente condicionada por cada época. Bentham no se
anda con cumplidos. Con la mis candorosa sequedad, toma al fi-
listeo modemo, especialmente al filisteo inglés, como el hombre
normal.” Carlos Marx, EI capital, 42 reimp., trad. al espafiol de W.
Roces (México: Fondo de Cultura Econdémica, 1971), t. 1, p. 514,
nota,

La opinién de Spencer sobre la Etica, a despecho de importantes
diferencias filoséficas, es también que “bueno” y “malo” emanan
de la particular constitucién del hombre y que la Ciencia de la
Conducta se basa en nuestro conocimiento del hombre. Spencer
dice en una carta a j. S. Mill: “Mi opinién es que la moral, pro-
piamente llamada la ciencia de la conducta recta, tiene por objeto
determinar c6mo y por qué ciertos modos de conducta son perju-
diciales y ciertos otros benéficos. Estos buenos y malos resultados
no pueden ser accidentales sino consecuencias necesarias de la cons-
titucién de las cosas.” Citado por Spencer en The Principles of
Ethics, vol. I (Nueva York: D. Appleton Co., 1902), p. 57.

" Tohn Dewey y James H. Tufts, Ethics (Nueva York: Henry
Holt and Company, ed. rev., 1932), p. 364.

2 John Dewey, Problems of Men (Nueva York: Philosophical
Library, 1946), p. 254.

# Ibid., p. 260.



42 ETICA Y PSICOANALISIS

sicibn a cualquier fin previamente fijado, le conduce
a abandonar la importante posicién alcanzada por Spi-
noza: la de un “modelo de la naturaleza humana”
como concepto cientifico. E1 mayor énfasis en la po-
siciébn de Dewey radica en la relacién entre medios
y fines (o consecuencias) como la base empirica de
la validez de las normas. La valoracién, de acuerdo
con Dewey, tiene lugar “Unicamente cuando existe
algin problema, cuando existe alguna dificultad que
hay que eliminar, alguna necesidad, carencia o priva-
cion que hay que mantener, algin conflicto de ten-
dencias que deba resolverse por medio de cambios en
las condiciones existentes. Este hecho prueba, a su vez,
la presencia de un factor intelectual —un factor de
indagacion— siempre que hay valoracién; porque el
fin en cuestiéon es formado y proyectado como el que,
de llevarse a cabo, suplird la necesidad o la carencia
y resolverd el conflicto existente” 14

El fin, para Dewey, “es meramente una serie de
actos vistos en una etapa remota; y un medio es me-
ramente la serie vista en una etapa més temprana. La
distincién entre medios y fines surge al examinar el
curso de una linea de accibn propuésta, una serie co-
nectada en el tiempo. El ‘fin’ es el dltimo acto pen-
sado; los medios son los actos que deben ejecutarse
con anterioridad temporal al fin... Medios y fines
son dos denominaciones para una misma realidad. Los
términos no indican una divisién en la realidad, sino
una -distincién en el juicio” 15

El énfasis puesto por Dewey en la interrelacién
entre medios y fines es indudablemente un punto sig-
nificativo en el desarrollo de una teorfa de ética ra-

* John Dewey, “Theory of Valuation”, en International Ency-
clopedia of Unified Science (Chicago: The University of Chicago
Press, 1939), XI, No. 4, p. 34.

18 John Dewey, Human Nature and Conduct (Nueva York: The
Modern Library, Random House, 1930), pp. 34 s.
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cional, especialmente por prevenirnos contra teorfas
que, divorciando a los fines de los medios, se vuelven
inttiles. Pero no parece ser verdad que “no sabemos
lo que realmente perseguimos hasta que no hemos con-
cebido mentalmente un curso de accién’’.1® Los fines
pueden establecerse por medio del analisis empirico -
del fenémeno total —del hombre— aun en caso de
ignorarse aun los medios para alcanzarlos. Existen fi-
nes acerca de los cuales pueden hacerse proposiciones
validas aunque por el momento, por asi decitlo, les
falten manos y pies. La Ciencia del Hombre puede
proporcionarnos un cuadro de un ‘“modelo de natu-
raleza humana” del cual pueden deducirse fines antes
de hallar los medios para lograrlos.}?

5. LA ETICA Y EL PSICOANALISIS

De lo anteriormente expuesto resulta manifiesto que el
desarrollo de una Etica Humanista objetivista, como
ciencia aplicada, depende del desarrollo de la Psicolo-
gla como ciencia teérica. El progreso de la ética desde
Aristoteles a Spinoza se debe en gran parte a la supe-
rioridad de la psicologia dindmica de éste sobre la psi-
cologia de aquél. Spinoza descubrié la motivacién in-
consciente, las leyes de la asociacién y la . persistencia
de la infancia a través de la vida, Su concepto del
deseo es un concepto dindmico, superior al “hébito” de
Aristoételes. Pero la psicologia de Spinoza, como todo el
pensamiento psicolégico hasta el siglo x1x, tendi6 a per-
manecer abstracta, y no establecié un método para veri-

1 Ibid., p. 36.

" Las utopfas son visiones de fines anteriores a la realizacién
de los medios y, sin embargo, no carecen de significado; al con-
trario, algunas de ellas han contribuido grandemente al progreso
del pensamiento, para no hablar de lo que han significado para
mantener la fe en el futuro del hombre.
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ficar sus teorias por medio de una investigacién em-
frica y la exploracién de nuevos datos relativos al
hombre.

La indagacién empirica es el concepto clave de
la ética y dge la psicologia de Dewey, quien reconoce la
motivacién inconsciente y cuyo concepto de “hibito”
es diferente del concepto descriptivo de habito del
conductismo tradicional. Su enunciado 18 de que la
psicologia clinica moderna “exhibe un sentido realista
con su insistencia en la profunda importancia de las
fuerzas inconscientes determinantes no solamente de la
conducta patente, sino también del deseo, el juicio,
la creencia, la idealizacién” muestra la importancia que
atribuye a los factores inconscientes, aunque, sin em-
bargo, no agotd todas las posibilidades de este nuevo
método en su teoria ética.

Ha habido pocos intentos, tanto desde el campo
filoséfico como desde el psicolégico, de aplicar los
hallazgos del psicoanilisis al desarrollo de la teoria
ética; * hecho tanto mds sorprendente cuanto que la
teoria psicoanalitica ha aportade contribuciones que
son de particular relieve para la ética.

La contribucién més importante es, quiz4, el hecho
de que la teoria psicoanalitica es el primer sistema psi-
colégico moderno cuyo objeto principal no lo cons-

® Dewey, Human Nature and Conduct, p. 86.

*®* Una breve pero importante contribucién al problema de los
valorés, desde el punto de vista psicoanalitico, es el articulo de
Patrick Mullahy titulado “Values, Scientific Method and Psycho-
analysis”, Psychiatry, mayo, 1943. Durante la revision del manus-
crito de este libro, se public6 Man, Morals and Society de J. C.
Flugel (Nueva York: International University Press, 1945), que es
el primer intento serio y sistemdtico de un psicoanalista de aplicar
los hallazgos psicoanaliticos a la teoria ética. En el libro de Mor-
timer J. Adler, What Man Has Made of Man (Nueva York:
Longmanns, Green & Co., 1937), se encuentra también una expo-
sicibn valiosa acerca de los problemas, y una profunda critica
——aunque llega bastante m4s alli— del aspecto psicoanalitico de la
ética.
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tituyen aspectos aislados del hombre, sino su perso-
nalidad total. En lugar del método de la psicologia
convencional que tiene que limitarse al estudio de
fenémenos tales que pueden aislarse suficientemente
para ser observados en un experimento, Freud descu-
bri6 un nuevo método que le permitié estudiar la
personalidad total y comprender aquello. que hace que
el hombre actie como lo hace. Este método —el ana-
lisis de las asociaciones libres, de los suefios, errores y
transferencias— es un enfoque por medio del cual
datos  “privados”, s6lo asequibles al propio conoci-
miento y a la introspeccién, se hacen “piablicos” y
demostrables en la comunicacién entre €l sujeto y el
analista. E1 método psicoanalitico logi6 de ese modo
acceso a fenémenos que de otra manera no serian
susceptibles de ser observados. Al mismo tiempo des-
cubrié numerosas experiencias emocionales que no
hubieran -podido reconocerse ni siquiera por la intros-
pecciéon por estar reprimidas, divorciadas de la cons-
ciencia.2¢ i

Freud se interes6, al comienzo de sus estudios, prin-
cipalmente por los sintomas neurdticos, pero a medida
que avanzé el psicoandlisis, se hizo mis evidente que
un sintoma neurético puede comprenderse {nicamen-
te comprendiendo la estructura del cardcter en el cual
estd incrustado. El cardcter neurdtico, mis que el
sintoma, llegb a ser el objeto principal de la teoria
y terapéutica psicoanaliticas. En la prosecucién de su
estudio del caricter neurético, Freud establecié nue-
vos fundamentos para una ciencia del caricter (Ca-
racterologia), fundamentos que durante los dltimos
siglos fueron menospreciados por la psicologia y deja-
dos para los novelistas y los comedidgrafos.

* Cf. Dewey, Problems of Men, pp. 250-72, y Philip B. Rice,
“Objectivity of Value Judgment and Types of Value Judgment”,
Journal of Philosophy, XV (1934), 5.14, 533.43, .
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La caracterologia ‘psicoanalitica, no obstante hallar-
se an en sus principios, es indispensable para el des-
arrollo de la teorfa ética. Todas las virtudes y los vicios
de que se ocupa la ética tradicional tienen que per-
manecer ambiguos porque frecuentemente con una
misma palabra designa actitudes humanas diferentes y
en parte contradictorias; Unicamente pierden su am-
bigiiedad si se las comprende en relacién con laestruc-
tura del caricter de la persona a la cual se atribuye
una virtud o un vicio. Una virtud aislada de la estruc-
tura del caricter puede resultar algo carente de valor
(v. gr., 1a humildad que nace del temor o en compen-
sacién de la arrogancia reprimida); o un vicio puede
ser contemplado bajo diferente luz si se le comprende
como formando parte de la estructura integral del
caricter (v. gr., la arrogancia como expresién de inse-
guridad y desvalorizacién de si). Esta consideracion
es sobradamente importante para la ética: es insufi-
ciente y erréneo ocuparse de virtudes y vicios como
rasgos aislados. El tema principal de la ética es el
caricter, y solamente en conexién con la estructura
del caricter como un todo pueden establecerse jui-
cios de valor acerca de rasgos o acciones separados.
El caricter virtuoso o vicioso, mis que las virtudes o
los vicios aislados, son el verdadero objeto de Ia inves-
tigacién ética.

No es de menor importancia para la ética el concep-
to psicoanalitico de la motivacién inconsciente. Aun-
que este concepto, en su aspecto general, se remonta
a Leibniz y Spinoza, fue Freud el primero que estudi6
en forma empirica y con gran detalle los impulsos in-
conscientes, estableciendo asi los fundamentos para una
teoria de las motivaciones humanas. La evolucién del
pensamiento ético se caracteriza por €l hecho de que
los juicios de valor concernientes a la conducta humana
se hicieron en referencia a las motivaciones subyacen-
tes al acto, antes que al acto en si. La comprensién de
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la motivacién inconsciente abre, por ende, una nueva
dimensién para la investigacién ética. No sélo “lo mis
bajo —como sefialé Freud— sino también lo mis alto
en el yo puede ser inconsciente” 2! y ser el motivo
mds poderoso para la accién, lo cual no puede ser ig-
morado en la investigacién ética.

A pesar de las grandes posibilidades que proporcio-
na el psicoandlisis para el estudio cientifico de los va-
lores, Freud y su escuela no han hecho el uso miés
productivo de su método en la investigacién de los pro-
blemas éticos. A decir verdad, contribuyeron en gran
Farte a la confusién de los problemas éticos. La con-
usion surge de la posicién relativista de Freud, pues
sostiene que la psicologia puede ayudarnos a compren-
der la motivacion de los juicios de valor pero no nos
ayuda a establecer la validez de los mismos.

El relativismo de Freud quedé sefialado muy distin-
tamente en su teoria del superyé (conciencia). De
acuerdo con dicha teorfa, cualquier cosa puede con-
vertirse en contenido de la conciencia con sbélo ser
parte del sistema de mandatos y prohibiciones perso-
nificado en el supery6 del padre y en la tradicién cul-
tural. La conciencia bajo este concepto no es més que
la autoridad interiorizada. El anlisis del supery6 de
Freud es unicamente el anilisis de la “conciencia au-
toritaria” 22

Una buena ilustracién de este punto de vista relati-
vista es el articulo de T. Schroeder titulado “Actitud
de un psicélogo amoral”.23 El autor llega a la conclu-
sién de que “‘cada evaluacién moral es el producto de

2 S, Freud, The Ego and the Id, trad. de Joan Riviere & V.
Woolf (Londres: Hogarth Press and the Institute of Psychoana-
lysis, 1935), p. 133.

2 En el capitulo IV se encuentra un estudio mds detallado so-
‘bre la conciencia.

# The Psychoanalytic Review, XXXI, No. 3 (julio, 1934),
329-35. ;
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la morbidez emocional —intensos impulsos conflicti-
vos— derivada de experiencias emocionales pasadas”, y
que el psiquiatra amoral “reemplazard a las normas,
los valores y juicios morales, por la clasificacién psi-
quiétrica y psico-evolucionista de los impulsos moralis-
tas y de los métodos intelectuales”. Luego el autor
pasa a confundir el asunto al sostener que “los psi-
cblogos amorales evolucionistas no tienen reglas abso-
lutas o eternas acerca de lo cierto o lo falso de nada”,
como si la ciencia hubiera hecho alguna vez asevera-
ciones “absolutas y eternas”.

Ligeramente diferente de la teoria del superyd es
la opinién de Freud de que la moral es esencialmen-
te una formacién de reaccién contra la maldad inhe-
rente al hombre. Sostiene que los impulsos sexuales del
nifio se dirigen directamente hacia el progenitor del sexo
opuesto; que el mifio, 'en consecuencia, odia al progeni-
tor rival del mismo sexo y que la hostilidad, el temor
y el sentimiento de culpa emanan entonces necesaria-
mente de esta situacion precoz (complejo de Edipo).
Esta teoria es la versién secularizada del concepto del
“pecado original”’. Puesto que estos impulsos incestuo-
sos y homicidas son parte integral de la naturaleza del
hombre, Freud razona que el hombre tuvo que des-
arrollar normas éticas a fin de hacer posible la vida
en sociedad. El hombre establecié —primitivamente en
un sistema de tabties y posteriormente en sistemas €ti-
cos menos Pprimitivos— normas de comportamiento
social a fin de proteger al individuo y al grupo de los
peligros de estos impulsos.

No obstante, la posicién de Freud no es de ninguna
manera consistentemente relativista. Profesa una fe apa-
sionada en la verdad como el fin por el cual el hom-
bre debe luchar y cree, por ende, en la capacidad del
hombre para luchar por ese fin, ya que por natura-
leza se halla dotado de razén. Esta actitud antirre-
lativista se encuentra expresada con claridad en sus
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disquisiciones acerca de “una filosofia de la vida”.24
8e opone a la ‘teoria de que la verdad es “iéinicamente
€l producto de nuestras propias necesidades y deseos
tal como se formulan bajo diversas condiciones exter-
nas”; en su opinién, una teorfa “anarquista” de tal
maturaleza “se derrumba en el momento en que entra
en contacto con la vida prictica”. Su creencia en el
Eoder de la razén y en su capacidad para unificar a
la especiec humana y liberar al hombre de las trabas
de la supersticién, tiene el pathos caracteristico de la
filosofia del Iluminismo. Su fe en la verdad constituye
el fundamento de su concepto de la cura psicoana-
litica, siendo el psicoanélisis el intento de descubrir la
verdad acerca-de uno mismo. En este sentido Freud
continia la tradicién del pensamiento que desde Buda
zSécrates sostiene que la verdad es el poder capaz de
acer al hombre virtuoso y libre o -—en la terminologia
de Freud— “sano”. El fin de la cura analitica es re-
emplazar lo irracional (el ello) por la razén (el yo).
Desde este punto de vista puede definirse a la situa-
cién analitica como una situacién en la cual dos per-
sonas —el analista y el paciente— se dedican a la
bisqueda de la verdad. El fin de la cura es restau-
rar la salud, y los remedios son la verdad y L. razén.
El haber postulado una situacién basada en una ho-
nestidad radical en medio de una cultura en la que
es rara tal franqueza, es tal vez la expresién mds grande
del genio de Freud. :

En su caracterologia Freud presenta también una
posicién que no es relativista, aunque solamente por
implicacién. Supone que el desarrollo de la libido con-
tinda desde la fase oral a través de la anal y la genital,
y que la orientacién genital llega a ser predominante
en la persona sana. Aunque Freud no se refiere expli-

~ * 8. Freud, New Introductory Lectures on Psychoanalysis, trad.
de W. J. H. Sprott (Nueva York: W. W. Norton & Company,
1937), pp. 24041.
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citamente a los valores éticos, hay alli una conexién
implicita: las orientaciones pregenitales caracteristicas
de las actitudes dependientes, insaciables y avaras, son
éticamente inferiores a la genital, es decir, al caricter
maduro y productivo. La caracterologia de Freud im-
plica que la virtud es el fin natural del desarrollo del
hombre. Este desarrollo puede ser obstruido por cir-
cunstancias especificas y generalmente externas y puede
ast ocasionar la formacién del caricter neurético. El cre-
cimiento normal, no obstante, producira el caricter ma-
duro, independiente y productivo, capaz de amar y de
trabajar; para Freud, en dltimo anilisis, salud y vir-
tud son Jo mismo.

Pero esta conexién entre caricter y ética no es ex-
plicita. Tuvo que permanecer confusa, en parte, debi-
do a la contradiccién entre el relativismo de Freud y el
reconocimiento implicito de los valores de la Etica
Humanista y, en parte, porque ocupandose principal-
mente del caricter neurético, Freud dispensé escasa
atencién al andlisis y a la descripcién del caricter ge-
nital y maduro.

El capitulo siguiente, después de haber examinado
a la “situacién humana” y su significado para el des-
arrollo del caricter, conduce a un detallado anélisis del
equivalente del cardcter genital: la “orientacién pro-
ductiva”.



III. LA NATURALEZA HUMANA
Y EL CARACTER

El que yo sea un hombre,
eso lo comparto con otros hombres.
El que vea y oiga y
el que coma y beba
es lo que por igual hacen todos los animales.
Pero el que yo sea yo, es mio exclusivamente,
y me pertenece,
y a nadie mds;
a ningin otro hombre,
ni a un 4ngel ni a Dios:
excepto en cuanto
yo soy uno con El

Maestro Eckhart
Fragmentos

1. LA SITUACION HUMANA

Un individuo representa a la raza humana. Es un ejem-
plo especifico de la especie humana. El es “él” y es
“todos”; es un individuo con sus peculiaridades y, en
ese sentido, Gnico y, al mismo tiempo, es representante
de todas las caracteristicas de la raza humana. Su per-
sonalidad individual se determina por las peculiaridades
de la existencia humana comunes a todos los hombres.
De aqui que el anilisis de la situacién humana debe
preceder al de la personalidad. '

A. La debilidad biolégica del hombre

El primer elemento que diferencia a la existencia hu-
mana de la animal es de caricter negativo: la ausencia
51
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relativa en el hombre de una regulacién instintiva en
el proceso de adaptacién al mundo exterior. E1 modo
de adaptacién del animal a su mundo permanece siem-
pre inalterable; si su equipo instintivo no es, en un
momento dado, apto para hacer frente con éxito a los
cambios del ambiente, la especie se extingue. El ani-
mal puede -adaptarse a condiciones cambiantes, cam-
biando €] mismo (autoplasticamente), pero no cambian-
do las condiciones ambientales (aloplasticamente). De
este modo vive arménicamente, no en el sentido de
la ausencia de lucha, sino en el sentido de que su
equipo heredado lo hace ser parte fija e invariable
de su mundo: su alternativa es adaptarse o morir.

Cuanto menos acabado y estable es el equipo ins-
tintivo del animal, tanto mds desarrollado estd el ce-
rebro y, por consiguiente, la capacidad de aprender.
Puede considerarse que la aparicién del hombre ocurre
en aquella fase del proceso de la evolucién en que la
adaptacién instintiva ha alcanzado su minimo. Pero
el hombre surge dotado de nuevas cualidades que lo
diferencian del animal: la advertencia de si mismo
como una entidad separada; su capacidad para recordar
el pasado, vislumbrar el futuro, y denotar objetos y ac-
ciones por medio de simbolos; su razén para concebir

comprender ‘al mundo, y su imaginacién a través
de la cual llega mis alld del alcance de sus sentidos.
El hombre es el mas desamparado de todos los ani-
males, pero esta misma debilidad biolégica constituyce
la base de su fuerza, la causa primera del desarrollo
de sus cualidades especificamente humanas.

B. Las dicotomias existenciales e histéricas
en el hombre

Advertencia de si mismo, razén ¢ imaginacién han roto
la “armonia” que caracteriza a la existencia del animal.
Sit emergencia ha hecho del hombre una anomalia, la
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extravagancia del universo. Es parte de la naturaleza,
sujeto a sus leyes fisicas e incapaz de modificarlas y,
sin embargo, trasciende al resto de la naturaleza. Estd
separado, siendo a la vez una parte; carece de hogar
y al mismo tiempo esti encadenado a la morada que
comparte con todas las criaturas. Lanzado a este mun-
do en un lugar y tiempo accidentales, estd obligado a
salir de €], también accidentalmente. Captindose a si
mismo, se da cuenta de su impotencia y de las limita-
ciones de su existencia. Vislumbra su propio fin: la
muerte. Nunca estd libre de la dicotomia de su existen-
cia: no puede librarse de su mente, aunque quisiera;
no puede desembarazarse de su cuerpo mientras viva,
y su cuerpo le hace querer estar vivo.

La razon, la bendicién del hombre, es a la vez su
maldicién. Flla le obliga a enfrentar sempiternamente
la tarea de resolver una dicotomia insoluble. La exis-
tencia humana, en este respecto, es diferente a la de
todos los otros organismos: se encuentra en un estado
de constante e inevitable desequilibrio. La vida del
hombre no puede “ser vivida” repitiendo los patrones
de su especie; €l debe vivir. E1 hombre es €l dnico ani-
mal que puede estar fastidiado, que puede estar dis-
gustado, que puede sentirse expulsado del Paraiso.
El hombre es el @inico animal para quien su propia
existencia constituye un problema que debe resolver y
del cual no puede evadirse. No puede retornar al es-
tado prehumano de armonia con la naturaleza; debe
proceder a desarrollar su razén hasta llegar a ser el
amo de la naturaleza y de si mismo.

La emergencia de la razén ha creado una dicotomia
en ¢l hombre, la cual le obliga a esforzarse permanen-
temente en la bisqueda de nuevas soluciones. El dina-
mismo de su historia es intrinseco a la existencia de
la razém, la cual lo fuerza a desarrollar y a crear me-
diante ella un mundo propio en el que pueda sentirse
como en su hogar, consigo mismo y con sus semejan-
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tes. Cada etapa que alcanza lo deja inconforme y
perplejo, y esta misma perplejidad lo apremia a encon-
trar soluciones nuevas. No existe ningin “impulso de
progreso” innato en el hombre; es la contradiccién
inherente a su existencia la que lo hace seguir adelan-
te. Habiendo perdido el Paraiso —la unidad con la
naturaleza— se ha convertido en el eterno peregrino
(Ulises, Edipo, Abraham, Fausto); estd compelido a
proseguir y, con esfuerzo constante, hacer a lo desco-
nocido conocido, llenando con respuestas las lagunas
de su conocimiento. Debe dar cuenta a si mismo, de
si mismo y del significado de su existencia. Se ve em-
pujado a superar esta divisién interna, atormentado
por una sed de “absoluto”, con una nueva armonia
que logre levantar la maldicion que lo separé de la
naturaleza, de sus semejantes y de si mismo.

Esta divisién en la naturaleza del hombre conduce
a las dicotomias que yo llamo existenciales? porque se
hallan arraigadas en la existencia misma del hombre.
Tales dicotomias son contradicciones que el hombre
no puede anular, pero si puede reaccionar ante ellas
de varias maneras segin su caricter y su cultura.

La mis fundamentd]l dicotomia existencial es la de
la vida y la muerte. El hecho de que tenemos que mo-
rir es inalterable para el hombre. El hombre tiene con-
ciencia de este hecho, la cual influye profundamente
en su vida. La muerte, sin embargo, es lo diametral-
mente opuesto a la vida y resulta ajena e incompatible
con la experiencia de vivir. Todo el conocimiento acer-
ca de la muerte no altera el hecho de que ésta no

! He empleado este término sin referirme a la terminologfa del
Existencialismo. Durante la revisién del manuscrito, me familiaricé
con Las moscas de Jean-Paul Sartre y con su EI existencialismo
es un humanismo? No creo que sea necesaria minguna clase de
modificacién o agregado. Aunque existen algunos puntos en comtn,
no me es dado juzgar el grado de concordancia puesto que no
he tenido atn acceso a la principal obra filoséfica de Sartre.
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es una parte significativa de la vida y que no nos resta
més que aceptar el hecho de Iz muerte; o sea, en lo que
concierne a nuestra vida, la derrota. “Todo aquello
que el hombre posee lo dard por su vida [y] el hom-
bre sabio —como dice Spinoza— no piensa en la
muerte, sino en la vida.” El hombre ha tratado de
negar esta dicotomia por medio de las ideologias, v. gr.:
el concepto de la inmortalidad en el cristianismo, el
cual, al postular un alma inmorta), niega el hecho tri-
gico de que la vida del hombre concluye con la muerte.

El que el hombre sea mortal da lugar a otra dico-
tomia: cada ser humano es portador de todas las po-
tencias humanas, pero el breve lapso de su vida no
permite la plena realizacién de ellas, ni siquiera en las
circunstancias mis favorables. Sélo st el lapso existen-
cial del individuo fuere idéntico al de la humanidad,
le seria posible participar en €l desarrollo humano que
ocurre en el proceso histérico. La vida del hombre,
comenzando y concluyendo en un punto accidental del
proceso evolutivo de la raza, entra en conflicto trigico
con la exigencia del individuo de lograr la plena rea-
lizacién de sus potencialidades. De esta contradicciéon
entre lo que podria realizar y lo que realmente realiza,
tiene por lo menos una vaga percepcién. También en
esto las ideologias tienden a reconciliar 0 a negar la
contradicci6n, sosteniendo que el cumplimiento pleno
de la vida tiene lugar después de la muerte o que el
periodo histérico en que uno vive representa el logro
definitivo y cimero de la humanidad. Otras ain sos-
tienen que el sentido de la vida no debe buscarse en el
desarrollo méximo de ésta, sino en el servicio y en los
deberes sociales; que €l desarrollo, la libertad y la feli-
cidad del individuo estdn subordinados al bienestar del
Estado, de la comunidad o de cualquier otra cosa que
pueda simbolizar poder eterno, que trascienden al in-
dividuo; e incluso que éste es insignificante en com-
paracién con dicho bienestar.
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El hombre estd solo y, al mismo tiempo, en rela-
cién. Estd solo en tanto cuanto es una entidad {nica,
no idéntica a nadie més y consciente de su yo como
una entidad separada. Tiene que estar solo cuando
juzga o toma decisiones solamente por el poder de su
razbn. Y, sin embargo, no puede soportar estar solo,
estar desvinculado de sus semejantes. Su felicidad de-
pende de la solidaridad que siente con sus semejantes,
con las generaciones pasadas y futuras.

Radicalmente distintas de las dicotomias existencia-
les son las numerosas contradicciones histéricas en la
vida individual y social, las cuales no constituyen una
parte necesaria de la existencia humana, sino que son
obra del hombre, susceptibles de ser resueltas ya sea
al tiempo en que ocurren o bien en un periodo pos-
terior de la historia humana. La contradiccién contem-
pordnea entre la abundancia‘ de medios técnicos para
la satisfaccién material y la incapacidad para utilizarlos
exclusivamente para la paz y el bienestar de los pue-
blos, es resoluble; no es una contradiccién necesaria,
sino debida a la falta de valor y sabiduria del hombre.
La institucién de la esclavitud en la antigua Grecia
puede citarse como ejemplo de una contradiccién re-
lativamente insoluble, cuya solucién sélo pudo lograrse
en un periodo posterior de la historia, cuando las ba-
ses materiales para la igualdad del hombre fueron esta-
blecidas.

La distincién entre dicotomias. existenciales y dico-
tomias histéricas es importante porque su confusién
-tiene implicaciones de trascendencia. Aquellos que han
estado interesados en perpetuar las contradicciones his-
téricas quisieron probar en su momento que se trataba
de dicotomias existenciales y, por consiguiente, inalte-
rables. Trataron de convencer al hombre de que “lo
que no debe ser no puede ser” y que tenfa que resig-
narse a aceptar su destino trigico. Pero esta tentativa
de confundir estos dos tipos de contradicciones no fue
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suficiente para que el hombre desistiera de su intento
por resolverlas. Una de las cualidades peculiares de la
mente humana es que, al enfrentarse con una contra-
diccién, no puede permanecer pasiva, sino que entra
en accién a fin de resolverla. Todo progreso humano
se debe a este hecho. Si se ha de impedir al hombre
que reaccione con la accién frente a las contradicciones,
deberd negarse la existencia misma de éstas. Armoni-
zar y, por consiguiente, negar las contradicciones es la
funcién de las racionalizaciones en la vida- individual
y de las ideologias (racionalizaciones socialmente mo-
deladas) en la vida social. Sin embargo, si la mente
del hombre pudiera satisfacerse solamente con respues-
tas racionales, con la verdad, quedarfan sin efecto estas
ideologias. Pero es también una de sus peculiaridades
aceptar como verdad los pensamientos que comparten
la mayorfa de los miembros de su cultura o que son
postulados por autoridades poderosas. Si las ideologias
armonizantes estin respaldadas por el consenso gene-
ral o por la autoridad, la mente del hombre es apaci-
guada aunque ¢é] mismo no quede completamente con-
vencido.

El hombre puede reaccionar a las contradicciones
histéricas anulandolas por medio de su accién, pero
no puede anular las dicotomias existenciales, aunque si
puede reaccionar a ellas de diferentes maneras. Puede
apaciguar su mente por medio de ideologias armoni-
zantes y suavizadoras. Puede tratar de escapar de su in-
quietud interior por medio de una actividad incesante
en los placeres o en los negocios. Puede tratar de abolir
su libertad y transformarse en instrumento de poderes
externos, sumergiendo su propio ser en ellos. Pero per-
manece insatisfecho, ansioso e inquieto. Existe sola-
mente una solucién a su problema: enfrentarse con la
verdad, admitir su soledad fundamental en medio de
un universo indiferente a su destino, reconocer que
no existe ningiin poder que lo trascienda que sea capaz
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de resolverle su problema. El hombre debe aceptar la
responsabilidad para consigo mismo y también el he-
cho de que solamente usando sus propios poderes pue-
de dar significado a su vida. Pero tener significado no
implica certéza; en verdad, la exigencia de certeza obs-
taculiza la biasqueda del significado de la vida. La in-
certidumbre es la condicion misma que impulsa al
hombre a desplegar sus poderes. Si se enfrenta con
la verdad, sin panico, reconocerd que no existe otro
significado de Ia vida, excepto el que el hombre da a
su vida al desplegar sus poderes, al vivir productiva-
mente; y que sélo una constante vigilancia, actividad y
esfuerzo pueden evitar que fracasemos en la dnica ta-
rea importante: el pleno desarrollo de nuestros poderes
dentro de las limitaciones impuestas por las leyes de
nuestra existencia. El hombre no cesara jamas de asom-
brarse, de quedar perplejo y plantearse nuevos proble-
mas. Solamente reconociendo la situacién humana, las
dicotomias inherentes a su existencia y su capacidad
de desplegar sus poderes, serd capaz de tener éxito €n
su tarea: ser él mismo y para si mismo y alcanzar la
felicidad por medio de la realizacién plena de aquellas
facultades que son peculiarmente suyas: la razén, el
amor y el trabajo productivo.

Después de haber considerado las dicotomifas exis-
tenciales inherentes a la existencia humana, podemos
retornar a la aseveracién que emitimos al comenzar
este capitulo: que el andlisis de la situacién humana
debe preceder al de la personalidad. El significado més
preciso de esta aseveracidn puede, no obstante, hacerse
evidente estableciendo que la psicologfa debe basarse en
un concepto antropoldgico-filoséfico de la existencia
humana,

El rasgo mis notable de la conducta humana es la
tremenda intensidad de las pasiones y de-los esfuerzos
que despliega el hombre. Freud —més que ningtn
otro— reconoci6 este hecho e intenté su explicacién
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en los términos del pensamiento mecanicista y natu-
ralista de su tiempo. Sostuvo que aquellas pasiones
que no son expresiones evidentes del instinto de auto-
conservacién y del instinto sexual (o, como posterior-
mente lo formul6, de Eros y del instinto de Muerte)
son, no obstante, s6lo manifestaciones mas indirectas
y complicadas de estas pulsiones biolégico-instintivas.
Pero por brillantes que sean sus suposiciones, no lo-
gran convencernos al negar el hecho de que gran parte
de los impulsos pasionales del hombre no pueden ser
explicados por la fuerza de sus instintos. Aun cuando
el hambre, la sed y el apetito sexual del hombre estén
completamente satisfechos, “él” no estd satisfecho. Sus
problemas mis apremiantes, en contraste con el ani-
mal, no quedan resueltos con eso, sino que entonces
apenas comienzan, El hombre lucha por el poder, el
amor o la destruccién; arriesga su vida por la religién
o por ideales politicos o humanitarios, y estos estuer-
zos son los que constituyen y caracterizan la peculia-
ridad de la vida humana. En verdad, “no sblo de pan
vive el hombre”. ‘

En contraste con la explicacién mecénico-naturalista
de Freud, este aserto ha sido interpretado en el sen-
tido de que el hombre posee una intrinseca necesidad
religiosa, que no puede ser explicada por su existencia
natural, pero que debe explicarse por medio de algo
que lo trasciende y que deriva de poderes sobrenatu-
rales. Sin embargo, la Gltima conjetura es innecesaria,
puesto que este fenémeno puede explicarse compren-
diendo. en todo su alcance a la situacién humana.

La desarmonia de la existencia del hombre engendra
necesidades que en mucho trascienden las necesidades
derivadas de su origen animal. Estas necesidades pro-
ducen una tendencia imperativa de restaurar un estado
de equilibrio y de unidad entre él mismo y el resto de
la naturaleza. Hace el intento de restaurar tal unidad
y equilibrio, en primer lugar, con el pensamiento, cons-
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truyendo un cuadro mental totalmente inclusivo del
mundo que le sirva como un marco de referencia,
del cual pueda derivar una respuesta al problema de
dénde estd y qué es lo que debe hacer. Pero tales
sistemas de pensamiento no son suficientes. Si el hom-
bre fuere tan sélo una inteligencia despojada de car-
ne y hueso, alcanzaria su meta por medio de un ex-
tenso sistema intelectual. Pero como es un ente dotado
tanto de cuerpo como de mente, tiene que reaccionar
ante la dicotomia de su existencia no solamente pen-
sando, sino también con el proceso de vivir, con sus
sentimientos y acciones. Tiene que luchar por la ex-
periencia de unidad en todas las esferas de su exis-
tencia a fin de logtar un nuevo equilibrio. De aqui
que todo sistema de orientacién satisfactorio no se
integre tnicamente con elementos intelectuales, sino
también con elementos sentimentales y sensoriales rea-
lizables en la accién en todos los terrenos de la acti-
vidad humana. La devocién a una meta o una idea
0 a un poder que trascienda al hombre, tal como Dios,
es una expresion de esta necesidad de plenitud en el
proceso de vivir.

Las respuestas dadas a la necesidad del hombre de
una orientacién y de devocién, difieren ampliamente -
tanto en su forma como en su contenido. Hay siste-
mas primitivos tales como el animismo y el totemis-
mo, en los cuales los objetos naturales o los ancestros
representan respuestas a esta bisqueda humana de
significado. Hay sistemas no teistas, como €l Budismo,
que usualmente son llamados religiones, aunque en su
forma original no postulan el concepto de Dios. Tam-
bién hay sistemas filoséficos, como el Estoicismo, y
sistemas  religiosos monoteistas que brindan una res-
puesta a dicha biisqueda del hombre de significado en
refercncia al concepto de Dios. Al discutir estos dis-
tintos sistemas, tropezamos con una dificultad en cuan-
to a la terminologia. Podriamos denominar religiosos
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a todos estos sistemas si no fuera por el hecho de
que por razones histéricas la palabra “religioso” se
identifica con un sistema teista —un sistema que tiene
por centro a Dios—, y sencillamente no disponemos
de un término en nuestro lenguaje para designar aque-
llo que es comin tanto a los sistemas ateos como a
los teistas, es decir, a todos los sistemas de pensa-
miento que tratan de dar una respuesta a la necesidad
del hombre de encontrar significado y a su intento de
dar sentido a su propia existencia. Por carecer de un
término mejor, denomino a tales sistemas “marcos de
orientacién y devocién’.

El punto que, sin embargo, quiero enfatizar es que
hay muchos otros esfuerzos del hombre en este sen-
tido, a los que se considera enteramente seculares, no
obstante que tienen su origen en la misma necesidad de
la cual surgen los sistemas filoséficos y religiosos. Re-
flexionemos sobre lo que observamos.en nuestro tiem-
po: en nuestra propia cultura vemos cémo millones de
individuos se consagran a obtener prestigio y éxito.
Hemos presenciado y seguimos presenciando atin cémo
en otras culturas partidarios fervorosos manifiestan una
devocién fandtica hacia sistemas dictatoriales cuyos
fines son la conquista y el dominio. Nos asombra la
intensidad de esas pasiones que muchas veces es ma-
yor ain que el instinto de autoconservacién. Somos
ficilmente engafiados por el contenido secular de esos
fines y los explicamos como consecuencias de nuestros
instintos sexuales u otras tendencias de caricter cuasi-
biolégico. Pero ;no es acaso evidente que la intensidad
y el fanatismo con que se persiguen estos fines secu-
lares son los mismos que encontramos en las religio-
nes; que todos estos sistemas seculares de orientacién
y devocién difieren en su contenido pero no en la
necesidad bésica a la cual tratan de dar respuesta? En
nuestra cultura el cuadro es tan particularmente en-
gafioso porque la mayoria dc la gente “cree” en el
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monoteismo, mientras que su verdadera devocién per-
tenece a sistemas que, en verdad, estin mds cerca del
totemismo y el culto a los idolos que de cualquier
forma de Cristianismo.

Pero debemos ir un paso adelante. La comprensién
de la naturaleza “religiosa” de estos empefios seculares
culturalmente moldeados es la clave de la comprensién
de la neurosis y de los esfuerzos irracionales. Debemos
considerar a estos dltimos como respuestas —respues-
tas individuales— a la necesidad del hombre de orien-
tacién y devocién. Una persona cuya experiencia es
determinada por “su fijacién a la familia”, que es in-
capaz de actuar independientemente, es, en efecto, un
adorador de un primitivo culto ancestral, y la inica
diferencia entre él y millones de adoradores de sus
ancestros es que su sistema es privado y no cultural-
mente acufiado. Freud reconocié la conexién entre las
religiones y las neurosis, y explicé la religién como
una forma de neurosis, mientras que nosotros llegamos
a la conclusién de que una neurosis puede ser expli-
cada como una forma particular de religién que difiere
principalmente por sus caracteristicas individuales, li-
bres de moldes. La conclusién a la que llegamos en
relacién con el problema general de la motivacién hu-
mana es que a la par que la necesidad de un sistema
de orientacién y devocién es comin a todos los hom-
bres, los contenidos particulares de los sistemas que
satisfacen esa necesidad difieren ampliamente. Estas
diferencias son diferencias de valor. La persona ma-
dura, productiva y razonable elegird un sistema que
.le permitird ser madura, productiva y racional. En
cambio, aquella que haya sido obstaculizada en su des-
arrollo retornaré a los sistemas primitivos e irracionales,
los cuales, a su vez, prolongan y acrecientan su depen-
dencia e irracionalidad. Permanecerd a un nivel que la
humanidad por medio de sus representantes mis ilus-
tres ha superado hace ya miles de afios.
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Dado que la necesidad de un sistema de orientacién
y devocién forma parte intrinseca de la existencia hu-
mana, podemos comprender la intensidad de esa nece-
sidad. Ciertamente, no existe en €l hombre otra fuen-
te de energia mis poderosa. E1 hombre no es libre
de elegir entre tener o no tener “ideales”, pero lo es para
elegir entre diferentes clases de ideales, entre consagrarse
al culto del poder y la destruccién o al de la razén
y el amor. Todos los hombres son “idealistas’” y luchan
por algo que estd mas alld de la obtencién de satis-
facciones fisicas. Difieren en cuanto a la clase de idea-
les en que creen. Tanto las manifestaciones mis nobles
de la mente del hombre como las més satinicas son no
expresiones de su carne, sino de este “idealismo” de su
espiritu. Por consiguiente; €l punto de vista relativista,
que sostiene que el temer algin ideal o algin senti-
miento religioso es valioso en si mismo, es peligroso y
erréneo. Debemos entender todos los ideales, incluyen-
do aquellos que aparecen en las ideologias seculares,
como expresiones de la misma necesidad humana y
debemos juzgarlos de acuerdo con su verdad, es decir,
de acuerdo con el grado en que conducen al desplie-
gue de los poderes del hombre y en que constituyen
una respuesta real a la necesidad del hombre de lograr
equilibrio y armonia en €l mundo. Repetimos, enton-
ces, que la comprensién de la motivacién humana debe
partir de la comprensién de la situacién humana.

2. LA PERSONALIDAD

Los hombres son semejantes porque comparten la si-
tuacién humana y las dicotomias existenciales que le
son inherentes; y son tnicos por el modo especifico con
que resuelven su problema humano. La infinita diver-
sidad de las personalidades es en si misma una carac-
terfstica de la existencia humana.
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Entiendo por personalidad la totalidad de las cuali-
dades psiquicas heredadas y adquiridas que son caracte-
risticas de un individuo y que hacen al individuo ni-
co. La diferencia entre las cualidades heredadas y las
adquiridas es en general sinénima de la diferencia entre
temperamento, dotes y todas las cualidades psiquicas
constitucionales, por una parte, y el caricter, por la
otra. Mientras que las diferencias en el temperamento
no tienen significado ético, las diferencias en el cardc-
ter constituyen el verdadero problema de la ética; ellas
son la expresién del grado en que un individuo ha te-
nido éxito en el arte del vivir. A fin de evitar la con-
fusién que prevalece en el empleo de los términos
“temperamento” y “caricter’, comenzaremos con un
breve anilisis del temperamento.

A. El temperamento

Hipécrates distinguié cuatro temperamentos: el colé-
rico, el sanguineo, el melancélico y el flematico. El tem-
peramento sanguineo y el colérico son modos de re-
accién que se caracterizan por una excitabilidad facil
y una rdpida alternancia del interés, siendo los inte-
" reses débiles en el primero e intensos en el iiltimo.
El temperamento flemitico y el melancélico, al con-
trario, se caracterizan por una persistente pero lenta
excitabilidad del interés, siendo éste débil en el fle-
matico e intenso en el melancélico.? Estos diferentes
modos de reaccionar, segiin Hipécrates, estdn conecta-
dos con diferentes fuentes somaticas. (Es interesante
observar que en'el uso popular sélo se recuerdan los
aspectos negativos de estos temperamentos: hoy en

* Los cuatro temperamentos fueron simbolizados por los cuatro
elementos: colérico = fuego = caliente y seco, ripido y tucrte;
sanguinco = aire = caliente y hdmedo, rdpido y débil;-flemitico
= agua = frio y himedo, lento y débil; melancélico = tierra =
frio y seco, lento y fuerte.
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dia, colérico significa ficilmente irascible; melancélico
significa deprimido; sanguineo, ser un super-optimista,
y flemético ser demasiado lento.) Estas categorfas fue-
ron usadas por la mayor parte de los estudiosos del
temperamento hasta la época de Wundt, Los concep-
tos modernos més importantes de tipos de tempera-
mento son los propuestos por Jung, Kretschmer y
Sheldon 3

No puede dudarse de la importancia que tiene este
campo de estudio para ulteriores investigaciones, espe-
cialmente en lo referente a la comelacibn del tem-
peramento con los procesos somdticos, pero serd antes
necesario distinguir con precisién entre caricter y
temperamento, debido a que la confusién de ambos con-
ceptos ha obstaculizado tanto el progreso de la Ca-
racterologia como el del estudio del temperamento.

El temperamento se refiere al modo de reacciébn y
es algo constitucional e inmodificable; el caricter se
forma esencialmente por las experiencias de la persona
y, en especial, por las de su infancia y es modificable
hasta cierto punto por el conocimiento de .uno mismo
y por nuevas experiencias. Si una persona, por ejem-
plo, tiene un temperamento colérico, su modo de reac-
cionar es “rdpido y fuerte”. Pero aquello ante lo cual
reacciona rdpida y violentamente depende de su
caricter. Si es una persona productiva, justiciera y
amante reaccionard ripida y violentamente cuando ame,
cuando se sienta irritada por una injusticia o impre-
sionada por una nueva idea. Si es de caricter des-
tructivo o sidico reaccionard también en forma répida
y fuerte en su destructividad y en su crueldad.

La confusién entre temperamento y caricter ha
tenido serias consecuencias para la teorfa ética. Las
preferencias con respecto a las diferencias tempera-

* Cf. también la aplicacién que de los tipos de temperamento
hace a las entidades culturales Charles Williams Morris en su obra:
Paths of Life (Nueva York: Harper & Brothers, 1942).
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mentales son meras cuestiones de gusto subjetivo, pero
las diferencias en el cardcter son de importancia ética
fundamental. Un ejemplo tal vez ayudard a aclarar
este punto. Goering y Himmler fueron hombres de
distinto temperamento: ciclotimico el primero y es-
quizotimico el segundo. Asi, desde el punto de vista
de las preferencias subjetivas, a un individuo que se
siente atraido por el temperamento ciclotimico le “gus-

tard” mds Goering que Himmler, y viceversa. Pero des-

de el punto de vista del caricter los dos tenian una
cualidad en comin: fueron sidicos ambiciosos. Por
tanto, desde un punto de vista ético, ignalmente malos.
También entre los caracteres productivos se podria pre-
ferir subjetivamente un temperamento colérico a uno
sanguineo; pero tales juicios no lo serian acerca del
valor respectivo de ambas personas.*

¢ Una indicacién de la confusién entre temperamento y caricter
es el hecho de que Kretschmer, aunque generalmente congruente en
el empleo del concepto de temperamento, titulé a su obra Cuerpo
y caricter en vez de Temperamento y cuerpo. Sheldon, cuyo libro
lleva por titulo Las variedades del temperamento se confunde, no
obstante, en la aplicacién clinica de su concepto de temperamen-
to. Sus “temperamentos”’ contienen rasgos puros de temperamento
mezclados con rasgos de cardcter, tal como aparecen en personas
de un determinado temperamento. Si la mayorfa de los sujetos no
ha alcanzado la plena madurez emocional, ciertos tipos temperamen-
tales entre ellos presentardn ciertos rasgos de caricter que tienen
una afinidad con este iemperamento. Un caso ilustrativo es el
rasgo de sociabilidad no discriminativa, al cual registra Sheldon
como uno de los rasgos del temperamento visceroténico. Sin em-
bargo, dnicamente el visceroténico no maduro e improductivo tiene
una sociabilidad no discriminativa; el visceroténico productivo, en
cambio, tendrd una sociabilidad discriminativa. El rasgo sefialado
por Sheldon no es un rasgo de temperamento, sino de caricter,
que suele aparecer frecuentemente asociado a determinado tem-
{Jeramento y estructura corporal, siempre y cuando la mayorfa de
os sujetos correspondan al mismo nivel de madurez. El error
de Sheldon fue dificil de evitar, ya que el suyo es un método
que descansa enteramente en la correlacién estadistica de los “ras-
gos” con el tipo fisico, sin intentar un anélisis teérico del sindro-
me al cual pertenece el rasgo.
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En la aplicacién de los conceptos de temperamento
de C. G. Jung, es decir, el del “introvertido” y el
“extravertido”, encontramos con frecuencia la misma
confusién. Aquellos que prefieren al extravertido tien-
den a describir al introvertido como un individuo in-
hibido y neurdtico; y los que prefieren al introvertido
describen al extravertido como superficial y carente
de perseverancia y profundidad. La falacia consiste
en comparar a una persona ‘“‘buena” de un tempera-
mento con una persona “mala” de otro temperamento,
y en atribuir la diferencia en el valor a la diferencia en
el temperamento.

Pienso que es evidente que esta confusién entre
temperamento y cardcter ha afectado a la ética. Pues
asi como ha conducido a la proscripcién de razas
enteras cuyos temperamentos predominantes difieren
del nuestro, también ha respaldado al relativismo, al
asumir que las’ diferencias relativas al caricter son en
igual grado diferencias en preferencias, como en el caso
de los temperamentos. :

Con el propésito de analizar la teoria de la ética,
debemos retornar al concepto del cardcter, que es tanto
el objeto del juicio ético como el objeto del desarrollo
ético del hombre. También aqui debemos desembara-
zar el campo de las confusiones tradicionales que, en
este caso, giran en derredor de las diferencias entre el
concepto dindmico y el concepto conductista del ca-
ricter.

B. El caricter

1) EL CONCEPTO DINAMICO DEL CARACTER. Los rasgos
de caricter fueron y siguen siendo considerados por
los psicélogos conductistas como sinénimos de rasgos de
conducta. Con este criterio se define al caricter como
“el patrén de conducta caracteristico de un individuo
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dado”,® mientras que otros autores, como William Mc
Dougall, R. G. Gordon y Kretschmer, insistieron mds
en el elemento dindmico e impulsivo de los rasgos de
cardcter.

Freud no solamente desarrollé la primera, sino tam-
bién la més consistente y penetrante teoria del ca-
ricter, como un sistema de impulsos subyacentes a la
conducta, pero no idénticos a ella. A fin de poder apre-
ciar el concepto dindmico del caricter enunciado por
Freud, serd de utilidad establecer una comparacién en-
tre los rasgos de conducta y los rasgos de caricter. Se
considera a los rasgos de conducta como acciones
observables por una tercera persona. Asf, por ejemplo,
el rasgo de conducta “ser valiente” puede definirse
como la conducta dirigida a lograr una meta determi-
nada sin que el arriesgar la propia comodidad, la Ii-
bertad o la propia vida sea impedimento para ello; o
puede definirse al ahorro como la conducta encaminada
a economizar dinero u otros objetos materiales. Sin
embargo, si investigamos la motivacién y particular-
mente la motivacién inconsciente de tales rasgos de
conducta, encontraremos que el rasgo de la conducta
encierra numerosos y completamente diferentes ras-
gos de caricter. La conducta valiente puede ser moti-
vada por la ambicién, de tal manera que la persona
arriesgard su vida en ciertas situaciones a fin de sa-
tisfacer su necesidad de ser admirada; puede ser mo-
tivada por impulsos de suicidio que inducen a una
persona a buscar el peligro porque, consciente o incons-
cientemente, no valora su vida y desea aniquilarse;
-puede ser motivada por pura falta de imaginacién, de
tal manera que la persona obra valientemente porque
no se da cuenta del peligro que le aguarda; finalmen-
te, puede ser determinada por una genuina devocién

® Leland E. Hinsie y Jacob Shatzky, Psychiatric Dictionary (Nue-
va York: Oxford University Press, 13’40)8.}' v (N
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a una idea o un fin, por los cuales la persona actda,
una motivacién que convencionalmente se considera
como la base del valor. La conducta es en todos estos
casos superficialmente la misma, a pesar de las dis-
tintas motivaciones. Digo “superficialmente”, porque
si uno estd en posicién de observar minuciosamente
tal conducta, se encuentra con que la diferencia en la
motivacién produce también sutiles diferencias en
la conducta. Un oficial en batalla, por ejemplo, se
conducird de manera completamente diversa en dife-
rentes situaciones si su valor es motivado por su de-
vocién a una idea méds que por la ambicién. En el
primer caso, no atacarid en ciertas situaciones si los
riesgos son desproporcionados a las posibles ganancias
ticticas. Si, en cambio, es impulsado’por la vanidad,
su pasién lo hard ciego al peligro que le amenaza tanto
a él como a sus soldados. Su rasgo de conducta “valor”,
en este ultimo caso, es evidentemente una cualidad
muy dudosa. Otro ejemplo ilustrativo es el ahorro:
una persona puede ser ahorrativa porque las circuns-
tancias econémicas asi lo requieren; o bien porque
tiene un- cardcter mezquino, que hace del economizar
una meta por si misma independientemente de la ne-
cesidad real. También aqui la motivacién origina al-
guna diferencia con respecto a la conducta misma.
En el primer caso, la persona serd muy capaz de
discernir entre una situacién en que es prudente econo-
mizar dinero, de otra en que es mds prudente gastarlo.
En el Gltimo caso, economizari sin tener en cuenta
la necesidad objetiva. Otro factor que se determina
por la diferencia en la motivacién es el que se refiere
al pronéstico de la conducta. En el caso de un sol-
dado “valiente” motivado por la ambicién, podemos
pronosticar que se comportard con valentia Wnica-
mente si su valor puede ser premiado. En el caso del
soldado que es valiente por su devocién a su causa,
podemos predecir que la posibilidad de que su valor
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sea 0 no recompensado, no ejercerd mucha influencia
en su conducta. ‘

El concepto de la motivacién inconsciente de Freud
se encuentra muy relacionado con su teorfa de la
naturaleza conativa de Jos rasgos de caricter. Freud
reconocié algo que los grandes novelistas y drama-
turgos siempre supieron: que —como lo sefialé Bal-
zac— el estudio del caricter trata de “las fuerzas que
motivan al hombre”; que el modo de obrar, de sentir
y de pensar de una persona lo determina en gran
parte la especificidad de su caricter y no es ni apro-
ximadamente el resultado de respuestas racionales a
situaciones -reales; que “el destino del hombre es su
cardcter”. Freud reconocié la cualidad dindmica de
los rasgos de cardcter, y sostuvo que la estructura
del caricter de una persona representa una forma par-
ticular en la cual la energia estd encauzada en el
proceso de vivir.

Freud trat6 de explicar esta naturaleza dindmica
de los rasgos de carcter combinando su caracterologia
con su teorfa de la libido. En concordancia con el
‘tipo de pensamiento materialista predominante en
las ciencias naturales durante las postrimerfas del
siglo x1x, que supone que la energia en los fenémenos
naturales y psiquicos es una entidad sustancial y no
relacional, Freud crey6 que el impulso sexual es la
fuente de energia del cardcter. Con una cantidad
de complicadas y brillantes conjeturas explicé los di-
ferentes rasgos de caricter. como “sublimaciones” de
las varias formas de impulso sexual, o como “forma-
ciones de reaccién” contra ellas. Interpreté la natura-
leza dindmica de los rasgos de caricter como una ex-
presiéon de su fuente libidinosa. '

El progreso de la teoria psicoanalitica, paralelamente
con el progreso de las ciencias naturales y sociales,
condujo a un nuevo concepto que no se basé en la
idea de un individuo primariamente aislado, sino en
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la relacién del hombre con sus semejantes, con la
naturaleza y consigo mismo. Se sostiene que esta sola
relacién gobierna y regula la energia manifiesta en los
impulsos pasionales del hombre. H. S. Sullivan, uno
de los iniciadores de esta nueva opinién, definid, en
consecuencia, al psicoandlisis como un ‘“estudio de las
relaciones interpersonales”.

La teorfa expuesta en las paginas siguientes sigue a
la caracterologia de Freud en algunos puntos esencia-
les: en el concepto de que los rasgos de caricter son
subyacentes a la conducta y deben deducirse de ésta;
que constituyen fuerzas de las que, a pesar de ser po-
derosas, la persona puede estar completamente incons-
ciente. Sigue a Freud, asimismo, en €l concepto de
que la entidad fundamental en el card¢ter no es el sim-
ple rasgo, sino la organizacién total del cardcter, de la
cual deriva una cantidad de rasgos de caricter singulares.
Estos rasgos de caricter deben interpretarse como un
sindrome que resulta de una organizacién garticular o,
como yo lo expreso, de una orientaciéon del caricter.
Me ocuparé solamente de un nimero muy limitado
de rasgos de caricter que derivan inmediatamente de
la orientacién subyacente. Gran nimero de otros ras-
gos de cardcter podrian ser estudiados en forma similar,
y podria mostrarse que también ellos son el resultado
directo de orientaciones bésicas o bien mezcladas de
tales rasgos primarios de caricter con otros de tempe-
ramento. Sin embargo, gran cantidad de otros rasgos,
convencionalmente registrados como rasgos de carac-
ter, resultarian no ser rasgos de caricter en nuestro
sentido, sino rasgos puros de temperamento o simples
rasgos de conducta.

La principal diferencia entre la teoria del caricter
aqui propuesta y la de Freud es que no se considera
como base fundamental de] caricter a los varios tipos
de organizacién de la libido, sino a los modos espect-
ficos de relacién de la persona con el mundo. En el
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proceso de su vida, el hombre se relaciona con el mun-
do: 1) adquiriendo y asimilando objetos, y 2) relacio-
nindose con otras personas (y consigo mismo). Lla-
maré al primero el proceso de asimilacién; al segundo
el proceso de socializacién. Ambas formas de relacién
son “abiertas” y no, como en el caso del animal, ins-
tintivamente determinadas. El hombre puede adquirir
objetos recibiéndolos o tomdndolos de una fuente exte-
rior, o produciéndolos por medio de su propio esfuerzo.
Pero debe adquirirlos y asimilarlos de algin modo a
fin de satisfacer sus necesidades. Del mismo modo, el
hombre no puede vivir solo y desvinculado de los de-
més. Debe asociarse con otros para su defensa, €l tra-
bajo, la satisfaccién sexual, el juego, la crianza de los
hijos, la trasmisién del conocimiento y las posesiones
materiales. Pero no sélo es necesario para él estar rela-
cionado con otros, debe ser uno de ellos, parte de un
grupo. El aislamiento completo es insoportable e in-
compatible con la salud mental. E1 hombre se relaciona
con otros de varias maneras: puede amar u odiar, pue-
de competir o cooperar; puede edificar un sistemna social
basado en la igualdad o en la autoridad, en la libertad
o en la opresion, pero debe estar relacionado de alguna
manera y la forma particular en que lo hace es expre-
sién de su caricter.

Estas orientaciones por las cuales el individuo se
- relaciona con el mundo constituyen la médula de su ca-
récter; puede definirse al caricter como la forma (rela-
tivamente permanente) en la que la energia humana
es canalizada en los procesos de asimilacién y sociali-
zacién. Esta “canalizacién” de la energia psiquica tiene
una funcién biolégica muy importante. Puesto que las
acciones del hombre no se determinan por patrones
“instintivos, innatos, la vida seria precaria, en verdad, si
el hombre tuviera que tomar una decisién deliberada
cada vez que actda, cada vez que da un paso. Por el
contrario, numerosas acciones deben ejecutarse con
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mucha mayor rapidez de la que permite una delibera-
cién consciente. Ademas de eso, si toda conducta deriva-
se de una decisién deliberada, en la accién ocurriria un
nimero mucho mayor de incongruencias de las que son
compatibles con un funcionamiento adecuado. E1 hom-
bre, de acuerdo con el pensamiento conductista, apren-
de a reaccionar de un modo semiautomético desarro-
llando hébitos de accién y de pensamiento que pueden
entenderse como reflejos condicionados. Si bien esta
opinién es correcta hasta cierto punto, ignora, en cam-
bio, el hecho de que los hébitos y opiniones més pro-
fundamente arraigados, que son caracteristicos de una
persona y resistentes a ser modificados, nacen de su
estructura caracterolégica: expresan la forma particular
en que la energfa ha sido canalizada en la estructura
del caricter. ’
Puede considerarse. al sistema caracterolégico como
el sustituto humano del aparato instintivo del ani-
mal. Una vez que la energia ha sido encauzada de
cierta manera, la accién se produce como “fiel ex-
presién del caricter’. Un determinado caricter pue-
-de ser indeseable desde el punto de vista ético, pero
al menos permite a la persona actuar con relativa
consistencia y la releva de la penosa tarea de tener
que tomar cada vez una decisién nueva y deliberada.
Puede acomodar su vida de una manera que esté ajus-
tada a su caricter, creando asi un cierto grado de
compatibilidad entre la situacién interna y la externa.
El caricter tiene, ademds, una funcién selectiva con
respecto a las ideas y los valores de la persona. Puesto
que a la mayorfa de la gente le parece que sus ideas
“son independientes de sus emociones y deseos, y que son
el resultado de deducciones légicas, siente que su ac-
titud hacia el mundo es confirmada por sus ideales y
sus juicios, cuando, en realidad, esas ideas y esos jui-
cios son el resultado de su caricter, tanto como lo son
sus acciones. Esta confirmacién, a su vez, tiende a
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estabilizar su estructura caracterolégica, ya que permite
que estas ultimas parezcan justas y sensatas.

No sélo tiene el caricter la funciébn de permitir al
individuo obrar consistente y “razonablemente”; es
también la base para su ajuste a la sociedad. El carac-
ter del nifio es modelado por el caricter de sus padres,
en respuesta al cual se desarrolla. Los padres y sus
métodos de disciplina son determinados, a su vez, por
la estructura social de su cultura. La familia término
medio es la “agencia psiquica” de la sociedad y al
adaptarse el nifio a su familia adquiere el caricter que
después lo adaptard a las tareas que debe ejecutar en
la vida social. El nifio adquiere aquel cardcter que le
hace desear hacer lo que debe hacer, y cuyo nicleo
comparte con la mayoria de los miembros de la misma
cultura o clase social. El hecho de que la mayoria de
los miembros de una clase social 0 de una cultura
compartan elementos significativos del caricter y que
pueda hablarse de un “caricter social”’, representativo
del nicleo de la estructura caracterolégica comun a
la mayoria de los individuos de una cultura dada, de-
muestra hasta qué grado los patrones sociales y cultu-
rales forman al caricter. Pero debemos distinguir del
caricter social, el caricter individual, en €l cual una
persona se diferencia de otras dentro de la misma cul-
tura. Estas diferencias se deben en parte a las dife-
rencias en la personalidad de los padres y a las diferen-
cias psiquicas y materiales del ambiente social especi-
fico en el cual se desarrolla ‘el nifio. Pero también son
debidas a las diferencias constitucionales de cada indi-
viduo, particularmente las del temperamento. Genéti-
camente, la formacién del caric¢ter individual se deter-
mina por el efecto de las experiencias vitales —las
del individuo y aquellas que derivan de la cultura—
sobre el temperamento y la constitucién fisica. El am-
biente jamds es el mismo para dos individuos, pues la
diferencia en la constitucién fisica les hace experimen-
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tar el mismo ambiente de una manera mis o menos
diferente. Los simples hébitos de accién y de pensa-
miento que se desarrollan como resultado de la con-
formacién del individuo con el patrén de la cultura
y que no radican en su caricter, son ficilmente modi-
ficables bajo la influencia de nuevos patrones sociales.
Si, por otra parte, la conducta de una persona radica
en su caricter, estd cargada de energia y solamente se
modifica si se produce un cambio fundamental en el
caricter de la persona. ,

En el andlisis siguiente se diferencian las orientacio-
nes improductivas de la orientacién productiva.® Debe
tomarse en cuenta que estos conceptos . constituyen
“tipos ideales” y no descripciones del caricter de un
individuo en particular. Mds aiéin, en tanto que por
razones didicticas se las presenta por separado, el ca-
racter de una persona dada es generalmente una com-
binaciéon de todas o algunas de estas orientaciones,
aunque una es siempre la que predomina. Por tltimo,
quiero aclarar que en la descripcién de las orientaciones
improductivas s6lo se comentan los aspectos negativos
de las mismas, siendo sus aspectos positivos objeto de
una breve discusién en este mismo capitulo.?

'2) TIPOS DE CARACTER: LAS ORIENTACIONES IMPRODUC-
TIvAs: a) La orientacién receptiva. En la orientacion
receptiva, la persona siente que “la fuente de todo
bien” se halla en el exterior y cree que la Gnica manera
de lograr lo que desea —ya sea algo material, sea
afecto, amor, conocimiento o placer— es recibiéndolo

¢ Si el lector prefiere comenzar con un cuadro completo de
todos los tipos puede ver el diagrama de la pégina 125.

7 Ver pp. 126 ss. La siguiente descripcién de las orientaciones
improductivas ~—excepto la de la orientacién mercantilista— se
ajusta al cuadro clinico del cardcter pregenital presentado por Freud
y otros, La diferencia teérica se manifiesta al analizar el cardcter
acumulativo.
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de esa fuente externa. El problema del amor consiste,
en esta orientacién, casi exclusivamente en “ser ama-
do” y no en amar. Tales personas tienden a no discri-
minar en la eleccién de los objetos de su amor, debido
a que el ser amado por cualquiera es una experiencia
tan sobrecogedora para ellos, que “se prendan” de
cualquiera que les ofrezca amor o algo que parezca ser
amor. Son individuos excesivamente sensibles a todo
rechazo o desaire por parte de la persona amada. Su
orientacién es la misma en la esfera del pensamien-
to: si estdn dotados de inteligencia son los mejores
escuchas, puesto que su orientacién consiste en reci-
bir y no en producir ideas; si se ven abandonados
a si mismos, se sienten paralizados. Es. caracteristico
de estas personas que su primer pensamiento sea encon-
trar a alguien que pueda proporcionarles la informacién
necesaria, antes que hacer el menor esfuerzo por si mis-
mos. En caso de ser religiosas, tienen un concepto de
Dios de acuerdo con el cual esperan todo de El y nada
de su propia actividad. Si no lo son, su vinculo de
relacién para con otras personas o instituciones es préc-
ticamente del mismo tipo: estin siempre en busca de
un “auxiliar migico”. Muestran una clase particular
de lealtad, en cuya base se encuentran la gratitud por
la mano que les alimenta y el temor de llegar a per-
derla. Como necesitan de muchas manos para sentirse
seguras,- deben ser leales a numerosas personas. Les
resulta dificil decir “no” y se ven ficilmente enredadas
entre lealtades y promesas conflictivas. Puesto que no
pueden decir “no”, les place decir “si” a todo y a
todo el mundo, y la parilisis de sus facultades criticas
resultante aumenta constantemente su grado de depen-
dencia de otros.

No dependen tnicamente de autoridades para la ob-
tencién de conocimientos o ayuda, sino de toda la
gente en general para lograr cualquier clase de apoyo.
Al estar solos se sienten perdidos porque sienten que
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nada pueden hacer sin ser ayudados. Este estado de
desamparo es de singular importancia en relacién con
aquellas acciones que por su misma naturaleza sblo
pueden ser ejecutadas por el individuo mismo: tomar
decisiones y asumir responsabilidades. Por ejemplo, en
sus relaciones personales solicitan. consejo de aquella
misma persona acerca de la cual deben tomar una
determinacion. :

El tipo receptivo se caracteriza por su gran aficién
a la comida y a la bebida. Tales personas tienden a
compensar su ansiedad y depresién comiendo y bebien-
do. Su boca constituye un rasgo de prominencia sin-
gular y es con frecuencia el miés expresivo; los labios
tienden a permanecer abiertos como en un estado de
espera constante de-alimentos. En sus suefios, el inge-
rir alimentos es un simbolo frecuente de ser amado;
el sufrir hambre, una expresién de frustracién o des-
engafio. :

En general los individuos que corresponden a esta
orientacién receptiva son optimistas y cordiales; tienen
cierta confianza en la vida y sus bondades, pero se
tornan ansiosos y atolondrados cuando ven amenazada
su “fuente de abastecimientos”. A menudo tienen un
deseo genuino de ayudar a otros, pero el hacer algo
por los demis lleva el propésito de asegurar su favor.

b) La orientacién explotadora. La orientacién explota-
dora, tal como la receptiva, tiene como premisa bisica
. €l sentir que la fuente de todo bien se encuentra en el
exterior; que cualquier cosa que uno desea obtener ha
de ser buscada alli, y que el individuo no puede pro-
ducir nada por si mismo. La diferencia entre ambas
orientaciones consiste en que el tipo explotador no es-
pera recibir cosas de los demés en calidad de dédivas,
sino quitindoselas por medio de la violencia o la as-
tucia. Esta orientacién abarca todas las esferas de
actividad.
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En el terreno del amor y del afecto, estos individuos
tienden a robar y arrebatar. Unicamente sienten atrac-
cién hacia personas a quienes pueden sustraer del afec-
to de otros. El atractivo de una persona depende de
que esté o no ligada a otra. Tienden a no enamorar-
se sino de personas cuyos afectos pertenecen a alguna
otra.

Esta misma actitud se manifiesta en relacién con el
pensamiento y los propésitos intelectuales. Tal clase
de personas no tiende a producir ideas, sino a hurtarlas,
ya sea plagidndolas directamente o, de modo mis sutil,
repitiendo con una fraseologia alterada las ideas de otros
y recalcando insistentemente que éstas son nuevas y
propias. Es un hecho notable el que personas dotadas
de gran inteligencia suelen proceder de esa manera,
por mas que si dependieran de sus propias dotes serian
capaces de producir ideas originales. La carencia de
ideas originales o de una produccién independiente,
por parte de personas bien dotadas, encuentra mis a
menudo su explicacién en esta orientacién de caricter,
mds que en una carencia innata de originalidad. Lo
mismo puede decirse en cuanto a su orientacién hacia
las cosas materiales. Aquellos objetos que pueden sus-
traer a otros les parecen siempre mejores que cualquier
cosa producida por ellos mismos. Utilizan y explotan
cualquier cosa o persona de las que pueden sacar al-
gin provecho. Su lema es: “Los frutos robados son
mejores.”” Puesto que necesitan utilizar y explotar a
otras personas, “aman” a quienes explicita o implici-
tamente son objetos susceptibles de explotacién y se
“hartan” de personas a las que ya han exprimido.
El cleptémano constituye un ejemplo extremo de esta
orientacién, ya que s6lo goza de aquellos objetos que
puede hurtar, no obstante tener el dinero para adqui-
rirlos.

Esta orientacién parece estar simbolizada por la boca
en actitud de morder, que suele ser un rasgo promi-
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nente de tales sujetos. No es un juego de palabras
el que con frecuencia hagan observaciones ‘“mordaces”
acerca de otros. Su actitud estd coloreada por una
mezcla de hostilidad y manipulacién. Toda persona
representa para ellos un objeto de explotacién y es
juzgada de acuerdo con su utilidad. En vez de la con-
fianza y el optimismo que caracterizan al tipo recep-
tivo, resaltan en este caso la suspicacia y el cinismo, la
envidia y los celos. Puesto que sélo encuentran su
satisfaccién en objetos que pueden sustraer a los de-
miés, suelen sobreestimar lo que otros poseen y sub-
estimar lo propio.

c) La orentacién acumulativa. Mientras que los tipos
receptivo y explotador se asemejan en cuanto que am-
bos esperan obtener las cosas del mundo exterior, la
orientaciébn acumulativa es esencialmente diferente.
Esta orientacién hace que la persona tenga poca fe
en cualquier cosa nueva que pueda obtener del mundo
exterior; su seguridad se basa en la acumulacién y en
el ahorro, en tanto que cualquier gasto se interpreta
como una,amenaza. Los individuos que corresponden
a esta orientacién se rodean a si mismos de un muro
protector, y su fin principal es introducir todo lo que
pueden en su posicién fortificada y permitir que salga
de ella lo menos posible. Su avaricia se refiere tanto
al dinero y otros objetos materiales como a los senti-
mientos y pensamientos. El amor es para ellos esen-
cialmente una posesién; no dan amor, sino tratan de
lograrlo poseyendo al “amado”. La persona acumula-
tiva muestra a menudo una singular clase de lealtad
hacia la gente y también hacia los recuerdos. Su sen-
timentalismo les hace sentir que todo pasado fue me-
jor; se aferran a €l y se deleitan en la rememoracién
de sentimientos y experiencias pasadas. Pueden saberlo
todo, pero son estériles e incapaces de pensar produc-
tivamente.
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También puede reconocerse a estos individuos por
sus expresiones faciales y sus facciones. Su boca estd
caracterizada por la firmeza de sus labios apretados;
sus facciones son caracteristicas de su actitud de re-
traimiento. En tanto que las facciones del tipo recep-
tivo son insinuantes y redondeadas, por asi decirlo, y
agresivas y agudas las del tipo explotador, las del tipo
acumulativo son angulares, como queriendo acentuar
las fronteras entre él y el mundo circundante. Otro
elemento caracteristico de esta actitud es el ser pe-
dantemente ordenado. El tipo acumulativo es meté-
dico con sus cosas, sus pensamientos y sus sentimien-
tos, pero, al igual que con sus recuerdos, su método
es rigido y estéril. No puede tolerar que las cosas se
encuentren fuera de su lugar y trata automiticamente
de volver a colocarlas en orden. El mundo exterior
representa para €l una constante amenaza que puede
abrir una brecha en su posicién fortificada; el proceder
metddico significa dominar el mundo exterior, acomo-
darlo y mantenerlo en lugar adecuado para evitar todo
peligro de intromisién. Su limpieza compulsiva es otra
expresién de su necesidad de anular el contacto con
el mundo exterior. Siente que los objetos que se en-
cuentran mis alld de sus fronteras son peligrosos y
“sucios”; anula el contacto amenazador mediante la
compulsién de lavarse, similar a un ritual religioso
prescrito para después de haber estado en contacto
con objetos o personas impuras. Las cosas no solamente
deben ser colocadas en su lugar, sino también a su de-
bido tiempo; la puntualidad obsesiva es caracteristica
del tipo acumulativo y representa otra forma de do-
minar al mundo exterior. La obstinacién es una reac-
cién légica cuando el mundo externo se experimenta
como una amenaza a la posicién fortificada de uno.
Un constante “no” es la defensa casi automitica con-
tra la intromisién; una actitud “tiesa” al sentarse, la
respuesta al peligro de ser empujado. Estos individuos
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suelen sentir que estdn dotados de una determinada
cantidad de fuerza, energia o capacidad mental, y que
esta reserva se disminuye y agota con el uso y que no
puede ser recuperada. Son incapaces de comprender
la funcién de autoaprovisionamiento de toda sustancia
viva, y que la actividad y el empleo de las propias ca-
pacidades acrecienta la fuerza mientras que el estan-
camiento paraliza; la muerte y la destruccién poseen
para ellos mayor realidad que la vida y el crecimiento.
La creacién es un milagro del cual oyen hablar pero
en €l cual no creen. Sus valores mis altos son el or-
den y la seguridad; su lema: “Nada nuevo hay bajo
€l sol.” La intimidad constituye una amenaza en su
relacién con los semejantes; €l mantenerse distanciado
de una persona o la posesibn de ella significa segu-
ridad. El individuo del tipo acumulativo tiende a ser
suspicaz y a poseer un singular sentido de justicia, el
cual podria ser expresado por: “Lo mio es mio y lo
tuyo es tuyo.”

d) La orientacién mercantil. La orientacién mercantil
se desarrollé como una orientacién predominante Gni-
camente en la Era Modemna. Con el objeto de com-
prender su naturaleza, debe considerarse la funcién eco-
némica del mercddo en la sociedad actual, no s6lo como
algo anilogo a esta orientacién de caricter, sino como la
base y la condicién principal para su desarrollo en el
hombre moderno. ’

El trueque es uno- de los mis antiguos mecanismos
econémicos; sin embargo, el mercado local tradicional
es esencialmente diferente del mercado que se ha des-
arrollado en la era del capitalismo moderno. El trafi-
car en un mercado local ofrecia una oportunidad para
reunirse, con el propésito de intercambiar mercancias.
Los productores entraban asi en contacto con los com-
pradores; se trataba de grupos relativamente reducidos;
la demanda era mis o menos conocida, de modo que
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el productor podfa ajustar su produccién para satisfa-
cer esa demanda especifica.

El mercado moderno® no representa ya un lugar
de reuni6n, sino un mecanismo caracterizado por la de-
manda abstracta e impersonal. Se produce para este
mercado y ya no para un circulo de clientes conocido;
su veredicto se basa en las leyes de la oferta y la de-
manda, y ello determina si la mercancia puede ser ven-
dida y a qué precio. No importa cudl sea el “valor de
utilidad”, por ejemplo, de un par de zapatos; si es
mayor la oferta que la demanda, cierta clase de zapa-
tos serdn sentenciados a la muerte econbémica; darfa
igual que no hubieran sido producidos. El dia del mer-
cado es el “dfa del juicio”, en lo referente al valor de
cambio de las mercancfas.

El lector podri objetar que esta descripcién del
mercado es demasiado simple. El productor trata de
apreciar la demanda por adelantado, y bajo condiciones
de monopolio puede tener cierto grado de control so-
bre la misma. No obstante, la funcién reguladora del
mercado ha sido y sigue siendo suficientemente pre-
dominante como para ejercer una profunda influencia
sobre la formacién del caricter de la clase media ur-
bana y, a través de la influencia social y cultural de
ella, sobre la poblacién total. El concepto mercantil
del valor, el énfasis puesto en el valor de cambio més
bien que en el valor de utilidad, ha conducido a un
concepto similar de valor con respecto a las personas
y en particular al valor de uno mismo. Llamo orien-
tacién mercantil a la orientacién del caricter que estd
arraigada en el experimentarse a uno mismo como una
mercancia, y al propio valor como un valor de cambio.

En nuestro tiempo, la orientacién mercantil se ha
desarrollado rdpida y juntamente con el desarrollo de

8 Cf, para el estudio de la historia y 1a funcién del mercado
moderno, The Great Transformation, de K. Polanyi. (Nueva York:
Rinehart & Company, 1944.)
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un nuevo mercado, el “mercado de la personalidad”,
que es un fenémeno de las Gltimas décadas. Empleados
y vendedores, hombres de negocios y médicos, aboga-
dos y artistas, todos aparecen en este mercado. Si bien
es cierto que difieren en su situacién legal y en su
posicién econdmica —algunos son independientes y
cobran honorarios por sus servicios, otros estin em-
pleados y perciben salarios—, todos, en cambio, depen-
den, para lograr su éxito material, de una aceptacién
personal por parte de aquellos que necesitan de sus
servicios o les dan empleo.

El principio de la evaluacién es el mismo en el
mercado de las mercancias que en el mercado de la per-
sonalidad: en uno se ofrecen personalidades a la venta,
mercancias en el otro. El valor es en ambos casos el
valor de cambio, para el cual el valor de utilidad es
una condicién necesaria pero no suficiente. Es cierto
que nuestro sistema econémico no podrfa funcionar si
los individuos no fueran habiles para cumplir sus tareas
especificas y poseyeran tan sélo una personalidad agra-
dable. Ni el trato mas refinado, ni el consultorio mas
lujosamente equipado en Park Avenue hacen que un
médico de Nueva York tenga éxito, si no posee al
mismo tiempo un minimo de conocimiento y de ha-
bilidad médicos. Ni aun la personalidad maés atractiva
impedird que una secretaria pierda su empleo, a menos
que sepa teclear con una rapidez razomable. Sin em-
bargo, si investigamos cudl es la importancia respectiva
de Ia habilidad y de la personalidad como condiciones
para el éxito, encontraremos que sélo en casos excep-
cionales el éxito es predominantemente el resultado
de la habilidad y de ciertas otras cualidades humanas,
como la honestidad, la decencia y la integridad. Aun-
que la proporcién entre la habilidad y las cualidades
humanas, por un lado, y la “personalidad”, por el
otro, como requisitos para el éxito varia, el “factor
personalidad” tiene siempre un papel decisivo. El éxito
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depende en grado sumo de cuin bien una persona
logre venderse en el mercado, de cudn bien pueda
introducir su personalidad, de la clase de “envoltura”
que tenga; de si es “jovial”, “Profunda", “agresiva”,
“digna de confianza” o “ambiciosa”; y ain mas, de
cudles son sus antecedentes de- familia, a qué clubes
pertenece y si estd conectada con gente influyente.
El tipo de personalidad requerido depende hasta cierto
punto del terreno especifico en que una persona des-
empefia sus tareas. Un cormredor de bolsa, un vende-
dor, un secretario, un funcionario ferroviario, un profesor
universitario o un gerente de hotel, todos deben ofre-
cer diferentes clases de personalidad que, prescindiendo
de sus diferencias, deben llenar una condicién: estar
en la demanda.

El hecho de que para tener éxito no baste poseer
la destreza y los instrumentos necesarios para desem-
pefiar una tarea determinada, sino que ademds sea pre-
ciso “imponer” la propia personalidad, en competencia
con muchos otros individuos, modela la actitud hacia
uno mismo. Si para lograr un medio de vida fuere
suficiente contar tan s6lo con lo que uno sabe y es
capaz de hacer, la autoestimacién estaria en propor-
cign con la propia capacidad, es decir, con el propio

valor de utilida£ pero como el éxito depende en alto
grado de cémo vende uno su propia personalidad, uno
se experimenta a si mismo como una mercancia 0 mis
bien, simultdineamente, como el vendedor y la mercancia
en venta. La persona no se preocupa tanto por su vida
-y felicidad como por ser “vendible”. Esta sensacién pue-
de compararse con la que experimentarfa una mercancia,
por ejemplo, unos bolsos de mujer, colocados en un es-
caparate. Cada bolso trataria de ser lo més “atractivo”
posible a fin de acaparar la atencién de los clientes y
tratarfa de aparentar ser el méis costoso para obtener
un precio mis elevado que sus rivales. El bolso vendido
al precio més alto se sentirfa gozoso puesto que esto
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significarfa poseer el mas alto “valor”, mientras que el
que no lo fue se sentirfa decepcionado, triste y con-
vencido de su insignificancia. Este tltimo destino le
podria tocar en suerte a un bolso que, muy a pesar
de su apariencia excelente y su gran utilidad, tuviera
la mala suerte de estar fuera de época por los cambios
de la moda.

Como el bolso, se debe estar “de moda™ en el mer-
cado de la personalidad, y para estar de moda debe
saberse qué clase de personalidad es la de mayor de-
manda. Este conocimiento se transmite de manera ge-
neral a través de todo el proceso de la educacién, desde
el jardin de nifios hasta las escuelas superiores, y es
complementado en la vida familiar. Sin embargo, el
conocimiento adquirido en esta época temprana es in-
suficiente; se enfatizan tnicamente ciertas cualidades
generales, como la adaptabilidad, la ambicién y la sen-
sibilidad para reconocer las esperanzas cambiantes de
otras personas. La imagen mds especifica de los mo-
delos del éxito se obtiene en otra parte. Las revistas
ilustradas, los periédicos y los noticiarios cinemato-
graficos ofrecen retratos y biografias de los individuos
que triunfan y logran éxito en las mds variadas esfe-
ras. El anuncio ilustrado cumple una funcién similar.
El hombre de negocios destacado o el funcionario pro-
minente, cuyo retrato aparece en el anuncio de una
sastreria, representa la imagen de cémo debe uno ser .
y lucir, si es que aspira a “llegar a rico” en el mer-
cado contemporineo de la personalidad.

El medio més importante para la transmisién del
modelo de personalidad m4s deseable al hombre co-
min y corriente, es la pelicula cinematogréfica. La jo-
ven trata de emular la expresién facial, el tocado y los
gestos de la estrella més cotizada, como el camino més
seguro del éxito. El joven trata de lucir y de ser como
el modelo que ha visto en la pantalla. Si bien el ciu-
dadano promedio tiene poco contacto con la vida de
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las personas triunfadoras, su relacibn con los astros
cinematogréficos es distinta. Es cierto que tampoco
estd en contacto real con ellos, pero puede verlos una
y otra vez en la pantalla, escribirles y recibir sus re-
tratos autografiados. En contraste con los tiempos en
que el actor era socialmente despreciado, no. obstante
ser quien transmitia al auditorio las obras de los gran-
des poetas, nuestros astros cinematogréficos no tienen
‘grandes obras o ideas que transmitir, pero su funcibn
es servir de vinculo entre el hombre de la calle y el
mundo de los “grandes”. A pesar de que no se abri-
gue la csperanza de llegar a triunfar como ellos, uno
puede tratar de emularlos, pues ellos son los “‘san-
tos” y debido a su éxito personifican las normas de
vida.

En vista de que el hombre se experimenta a si
mismo como vendedor y al mismo tiempo como mer-
cancia, su autoestimacién depende de condiciones fue-
ra de su control. Si tiene éxito, es valioso, si no lo
tiene, carece de valor. El grado de inseguridad resul-
tante de esta orientacién dificilmente podra ser sobre-
estimado. Si uno siente que su propio valer no est4
constituido, en primera instancia, por las cualidades
humanas que uno posee, sino que depende del éxito
que se logre en un mercado de competencia cuyas
condiciones estdn constantemente sujetas a variacibn,
la autoestimacién es también fluctuante y constante la
necesidad de ser confirmada por otros. De aqui que
el individuo se sienta impulsado a luchar inflexible-
mente por el éxito y que cualquier revés sea una grave
amenaza a la estimacién propia; sentimientos de des-
amparo, de inseguridad e inferioridad son el resultado.
Si- las vicisitudes del mercado son los jueces que deci-
den el valor de cada uno, se destruye el sentido de
la dignidad y del orgullo.

Pero el problema no es dnicamente €l de la auto-
valoracién y la autoestima, sino el de la experiencia
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de si mismo como una entidad ‘independiente; el de
la identidad de uno consigo mismo. El individuo ma-
duro y productivo, como veremos mds adelante, de-
riva su sentimiento de identidad del experimentarse a
sf mismo como el agente que es uno con sus poderes;
este sentimiento de identidad puede expresarse breve-
mente con la frase: “Soy lo que hago.” En la orien-
tacién mercantil €l hombre experimenta sus propias
capacidades como mercancias enajenadas de él. No se
siente identificado con ellas, sino que estdn ocultas
para él, porque lo que importa no es su autorrealiza-
cién en el proceso de hacer uso de ellas, sino su éxito
en el proceso de venderlas. Tanto sus poderes como
lo que éstos crean se vuelven algo ajeno, diferente a €],
algo que otros deben juzgar y utilizar. De estd manera,
su sentimiento de identidad se vuelve tan inestable
como su autoestimacion; estd constituido por la suma
total de los papeles que uno puede desempefiar: ‘“Soy
como ti me deseas.”

‘Ibsen ha descrito esta situacién en Peer Gynt: Peer
Gynt trata de descubrir su. propio Yo y se encuentra
con que es como una cebolla. Se puede quitar una
tras otra las capas y no se encontrard el corazén. Como
el hombre no puede vivir dudando de su identidad,
en la orientacién mercantil debe buscar su conviccién
de identidad no en relacién a si mismo y sus propias
facultades, sino en la opinién que otros tengan acerca
- de él. Su prestigio, su posicién, su éxito y el hecho .de-
ser conocido por los demis como una persona deter-
minada, son un sustituto del sentimiento de identidad
genuino, Esta situacién le hace depender por completo
de la opinién que otros parecen tener de él y le obliga
a seguir desempefiando el papel con el cual logré tener
éxito alguna vez. Si mi vo y mis facultades se encuen-
tran separados uno de las otras, entonces en verdad mi
propia personalidad vale el precio que por ella logré
obtener.
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El modo en que uno experimenta a los demés no
difiere del modo como uno se experimenta a si mis-
mo.? Tal como a uno mismo, se experimenta a los
demds como mercancias; tampoco los demis se mues-
tran a si mismos, sino tan sélo su parte cotizable. La
diferencia entre los individuos se reduce a una mera di-
ferencia cuantitativa: a tener éxito, atractivo y, por
lo tanto, valor en mayor o menor grado. Este proceso
no es distinto de lo que acontece con las mercancias
en el mercado. Tanto una pintura como un par de
zapatos pueden reducirse a su valor de cambio, o sea
a su precio; tantos pares de calzado “equivalen” a una
pintura, De igual modo la diferencia entre los indivi-
duos se reduce a un elemento comun: su precio en el
mercado. Su individualidad, aquello que les es peculiar
y tnico, es algo carente de valor y de hecho un las-
tre. El sentido que ha llegado a tener la palabra pecu-
liar expresa claramente esta actitud. En vez de denotar
el mayor triunfo del hombre —el de haber desarro-
llado su individualidad-— es actualmente casi sinénimo
de raro. También el término igualdad ha cambiado de
significado. La idea de que todos los hombres fueron
creados iguales, implicdi que todos los hombres tienen
el mismo derecho fundamental de ser considerados
como fines en sf mismos y no como medios. Hoy dia,
igualdad ha llegado a ser equivalente de intercambia-
bilidad y es la negacién misma de¢ la individualidad. La
igualdad, en vez de ser la condicién para el desarrollo

¢ las peculiaridades de cada hombre, significa la ex-

tincién de la individualidad, la “indiferenciacién’ ca-
racteristica de la orientacién mercantil. Igualdad iba
unida a “diferencia”, pero ha llegado a ser sinénima
de “in-diferencia” y es ciertamente la indiferencia lo
que caracteriza la relacién del hombre moderno con-
Sig0 mismo y con sus semejantes.

* El hecho de que la relacién con uno mismo y con los demis
marchen juntas serd explicado en el capftulo IV,
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Estas condiciones imprimieron necesariamente su se-
llo caracteristico a todas las relaciones humanas. Si
se descuida la singularidad de las personas, las relacio-
nes entre éstas necesariamente se volverdn superficia-
les porque no son ellas, sino las mercancias intercam-
biables las que se relacionan. La gente no es capaz
de preocuparse por aquello que es unmico y “peculiar”
a cada uno. No obstante, ¢l mercado origina una clase
de camaraderia sui generis. Todo €l mundo se ve en-
vuelto en la misma batalla de competencia, comparte
los mismos esfuerzos para lograr el éxito; en €l mer-
cado se encuentran todos bajo igualdad de condiciones
(o al menos lo creen asi). Todos saben cémo se sien-
ten los demis porque cada cual se encuentra en la
misma situacién: solo, con miedo al fracaso y ansioso
por agradar; en esta batalla no se espera ni se da
cuartel.’

El carécter superficial de las relaciones humanas con-
duce a que muchos estén esperanzados de poder en-
contrar profundidad e intensidad de sentimiento en el
amor individual. Empero, el amor hacia una persona
determinada y el amor al préjimo es indivisible; las
relaciones amorosas constituyen en cada cultura sola-
mente una expresién més intensa del vinculo de unién
que prevalece entre los hombres de esa cultura. Es
una ilusién, por consiguiente, esperar que la soledad
del hombre, arraigada en la orientacién mercantil, pueda
remediarse con el amor individual.

El pensamiento, al igual que el sentimiento, es de-
terminado por la orientacién mercantil. El pensar tie-
ne la funcién de apoderarse ripidamente de los obje-
tos para, de ese modo, ser capaz de manejarlos con
éxito. Estimulado por una eficiente y extensa educa-
cibén, esto conduce a un alto grado de inteligencia pero
no de razén.!® Para los propésitos de manipulacién

 La diferencia entre intcligencia y razén serd considerada mds
adelante, pp. 110 ss.
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todo lo que es necesario saber son los rasgos superfi-
ciales de las cosas. La verdad, que seria descubierta
mediante la penetracién en la esencia de los fenéme-
nos, se vuelve un concepto anticuado. Verdad no sélo
en el sentido precientifico de verdad “absoluta”, sos-
tenida dogmaticamente sin referencia a datos empiri-
cos, sino también en el sentido de verdad obtenida
por la razén del hombre aplicada a sus observaciones
y sujeta a ulteriores revisiones. La mayor parte. de los
tests de inteligencia se concreta a este tipo de pen-
samiento; su objeto no es tanto medir la capacidad
para el razonamiento y la comprensién, como medir
el grado de capacidad de ripida adaptacién mental a
una situacién dada; “tests de adaptacién mental” serfa
el nombre adecuado para ellos.!l Para esta clase de
pensamiento, mis que un anilisis completo de un
fenémeno dado y su cualidad, es esencial la aplicacién
de las categorias de comparacién y de medicién cuan-
titativa. Todos los problemas son igualmente “intere-
santes” y se tiene poco sentido de las respectivas dife-
rencias en importancia. El saber mismo se transforma
en mercancia. Aqui también el hombre es enajenado
de su propio poder; el pensamiento y el conocimiento
se experimentan como instrumentos para el logro de
resultados positivos. El conocimiento acerca del hom-
bre mismo, la psicologia, que la gran tradicién del
‘pensamiento de Occidente postulé como condicién
para la virtud, el arte de vivir y la felicidad, ha de-
generado en un instrumento Wtil para un mejor ma-
nejo de los demis y de uno mismo, dentro de las
empresas, en la propaganda politica, en los anuncios,
etcétera.

1 Cf. Emest Schachtel, “Zum Begriff und zur Diagnosis der
Persénlichkeit in ‘Personality Test’” (Sobre el concepto y diagno-
‘sis de la personalidad mediante los “test de personalidad™) . Zeit-
schrift fir Soztalforschung (fahrgang 6, 1937], pp. 397-624.
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Es evidente que este tipo de pensamiento ejerce un
profundo efecto sobre nuestro sistema educativo. La
meta del aprendizaje es, desde la escuela primaria has-
ta las escuelas superiores, recoger la maxima informa-
cidén posible con el objeto principal de que sea de uti-
lidad para la actuacién en el mercado. Los estudiantes
deben aprender tal cantidad de cosas que les resulta,
en verdad, dificil disponer de tiempo y energia para
pensar. No es el interés por las materias que se ense-
fian o por €l saber y el conocimiento profundo como
tales lo que representa el mayor incentivo para desear
una educacién mds amplia y esmerada, sino e] incre-
mento del valor de cambio que da el conocimiento.
Por doquier vemos hoy en dia un entusiasmo fer-
viente por adquirir conocimientos y educacién, pero a
la vez también una actitud de escepticismo y gesdén
hacia el supuesto pensamiento imprictico y falto de
utilidad, que “‘“nicamente” tiene por objeto la verdad
y carece de valor de cambio en el mercado.

No obstante haber presentado a la orientacién mer-
cantil como una de las orientaciones improductivas, su
naturaleza es tan distinta bajo muchos aspectos que
representa una categorfa propia. Las orientaciones re-
ceptiva, explotadora y acumulativa tienen una cosa en
comln: cada una es una forma de relaci6n humana
que, de ser predominante en una persona, es especifica
de ella y la caracteriza. (Se demostrard mas adelante
que estas cuatro orientaciones no tienen necesariamen-
te las cualidades negativas que hemos descrito hasta
ahora.)12 La orientacién mercantil, sin embargo, no
desarrolla algo que estid potencialmente en la persona
{a menos que sostengamos la absurda afirmacién de
que “nada” es parte de la dotacién humana); su na-
turaleza misma es que no desarrolla ninguna clase de
relacién especifica y permanente, sino que la variabi-

" Ver pp. 126 ss.
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lidad misma de las actitudes es la tnica cualidad per-
manente de tal orientacién. En esta orientacién se
desarrollan aquellas cualidades que pueden venderse
mejor. No predomina ninguna actitud particular, sino
el vacio que puede llenarse lo mds prontamente posi-
ble con la cualidad deseada. Esta cualidad, no obs
tante, deja de serlo en el sentido estricto de la pala-
bra; es dnicamente un papel que ha de interpretar el
individuo, una supuesta cualidad ripidamente susti-
tuible tan pronto como otra sea mas deseable. Asi,
por ejemplo, la respetabilidad es a veces deseable.
- El vendedor en ciertos ramos del comercio debe
impresionar al publico con cualidades tales como ins-
pirar. confianza, ser sobrio y respetable, cualidades que
_fueron genuinas en gran ntmero de negociantes del
siglo x1x. Ahora uno busca a un hombre que inspira
confianza porque tiene la apariencia de poseer esas
cualidades; lo que este hombre vende en el mercado
de la personalidad es su habilidad de saber interpretar
- el papel que le.corresponde; a nadie importa la clase
de persona que se esconda tras ese papel. E1 mismo
no estd interesado en su honestidad, sino en lo que
pueda lograr en el mercado. La premisa de la orienta-
cién mercantil es la “vacuidad”, la ausencia de cual-
quier cualidad especifica que no pueda ser sustituida,
ya que todo rasgo persistente de caricter estaria
expuesto a entrar en conflicto algin dia con las exi-
gencias del mercado. Algunos de estos papeles no
concuerdan con las peculiaridades de la persona, razén
por la cual deben eliminarse, no los papeles, sino las
peculiaridades. La personalidad mercantil debe estar
- libre, libre de toda individualidad.

Las orientaciones de caricter que han sido descritas
hasta aqui no estin tan separadas una de otra como
podria entenderse a través de este bosquejo. La orien-
tacién receptiva, por ejemplo, puede predominar en
‘una persona, pero se encuentra cominmente mezclada
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con alguna o con todas las demds orientaciones. Aun-
que analizaré en una parte posterior de este capitulo
las diversas mezclas de estas orientaciones, quiero des-
tacar aqui que todas las orientaciones forman parte de
la dotacién humana, y que el predominio de cualquier
orientacién especifica depende en gran parte de las
peculiaridades de la cultura en que vive el individuo.
Aunque un anilisis mis detallado de la relaci6n entre
las distintas orientaciones y los patrones sociales debe-
ri reservarse para un estudio cuyo objeto primordial
sean los problemas de la psicologia social, quiero su-
gerir aqui una hipbtesis acerca de las condiciones sociales
que originan el predominio de cualquiera de estos
cuatro tipos improductivos. Debe mencionarse que la
importancia del estudio de la correlacién entre la orien-
tacibn caracterolégica y la estructura social no estriba
tinicamente en que nos ayude a comprender algunas
de las causas mas significativas de la formacién del
caricter, sino también en el hecho de que las orienta-
ciones especificas —cuando son comunes a la mayoria
de los miembros de una cultura o de una clase social—
representan poderosas fuerzas emotivas cuyo modo de
obrar debemos conocer a fin de comprender el fun-
cionamiento de la sociedad. En vista del énfasis habi-
tual que se pone en el efecto de la cultura sobre la
personalidad, quisiera dejar establecido que la relacién
entre la sociedad y el individuo no debe entenderse
simplemente en el sentido de que los patrones cultu-
rales y las instituciones sociales ejercen su “influencia”
sobre el individuo. La interaccién es mucho mas pro-
funda; la personalidad total del individuo término
medio es modelada por €l modo en que se relacionan
los individuos entre si, y estd determinada por la es-
tructura socioeconémica y politica de la sociedad, a tal
grado que del andlisis de un individuo puede dedu-
cirse, en principio, la totalidad de la estructura social
en que vive.
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La orientacién receptiva se encuentra con frecuencia
en aquellas sociedades en las cuales el derecho de un
grupo a explotar a otro estd firmemente establecido.
Como el grupo explotado no tiene el poder de cam-
biar su situacién —o tal vez ni siquiera concibe tal
idea— tendera a considerar a sus amos como sus pro-
veedores, como aquellos de quienes se recibe todo lo
que la vida puede dar. No importa cudn poco reciba
el esclavo, siente que por medio de su propio esfuerzo
hubiera logrado aun menos, puesto que la estructura
de su sociedad le inculca el hecho de que es inca-
paz de organizarla y de depender de su propia razén y
actividad. Parece a primera vista que la actitud receptiva
se halla del todo ausente de la cultura contempordnea
de Norteamérica. Toda nuestra cultura, sus ideas y sus
costumbres son opuestas a la orientacién receptiva y
enfatizan, en cambio, el precepto de que cada uno
debe cuidarse y ser responsable de si mismo, y que debe
emplear su propia iniciativa si es que quiere lograr
algo. Aunque la orientacién receptiva no es estimu-
lada, tampoco puede decirse que falte por completo.
La necesidad de conformarse y de agradar, que ha sido
comentada en las piginas precedentes, conduce a un
sentimiento de desamparo que es la raiz de la sutil
receptividad del hombre moderno. Se manifiesta par-
ticularmente en la actitud hacia el “experto” y la
opinién publica. Los individuos esperan que en cada
terreno de las distintas actividades haya un experto
que pueda decirles cémo son las cosas y cémo deben
hacerse, y todo lo que deben hacer es escucharlo y
tomar sus ideas. Hay expertos en ciencias, expertos
en felicidad y escritores que llegan a ser expertos en
el arte del vivir por el solo hecho de ser los autores
de las obras de mayor venta. Esta sutil pero generali-
zada receptividad toma formas un tanto grotescas en
el folklore moderno, y es estimulada muy especialmente
por los anuncios y la propaganda. Mientras todos sa-
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ben que las lecciones para “hacerse rico ripidamente”
no dan resultado en la realidad, existe una ilusién am- -
pliamente difundida de poder vivir sin esforzarse. Esto
tiene en parte su expresién en el uso de mecanismos
autométicos. El automévil que no requiere cambios
de velocidad, o la estilografica que puede usarse sin
quitar la tapa, representan solamente algunos ejemplos
tomados al azar de esta ilusién. Esto predomina par-
ticularmente en los libros que dan consejos acerca de
la felicidad. Puede citarse como ejemplo tipico el si-
guiente: “Este libro —dice el autor— le ensefia a
usted, hombre o mujer, c6mo ser doblemente feliz,
sano, desbordante de energia, seguro de si mismo, ca-
paz y libre de inquietud. No requiere que usted siga
ningin penoso método fisico o mental; es mucho mas
sencillo que eso. .. Tal como aqui se expresa, €l cami-
no a los beneficios prometidos puede parecer extrafio,

orque pocos de nosotros podemos imaginar que sean
gctibles de alcanzar sin esforzarse. .. Sin embargo, asi
es, tal como usted mismo lo verd.” 13

El caricter explotador, con su lema “tomo lo que
necesito”, se remonta a nuestros antepasados feudales
y piratas, y se extiende a los aventureros del siglo xix
que explotaron los recursos naturales del Continente.
Los capitalistas “parias” y ‘“aventureros” —para usar
los términos de Max Weber— que recorrian las tie-
rras en busca de fortuna, son individuos de esa estam-
pa; hombres cuya mira era comprar barato y vender
caro y que persiguieron incansablemente el poder y
la riqueza. El mercado libre, tal como funcioné en los
siglos xvir y xix bajo condiciones de competencia,
engendr6 este tipo. Nuestra propia era ha presenciado
un resurgimiento de este modo franco de explotacién
en los sistemas autoritarios que han intentado explotar

3 Hal Falvey, Ten Seconds That Will Change Your Life (Chica-
go: Wilcox & Follett, 1946). : ‘
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los recursos naturales y humanos, no tanto de sus
propios paises, sino mas bien de cualquier otro pafs lo
suficientemente débil para poder ser invadido. Pro-
clamaron el derecho de la fuerza y lo racionalizaron
sosteniendo que por ley natural sobrevive el més
fuerte; el amor y la decencia fueron signos de debi-
lidad, y pensar, ocupacién de cobardes y degenerados.

La orientacidn ~acumulativa existi6 al lado de la
orientacién explotadora en los siglos xvin y xix. El tipo
acumulativo era conservador, menos interesado en la
adquisicién desenfrenada que en las metddicas tareas
econbmicas basadas en sélidos principios y en la con-
servacién de lo adquirido. La propiedad fue para él
un simbolo de si mismo y la proteccién de ésta un va-
lor supremo. Esta orientacién le proporcioné abundante
seguridad; la posesibn de bienes y familia, protegidos
como estaban por las condiciones relativamente esta-
bles del siglo xix, constituyeron para ¢l un mundo
seguro y manejable. La ética puritana, al considerar
al trabajo y al éxito pruebas evidentes de virtud,
apoy6 ese sentimiento de seguridad y tendi6é a dar a
la vida un significado y un sentido religioso de ple-
nitud. Esta combinacién de un mundo estable, pose-
siones estables y una ética también estable, dio a los
miembros de la clase media un sentimiento de iden-
tificacibn con el grupo, de confianza en si mismos y
de orgullo.

La orientacién mercantil, en cambio, no proviene
de los siglos xvinr y x1x; es definitivamente un produc-
to moderno. Sélo recientemente la envoltura, la eti-
queta y la marca se han vuelto importantes, tanto
en las personas como en las mercancias. E]l evangelio
"del trabajo pierde peso y el evangelio de la venta ad-
quiere supremacia. En los tiempos feudales fue extre-
madamente limitada la movilidad social y el individuo
no pudo servirse de su personalidad para elevarse.
‘Esta movilidad social fue bastante considerable en la
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época del mercado de competencia, especialmente en
los Estados Unidos; si uno “entregaba la mercaderia”
podia prosperar. Hoy en dia las oportunidades del
individuo aislado para hacer fortuna por medio del pro-
pio esfuerzo han disminuido considerablemente en com-
paracién con el periodo precedente. Todo aquel que
quiere progresar debe adaptarse a las grandes organiza-
ciones, y su habilidad para desempefiar el papel que
se le sefiala constituye una de sus principales cualidades.

La despersonalizacién, la vacuidad, la falta de sen-
tido de la vida, la automatizacién del individuo dan
por resultado una creciente insatisfaccién, y una nece-
sidad de buscar una forma de vivir més adecuada y
normas que guien al hombre hacia ese fin. La orien-
tacién productiva, que analizaré a continuacién, mues-
tra el tipo de caricter en el cual €l crecimiento y el
desarrollo de todas sus potencialidades es el fin al cual
todas las demés actividades se subordinan.

3) La oRIENTACION PRODUCTIVA: a) Caracteristicas ge-
nerales. Desde los tiempos de la literatura cldsica y
medieval hasta las postrimerias del siglo x1x, se hicieron
%randes esfuerzos para describir la visién de cémo de-

en ser el hombre bueno y la sociedad buena. Tales
ideas fueron expresadas tanto en forma de tratados
filosoficos o teolégicos como en forma de utopfas. El
siglo xx se distingue por la ausencia de tales visiones.
Se pone mayor énfasis en el andlisis critico del hombre
y de la sociedad, en el cual las visiones positivas
acerca de lo que el hombre debe ser se encuentran
s6lo implicitas. Aunque no hay duda de que esta
critica es de suma importancia y es condicién para
cualquier progreso de la sociedad, la ausencia de vi-
siones que bosquejan al hombre “mejor” y una “mejor”
sociedad ha tenido el efecto de paralizar la fe del hom-
bre en si mismo y en su futuro (lo cual es al mismo
tiempo el resultado de tal pardlisis).
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La psicologia contemporinea y particularmente el
psicoanilisis no son excepciones en lo que a esto res-
pecta. Freud y sus partidarios nos han dado un esplén-
dido anilisis del caricter neurbtico. Su descripcién
clinica del caricter improductivo (el caricter pregeni-
tal, en la terminologia de Freud) es exhaustiva y cer-
tera, haciendo caso omiso del hecho de que los
conceptos teéricos que emplearon requieren umna revi-
sién. Pero el caricter de la personalidad normal, ma-
dura y sana ha sido apenas considerado. Este caricter,
llamado por Freud el caricter genital, ha permanecido
como un concepto vago y abstracto. Freud lo defi-
'ni6 como la estructura de caricter de una persona
en la cual la libido oral y anal han perdido su posicién
de predominio, y funciona bajo la supremacia de la
sexualidad genital, cuyo fin es la unién sexual con un
miembro del sexo opuesto. La descripcién del caricter
genital no va més alld del aserto de qué es la estruc-
tura del caricter de un individuo que es capaz de
funcionar bien sexual y socialmente.

Al ocuparme del caricter productivo aventuraré ir
mis alld del andlisis critico e investigaré la naturale-
za del caricter plenamente desarrollado, que es la meta
del desarrollo humano y simultineamente el ideal de
la Etica Humanista. Puede servir como un acerca-
miento preliminar al concepto de la orientacién pro-
ductiva €l establecer su conexién con el concepto
freudiano del caricter genital. En verdad, si no se
emplea el término de Freud literalmente, dentro de
su teorfa de la libido, sino simbdlicamente, éste deno-
ta muy acertadamente el significado de productividad,
puesto que la etapa de la madurez sexual es aquella
en la cual el hombre tiene la capacidad de produccién
natural: por la unién del espermatozoide con el évulo
se produce una nueva vida. Mientras este tipo de
produccién es comin al hombre y al animal, la capa-
cidad para la produccién material es algo especifico
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del hombre. El hombre no es solamente un animal
racional y social. Puede ser definido también como
un animal productivo, capaz de transformar las mate-
rias que se encuentran al alcance de su mano em-
pleando su razén e imaginacién. No solamente puede
producir: debe producir si quiere vivir. La produccién
material, sin embargo, es sblo el simbolo mis frecuen-
te de la productividad como un aspecto del cardcter.
La “orientacién productiva” 14 de la personalidad se
refiere a una actitud fundamental, a un modo de re-
lacionarse en todos los campos de la experiencia hu-
mana. Incluye las respuestas mentales, emocionales y
sensoriales hacia otros, hacia uno mismo y hacia las
cosas. Productividad es la capacidad del hombre para
emplear sus fuerzas y realizar sus potencialidades con-
génitas. Si decimos que “él” debe emplear “sus” fuer-
zas, implicamos que debe ser libre y no dependiente de
alguien que controla sus poderes. Implicamos, ademais,
que es guiado por la razém, puesto que tdnicamente
puede hacer uso de sus poderes si sabe lo que son,
cémo usarlos y para qué usarlos. Productividad signi-
fica que se experimenta a si mismo como la personi-
ficacibn de sus poderes y como su “actor’”; que se
siente uno con sus facultades y al mismo tiempo que
éstas no estdn enmascaradas y enajenadas de él.

A fin de evitar el equivoco a que conduce €l término
“productividad”, juzgo apropia:l]o analizar brevemente
aquello que el término no significa.

Generalmente la palabra “productividad” se asocia
a creatividad, particularmente a creatividad artistica.
El verdadero artista es, ciertamente, el mas convincente
representante de la productividad. Pero no todos los
artistas son productivos; una pintura convencional, por
ejemplo, puede mostrar nada mas la habilidad téc-

* El término productividad, tal como es empleado en este libro,
representa una extensién del concepto de espontaneidad descrito
en El miedo a la libertad.

"
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nica para reproducir de modo fotogrifico el parecido
de una persona sobre un lienzo. Pero una persona puede
experimentar, ver, sentir y pensar productivamente sin
tener el dén de crear algo visible o comunicable. La
productividad es una actitud de la cual es capaz todo
ser humano, a menos que esté mental o emocionalmen-
te impedido.

El término “productivo” es también susceptible de
ser confundido con “activo”, y “productividad” con
“actividad”. Si bien los dos términos pueden ser siné-
nimos (por ejemplo, en el concepto de actividad de
Aristételes), actividad en el uso moderno indica fre-
cuentemente lo opuesto a productividad. La actividad
se define cominmente como la conducta que origina
un cambio en una situacién existente por medio de un
gasto de energfa. En contraste, suele describirse a una
persona como “pasiva” si es incapaz de cambiar una si-
tuacién dada o de influir en ella, siendo, en cambio,
influida o0 manejada por fuerzas externas. Este concepto
de actividad s6lo tomna en cuenta el gasto de energia
y €l cambio ocasionado por €él. No establece distincién
entre las condiciones psiquicas subyacentes que gobier-
nan las actividades.

Un ejemplo, aunque extremo, de actividad impro-
ductiva es la actividad de una persona que se halla bajo
hipnosis. La persona que se encuentra en un profundo
trance hipnético puede tener los ojos abiertos, cami-
nar, hablar y hacer algo; ella “acttia”. Podria aplicarse
a este modo de actuar la definicién general de activi-
dad, puesto que gasta energia y produce cambios. Pero
si consideramos el caricter particular y la calidad de
esta actividad, encontramos que en realidad el actor
no lo es la persona hipnotizada, sino el hipnotizador,
quien, por medio de sus sugestiones, actia a través
de ésta. Si bien el trance hipnético es un estado arti-
ficial, es un ejemplo extremo pero caracteristico de
una situacién en la cual una persona puede ser activa

-
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y, sin embargo, no ser el verdadero actor, siendo su
actividad el resultado de fuerzas fuera de su control.

Un tipo comin de actividad improductiva es la re-
accién frente a la ansiedad, ya sea aguda o crénica,
consciente o inconsciente, y que estd frecuentemente
en la raiz de las preocupaciones del hombre actual.
Diferente de la actividad motivada por la ansiedad,
aunque a menudo estd asociada a ella, es el tipo de
actividad basado en la sumisién o dependencia de una
autoridad. La autoridad puede ser temida, admirada o
“amada” —habitualmente las tres cosas se encuentran
mezcladas—, pero la causa de la actividad es el man-
dato de la autoridad, tanto en su aspecto formal como
en su contenido. La persona “actia’” porque la auto-
ridad lo quiere y hace lo que la autoridad quiere que
‘haga. Esta clase de actividad es usual en el caricter
autoritario. Actividad significa para él actuar en nom-
bre de algo superior a su propio vo. Puede actuar en
nombre de Dios, del pasado o del deber, pero nunca
en su propio nombre. El caricter autoritario recibe
el impulso para actuar de un poder superior indiscuti-
ble e insustituible y es, por consiguiente, incapaz de
seguir los impulsos espontineos que emanan de su pro-
pio interior.15

Semejante a la actividad emanada de la sumisién
es la actividad del autémata. Aqui no encontramos una
dependencia de una autoridad visible, sino mis bien
de una autoridad an6nima tal como la que represen-
tan la opinién publica, las normas sociales, el sentido
comin o la “ciencia”. La persona siente o hace lo que
supone que debe sentir o hacer; su actividad carece

s Pero el cardcter autoritario mo sélo tiende a la sumisién, sino
que también desea dominar a otros. En efecto, tanto la parte si-
dica como la masoquista se encuentran siempre presentes y di-
fieren tdnicamente en el grado de su intensidad y de su repre-
sién respectivamente. (Véase el anilisis del caricter autoritario
en El miedo a Ia libertad, pp. 165 ss.)
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de espontaneidad .en el sentido de que no se origina
en la propia experiencia mental o emocional, sino en
una fuente exterior.

Las pasiones irracionales se encuentran entre las fuen-
tes mas poderosas de la actividad. La persona que es
impulsada por la avaricia, el masoquismo, la envidia,
los celos o cualquier otra forma de avidez, es obligada
a actuar; sin embargo, sus acciones no son ni libres ni
racionales, sino opuestas a la razén y a sus intereses
como ser humano. Una persona asi obsesionada se re-
pite constantemente, tornindose cada vez mads inflexi-
ble, mis y mas estereotipada. Es una persona activa,
mas no productiva.

Aunque la fuente de estas actividades es irracional
y las personas actuantes no son ni libres ni racionales,
pueden, no obstante, producir importantes resultados
practicos que con frecuencia conducen al éxito mate-
rial. Con el concepto ‘de productividad no nos referi-
mos a la actividad que necesariamente produce resul-
tados pricticos, sino a una actitud, a un modo de
reaccién y de orientacién hacia el mundo y hacia si
mismo en el proceso de vivir. Lo que nos interesa es
el caricter del hombre, no su éxito.16

La productividad es la realizacién de las potenciali-
dades del hombre que le son caracteristicas; €l uso de
sus poderes. Pero ;qué es “poder’? Es un tanto ir6ni-
co que esta palabra denote dos conceptos contradicto-
rios: poder de = capacidad y poder sobre = dominio.

* Un ensayo interesante, aunque incompleto, de analizar el
pensamiento productivo es la obra péstuma de Max Wertheimer
Productive Thinking (Nueva York: Harper & Brothers, 1945).
Algunos aspectos de la productividad han sido también tratados
por Munsterberg, Natorp,” Bergson y James; en el andlisis del
“acto” psiquico de Brentano y Husserl, respectivamente; en el
andlisis de la produccién artistica de Dilthey y en el libro de
O. Schwarz, Medizinische Anthropologie (Leipzig: Hirzel, 1929),
pp.: IIl ss. En todas estas obras, sin embargo, no se trata el
problema en relacién con el caricter.
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Esta contradiccién, no obstante, es de una categoria
particular. E1 poder-dominio es resultado de la parali-
zacién del poder-capacidad. “Poder sobre” es Ia perver-
sién de “poder de”’. La capacidad de hacer uso pro-
ductivo de sus poderes es la potencia del hombre, la
incapacidad es su impotencia. Con su poder racional
puede atravesar la superficie de los fenémenos y com-
prender su esencia. Con su poder de amar puede tras-
pasar el muro que separa una persona de otra. Con
su poder de imaginacién puede concebir cosas que ain
no existen; puede planear y de esa manera comenzar
a crear. :

Cuando carece de potencia, la forma de relacién
del hombre con el mundo se pervierte, convirtién-
dose en un deseo de dominar, de ejercer poder so-
bre otros como si fueran cosas. El dominio estd liga-
do a la muerte, la potencia a la vida. E]1 dominio nace
de la impotencia y a su vez la acrecienta, pues si un
individuo puede forzar a otro a que le sirva, su propia
necesidad de ser productivo se va paralizando gradual-
mente. '

(Cbémo se relaciona el hombre con el mundo cuando
usa sus poderes en forma productiva?

El mundo exterior puede ser experimentado de dos
maneras: reproductivamente, percibiendo la realidad del
mismo modo que una pelicula copia literalmente los
objetos fotografiados (aunque aun la simple percep-
cion reproductiva requiere la participacién activa de la
mente), y generativamente, concibiéndola, vivificdndola
y re-creando este nuevo material por medio de la ae-
tividad espontdnea de los propios poderes mentales y
emocionales. Si bien, hasta cierto punto, cada indivi-
duo reacciona en ambas formas, en cambio, el grado
respectivo de cada clase de experiencia difiere amplia-
mente. En algunas ocasiones una de las dos se encuen-
tra atrofiada, y el estudio de estos casos extremos, en
los cuales el modo reproductivo o el generativo se ha-
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llan casi ausentes, ofrece la forma méis adecuada de
comprender cada uno de estos fenémenos.

Es muy frecuente en nuestra cultura la atrofia rela-
tiva de la capacidad generatriz. Una persona puede ser
capaz de reconocer las cosas tal como son {0 como su
cultura sostiene que son), pero es incapaz de animar
o vivificar su percepcién desde su interior. Tal persona
es el ejemplo tipico del perfecto “realista”, quien per-
cibe todo aquello susceptible de ser percibido en los
rasgos superficiales del fenémeno, pero que es comple-
tamente incapaz de atravesar la superficie y llegar a la
esencia, y de visualizar lo que atn no se manifiesta.
Ve los detalles pero no el conjunto; los 4rboles, pero
no el bosque. La realidad es para €] tan sélo la suma
total de lo ya materializado. Esta persona no carece
de imaginacién, pero su forma de imaginar es calcu-
ladora, le permite combinar factores, todos los cuales
scn conocidos y existentes, e inferir su comportamiento
futuro.

Por otra parte, la persona que ha perdido la capaci-
dad de percibir la realidad es un loco. El psicotico
construye un mundo interior de realidad en el cual
parece tener plena confianza; vive en su propio mundo,
y los factores comunes de la realidad, tal como son
percibidos por todos los demis, son irreales para él.
Cuando una persona ve objetos que no existen en la
realidad, sino que son enteramente el producto de su
imaginacién, tiene alucinaciones; interpreta los hechos
sobre la base de sus propios sentimientos, sin referen-
cia a lo que acontece en la realidad, o al menos sin
su reconocimiento apropiado. Una persona paranoica
puede creer que es perseguida, y una sefial casual puede
interpretarla como indicio de un plan para humillarlo
o arruinarlo. Esti convencida de que la ausencia de
cualquier otra manifestacién mis obvia y mis explicita
de tal intencién no prueba nada; de que, aunque la
sefial puede parecer inocente en la superficie, su sig-
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nificado real se hace evidente si se mira “més hondo”.
En el psicético, la verdadera realidad ha sido eliminada
y una realidad interior ocupa su lugar.

El “realista” percibe solamente los rasgos superficia-
les de las cosas; ve el mundo manifiesto, puede repro-
ducirlo de modo fotogrifico en su mente y puede ac-
tuar manejando a los objetos y a las personas tal como
aparecen en esa imagen.

El loco es incapaz de ver la realidad tal como es;
la percibe tnicamente como un simbolo y un reflejo
de su mundo interior. Ambos estin enfermos. La en-
fermedad del psicético que ha perdido el contacto con
la realidad es tal que éste no puede funcionar social-
mente. La del “realista” lo empobrece en su calidad
humana, pues, aunque no esté incapacitado para su
actuacién social, su visién de la realidad, por carecer
de profundidad y perspectiva, se deforma a tal grado
que lo hace cometer errores cuando se trata de algo
més que de manejar datos inmediatos y metas de cor-
to alcance. EI “realismo” parece ser lo opuesto a la
insania y, sin embargo, es solamente su complemento.

Lo verdaderamente opuesto tanto al “realismo” como
a la locura es la productividad. El ser humano normal
es capaz de relacionarse con el mundo simultineamen-
te, percibiéndolo tal como es y concibiéndolo animado
y enriquecido por sus propias facultades. Si una de
estas capacidades estd atrofiada, el hombre estd enfer-
mo; pero la persona normal posee ambas capacidades,
aunque difieren en su grado respectivo. La presencia
de ambas capacidades, la reproductiva y la generatriz,
es una condicién previa para la productividad, son dos
polos opuestos cuya interaccién es la fuente dindmica
de la productividad. Con lo dltimo, quiero decir que
la productividad no es la suma o la combinacién de
ambas capacidades, sino que es algo nuevo que brota
de esta interaccién.
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Hemos descrito a la productividad como un modo
particular de vinculacién con el mundo. Surge ahora
el problema de si hay algo que la persona productiva
produce y, de ser asi, qué es lo que produce. Si bien
es cierto que la productividad del hombre puede crear
objetos materiales, obras de arte y sistemas de pensa-
miento, el objeto mds importante de la productividad
es el hombre mismo.

El nacimiento es solamente un paso particular en
una continuidad que comienza con la concepcién y
concluye con la muerte. Todo lo que se encuentra en-
tre estos dos polos es un proceso que consiste en dar
nacimiento a las propias potencialidades, en dar vida
a todo aquello que en forma potencial estd en las dos
células. Pero mientras el crecimiento fisico avanza por
si mismo, si existen las condiciones apropiadas para
ello, el proceso del nacimiento en el plano mental,
en contrastg, no se efectta automaticamente. El dar
vida a las potencialidades intelectuales y emocionales
del hombre, el dar nacimiento a su Yo, requiere acti-
vidad productiva. Es parte de la tragedia de la si-
tuscién humana que el desarrollo del yo jamis sea
complet6; aun bajo las mejores condiciones, s6lo una
parte de las potencialidades del hombre son realizadas.
El hombre siempre muere antes de haber nacido com-
pletamente.

" Aunque no es mi intencién presentar una historia
del concepto de productividad, quiero dar algunas ilus-
traciones sobtesalientes que pueden ayudar a una me-
jor aclaracién del concepto. La productividad es uno
“de los conceptos clave en el sistema ético de Aristé-
teles. Se puede determinar la virtud, dice, estableciendo
cuil es la funcién del hombre. Exactamente como en
el caso de un flautista, un escultor o cualquier otro
artista, se supone que el bien reside en la funcién
especifica que distingue a estos hombres de otros y
los hace ser lo que son, la virtud del hombre también
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reside en la funcién especifica que lo distingue de otras
especies y le hace ser lo que es. Tal funcién es una
“actividad del alma que es consecuencia o implica un
principio racional”.1?” “Pero no es del todo indiferen-
te —dice— colocar el bien supremo en la posesién 6 en
el uso, en el estar en el alma o en la actividad. Por-
que el estado del alma puede existir sin producir min-
gin buen resultado, como en un hombre que duerme
o de alguna otra manera permanece inactivo, pero la
actividad no puede hallarse jamis en el caso: el su-
jeto de la actividad actuard necesariamente, y actuard
bien.” 18 El hombre virtuoso para Aristételes es el
que por su actividad, guiado por su razén, da naci-
miento a las potencialidades especificas del hombre.

“Por virtud y poder —dice Spinoza— entiendo lo
mismo.” 1® La libertad y la bienaventuranza consisten
en la comprensién del hombre de si mismo y en su es-
fuerzo por llegar a ser lo que es potencialmente, por
aproximarse “mis y mis al modelo de la naturaleza
humana”20 La virtud, segin Spinoza, es idéntica al
uso que el hombre hace de sus propios poderes y el
vicio es su fracaso en este uso; la esencia de lo malo,
para Spinoza, es la impotencia.2

El concepto de la actividad productiva fue hermosa-
mente expresado en forma poética por Goethe e Ibsen.
Fausto es un simbolo de la bisqueda eterna del hom-
bre por el sentido de la vida. Ni la ciencia o el pla-
cer, ni el poder, ni siquiera la belleza responden a
la pregunta de Fausto. Goethe propone que la tnica
respuesta a la pregunta del hombre es la actividad pro-
ductiva, que se identifica con la virtud.

‘En el “Prélogo en el Cielo” el Sefior dice que no

¥ Etica Nicomaquea, 1908 a, 8.
* Ibid., 1098 b, 32.

* Spinoza, Etica, IV, Def. 8.

» Ibid., 1V, Prefacio.

% Ibid., 1V, Prop. 20.
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es el error, sino la inactividad lo que hace fracasar al
hombre:

La actividad del hombre puede crear muy ficilmente, pero
pronto se inclina al sosiego absoluto; por eso, de buen grado
le doy un compaficro, que estimula y actia y debe crear
como diablo. Pero vosotros, los verdaderos hijos de Dios, ale-
graos de la viva y rica belleza. EI poder creador, lo que eter-
namente obra y vive, abrazadlo con los gentiles marcos del
amor, y lo que en vacilante aparicién se cierne, consolidadlo
con perdurables pensamientos.22 '

Al final de la’ segunda parte, Fausto ha ganado su
apuesta con Mefistéfeles. Ha errado y ha pecado, pero
no ha cometido el pecado crucial, el de la improduc-
tividad. Las Gltimas palabras de Fausto expresan esta
idea con mucha claridad, simbolizada por la accién de
reclamar del mar tierra cultivable:

Abrirfa yo asi espacio para muchos millones de seres, que
podrian vivir, si no seguros, por lo menos en libre actividad;
verde el campo y fructifero; hombres y rebafios igualmente
holgados sobre la novisima tierra; igualmente adheridos a la
fuerza de la colina, a la poblacién audaz y laboriosa; aqui, en
el interior, un pais paradisiaco... Encréspese fuera, hasta al-
canzar el borde, la ola embravecida; y siempre golosa por
infiltrarse, corra empujada a llenar los huecos. Sf! %or entero
me entrego a ese designio, que ésa es la wltima palabra de la
sabidurfa: sélo merece libertad y vida quien diariamente sabe
congquistarlas. Transcurran aqui de ese modo sus activos afios,
cercados de peligros, el nifio, €l hombre adulto y €l anciano.
Un gento asi querrfa yo ver, y hallarme en terreno libre
con un libre pueblo. Decirle habria al momento: jDetén-
te, eres tan bello! No es posible que la huella de mis dias
terrenales vaya a perderse en los eones... En el presenti-
miento de tan alta dicha, gozo ya ahora del supremo mo-
mento28

# Fausto, Prélogo, escena II, p. 1184. Versién de R. Cansinos
Asséns. (Obras completas, vol. 1. Madrid: Aguilar, S. A.)

# Fausto, Parte II, acto v, escena VI, pp. 1353-1354. (Las cur-
sivas son del autor.)
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Si bien el Fausto de Goethe expresa la fe en el hombre
que fue caracteristica de los pensadores progresistas de
los siglos xvinr y x1x, Peer Gynt, de Ibsen —escrito
en la segunda mitad del siglo x1x—, es un anlisis
critico del hombre moderno y de su improductividad.
“El hombre moderno en busca de si mismo” seria
un subtitulo muy adecuado para esta obra. Peer Gynt
cree que estd obrando en su favor al emplear toda su
energia en lograr éxito y riquezas. Vive de acuerdo
con el principio “Béstate a ti mismo” representado por
los gnomos y no de acuerdo con el principio humano:
“Sé sincero contigo mismo.” Al final de su vida des-
cubre que su egoismo y empefio por explotar le han
impedido desarrollarse, que la realizacién de si mismo
tinicamente es posible cuando se es productivo, cuando
se puede dar vida a las propias potencialidades. Las
potencialidades no realizadas de Peer Gynt le acusan-
de su “pecado” y sefialan la verdadera causa de su
fracaso como ser humano: su falta de productividad.

Los ovillos

iSomos los pensamientos que deberias haber pensado, las
manos que deberias haber estrechado! {Debiéramos habernos
alzado a las alturas con voces incitantes!... |Y henos aqui,
teniendo que rodar como ovillos grises de lana!

Hojas secas

iNosotros somos el lema que deberias haber pregonado!
iMira cémo nos ha desgajado Ia desidia! El gusano ha roido
nuestros bordes; jamis pudimos extendernos como una corona
en torno de los frutos.

Susurros en el aire

iSomos las canciones que debieras haber cantado! Millares
de veces nos has reprimido. En el fondo de tu corazén per- .
manecemos aguardando... Nunca nos buscaste. jHabfa ve-
neno en tu garganta!
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_Rocio

Somos las ligrimas nunca vertidas. Hirientes agujas de hie-
lo. Hubiéramos podido derretirnos. Ahora se clava la aguja
en el velludo pecho. La herida se ha cerrado y se consumié
nuestro poder. ..

Briznas de paja

iSomos las obras que debiste realizar! La duda asfixiante
nos ha aplastado y nos ha desmenuzado. El dia del Juicio
vendremos en tropel y lo atestiguaremos asi... jEntonces
recibirds tu merecidof 24 ‘

Hasta aqui nos hemos dedicado a inquirir acerca de
las caracteristicas generales de la orientacién producti-
va. Debemos tratar ahora de examinar la productividad
tal como se manifiesta en las actividades especificas,
ya que Gnicamente estudiando lo concreto y lo especi-
fico]se puede lograr la plena comprensién de lo ge-
neral.

b) El amor y el pensamiento productivos. La existen-
cia humana se caracteriza por el hecho de que el hom-
bre est4 solo y separado Sel mundo; no siendo capaz
de soportar esta separacién, se siente impulsado a bus-
car la relacion y la unidad. Existen muchos medios por
los cuales puede satisfacer esa necesidad, pero sola-
mente uno que le permite permanecer intacto como
entidad tnica; sélo un modo, en el cual despliega sus
propios poderes en el proceso mismo de estar relacio-
nado. La paradoja de la existencia humana es que el
hombre debe buscar simultineamente la cercania con
los demés y la independencia; la unién con otros y al
mismo tiempo la conservacién de su individualidad y

# Peer Gynt, acto v, escena vi. Versibn de Else Wasteson, M.
Winaerts y Germin Gémez de la Mata. (Obras completas. Ma-
drid: Aguilar, S. A.)
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de su particularidad.?® La respuesta a esta paradoja
y al problema moral del hombre, como lo hemos se-
fialado, es la productividad.

Se puede estar relacionado con el mundo producti-
vamente, obrando y comprendiendo. El hombre pro-
duce objetos, ejercitando sus poderes sobre la materia
en el proceso de creacién. El hombre comprende al
mundo, mental y emocionalmente, a través de la razén
y del amor. Su poder de razonar lo faculta para atra-
vesar la superficie y alcanzar la esencia de su objeto
al relacionarse activamente con €. Su capacidad de
amar lo faculta para atravesar el muro que lo separa’
de otras personas y para comprenderlas. Aunque el
amor y la razén son tGnicamente dos formas diferentes
de comprender al mundo, y aunque €l uno no es po-
sible sin la otra y viceversa, son expresiones de dife-
rentes poderes, €l de la emocién y el del pensamiento
y, por consiguiente, deben ser analizados por separado.

El concepto de amor productivo es ciertamente muy
diferente de aquello que con frecuencia llamamos amor.
Dificilmente existe otra palabra que sea mds ambigua
y desconcertante que la palabra “‘amor”. Es empleada
para denotar casi todo sentimiento que no sea el odio
y la aversién. Abarca todo, desde el amor por una go-
losina hasta el amor por una sinfonia, desde la sim-
patia moderada hasta el mds intenso sentimiento de
apego. Las personas creen que aman cuando se “han
enamorado” de alguien. Llaman amor a su dependen-
cia y también a su posesividad. Creen, en efecto, que
no hay nada més ficil que amar, que la dificultad
radica tGnicamente en encontrar el objeto adecuado y

* Este concepto de relaciérs, como la sintesis de cercanfa y sin-
gularidad, es, en muchos aspeictos, similar al concepto de “‘apego”
y “despego” expuesto por Charles Morris en Paths of Life (Nueva
York: Flarper & Brothers, 1942), pero difiere en que el marco
de refercncia de Morris es el ‘temperamento, mientras que el mio
es el caridcter, :
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que su incapacidad’ para ser feliz en el amor se debe
a su mala suerte de no encontrar el compafiero ade-
cuado. Pero, en contraste con todo este pensamiento
confuso y caprichoso, €l amor es un sentimiento muy
especifico; si bien cada ser humano tiene una capaci-
dad para el amor, su realizacién es uno de los logros
més dificiles. E1 amor genuino estd arraigado en la
productividad y por eso podria ser llamado propia-
mente “amor productivo”. Su esencia es la misma en
el amor de una madre por su hijo, en el amor para
con nuestros semejantes o en el amor erético entre
dos individuos. Que esto rija igualmente con respecto
al amor hacia otros y hacia nosotros mismos, serd
considerado mas adelante.28 A pesar de que los objetos
amorosos difieren y, en consecuencia, la intensidad y
la cualidad del amor mismo también difieren, algunos
elementos bésicos pueden ser considerados como carac-
teristicos de todas las formas de amor productivo. Son
éstos: el cuidado, la responsabilidad, el respeto y el
conocimiento.

El cuidado y la responsabilidad denotan que el amor
es una actividad, y no una pasién:que nos vence o un
afecto por el cual somos “afectados”. El elemento de
cuidado y responsabilidad en el amor productivo ha
sido admirablemente descrito en ¢l libro de Jonds. Dios
ha dicho a Jonis que vaya a Ninive a advertir a sus
habitantes que serdn castigados, 'a menos que enmien-
den sus costumbres malas. Jonis abandona su misién
porque teme que el pueblo de/ Ninive se arrepienta y
que Dios lo perdone. Es un hombre dotado de un
fuerte sentido del orden y la/ley, pero sin amor. Sin
embargo, en su intento de HQuir, se encuentra en el
vientre de una ballena, lo cual simboliza el estado de
aislamiento y reclusién que le ha traido su falta de amor
'y de solidaridad. Dios lo salva y Jonds se encamina a

 Capitulo IV: “Egoismo, amof a s{ mismo e interés propio.”
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Ninive. Predica a sus habitantes tal como Dios le ha-
bia ordenado y acaece lo que temfa. La gente de Ni-
nive se arrepiente de sus pecados, enmiendan sus cos-
tumbres y Dios los perdona y decide no destruir la
ciudad. Jonis se siente intensamente enfadado y de-
cepcionado; él queria “justicia” y no misericordia. Por
Gltimo; encuentra algin descanso bajo la sombra de
un 4rbol que Dios ha hecho crecer para protegerle
del sol. Pero cuando Dios hace marchitar el 4rbol,
Jonis se siente deprimido y se lamenta con célera a
Dios. Dios le responde: “Tt has sentido piedad por
el ricino, por el cual no has trabajado ni lo has hecho
crecer; que surgié en una noche y en una noche pere-
ci6. ;Y no habria yo de perdomar a Ninive, la gran
ciudad, en la que moran mis de seis veintenas de
miles de individuos, que no pueden discernir entre
su mano derecha y su mano izquierda, y también mu-
cho ganado?” La respuesta de Dios a }’onés debe in-
terpretarse simbélicamente. Dios explica a Jonis que
la esencia del amor es “trabajar” por algo y “hacer
crecer algo”, que el amor y el trabajo son inseparables.
Se ama aquello por lo que se trabaja y se trabaja por
aquello que se ama.

La historia de Jonds implica que el amor no puede
estar separado de la responsabilidad. Jonis no se siente
responsable pur la vida.de sus hermanos. El, al igual
que Cain, pudo preguntar: “;Acaso soy el cuidador
de mi hermano?” La responsabilidad no es un deber
impuesto a uno desde afuera, sino mi respuesta a algo
que siento que me concierne. Responsabilidad y res-
puesta tienen la misma raiz, respondere = “respon-
der”; ser responsable significa estar dispuesto a res-
ponder.

El amor materno es el ejemplo mis comln y de
mas pronta comprensién de lo que es el amor produc-
tivo; su verdadera esencia es el cuidado y la respon-
sabilidad. El cuerpo de la madre “trabaja” para el
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nifio durante el periodo de la gestacién y su amor
consiste, después del parto, en su esfuerzo por hacer
crecer al nifio. El amor materno no depende de con-
diciones que deba reunir €l nifio a fin de ser amado;
-es incondicional, basado unicamente en la respuesta
de la madre ante las necesidades del nifio.2” No es de
asombrarse, pues, que el amor materno haya sido un
simbolo de la forma mds excelsa del amor, tanto en
el arte como en la religion. El término hebreo que
expresa el amor de Dios por ¢l hombre y el amor
del hombre para con sus semejantes es rechamim, cuya
raiz es rechem, matriz.

Pero no es tan evidente la conexion del cuidado y
de la responsabilidad con el amor individual. Se tiene
la creencia de que enamorarse es la culminacién del
amor, cuando en realidad es el comienzo y solamente
una oportunidad para lograr el amor. Se cree que el
amor es el resultado de una cualidad misteriosa por
la cual dos personas se atraen mutuamente, un acon-
tecimiento que ocurre sin esfuerzo. En verdad, tanto
la soledad del hombre como su apetito sexual originan
que éste facilmente se enamore y nada misterioso hay
acerca de ello, pero es una ganancia que se puede
perder con la misma rapidez con que ha sido obtenida.
No se es amado accidentalmente; el propio poder de
amar produce el amor, tal como el estar interesado
lo hace a uno interesante. Los individuos se preocu-
pan por el problema de si son atractivos, mientras

¥ Compidrese el punto de vista de Aristételes sobre el amor:
" “Pero la amistad parece consistitr mds bien en amar que en ser
amado. Puede verse que es asi el deleite que experimentan las
madres al amar; pues las madres se desprenden algunas veces
de sus hijos para que éstos sean criados por otros y, no obstante,
los conocen y los aman, sin esperar ser correspondidas, ya que
ello ¢s imposible, pero se contentan, como parece, con ver que- sus
hijos estin bien y en profesarlcs su amor, aun cuando los nifios
en su ignorancia no les rindan ninguno de los servicios que se
deben a una madre.” (Libro VIII, cap. X.)
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olvidan que la ‘esencia de la atraccién es su propia
capacidad para amar. Amar a una persona productiva-
mente implica cuidar y sentirse responsable de su
vida; y no- dnicamente de su existencia fisica, sino
del crecimiento y desarrollo de todos sus poderes
humanos. Amar productivamente es incompatible con
ser pasivo, con contemplar la vida de la persona ama-
da; implica trabajo y cuidado, y la responsabilidad
por su desarrollo. :

A pesar del espiritu universalista de las religiones
monoteistas de Occidente y de los conceptos politicos
progresistas que tienen su expresién en la idea de que
“todos los hombres son creados iguales”, el amor por
la humanidad no ha llegado a ser una experiencia co-
mun. Considérase al amor por la humanidad como un
logro, el cual, a lo sumo, es posterior al amor hacia
un individuo, o como un concepto abstracto cuya rea-
lizacién estd reservada para el futuro. Pero el amor
hacia el hombre no puede ser separado del amor hacia
un individuo. Amar a una persona productivamente
significa estar relacionado con su esencia humana, con
ella como representante de la humanidad. El amor a
un individuo, en tanto esté separado del amor a los
semejantes, puede referirse vinicamente a lo superficial
y lo accidental; por necesidad permanecerd sin ahondar.
Si bien puede decirse que €l amor por los demds di-
fiere del amor maternal en que el nifio se encuentra
desamparado, y nuestro semejante no, puede también
decirse que aun esta diferencia es relativa. Todos los
hombres necesitan ayuda y dependen unos de otros.
La solidaridad humana es la condicién necesaria para
el despliegue de cada uno de los individuos.

El cuidado y la responsabilidad son elementos cons-
titutivos del amor, pero sin el respeto por la. persona
amada y su conocimiento, el amor degenera en domi-
nacién y posesion. Respeto no es temor; indica —de
acuerdo con la raiz de la palabra (respicere = mi-
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rar a)— la aptitud para ver una persona tal como es,
de ser consciente de su individualidad y singularidad.
No es posible respetar a una persona sin conocerla;
cuidado y responsabilidad serfan ciegos si no estuvieran
guiados por el conocimiento de la individualidad de
la persona.

Un intento preliminar para comprender el pensa-
miento productivo puede hacerse examinando la dife-
rencia entre razén e inteligencia.

La inteligencia es el instrumento de que dispone el
hombre para la obtencién de metas pricticas, con el fin
de descubrir aquellos aspectos de las cosas cuyo cono-
cimiento es necesario para su manejo. La meta en si
misma o, lo que es lo mismo, las premisas en que
se basa el pensamiento “inteligente”, no son puestas
en duda, sino aceptadas, y pueden o no ser raciona-
les en si mismas. Esta cualidad particular de la inteli-
gencia puede verse claramente en un caso extremo, el
de la persona paranoica. Su premisa, por ejemplo, de
que todos los individuos conspiran contra ella, es irra-
cional y falsa; pero sus procesos de pensamiento basa-
dos en esta premisa pueden mostrar un grado consi-
derable de inteligencia. En su intento de probar su
tesis paranoica, conecta observaciones y hace construc-
ciones logicas que a menudo suelen ser tan convincen-
tes que resulta dificil probar lo irracional de su pre-
misa. La aplicacién de la pura inteligencia a problemas
no se encuentra, por supuesto, limitada a tal fenémeno
patologico. La mayor parte de nuestros pensamientos
se ocupan necesariamente de la obtencion de resultados
précticos, de los aspectos cuantitativos y “superficiales”
de los fenémenos, sin inquirir acerca de la validez de
los fines y de las premisas implicadas, y sin intentar
comprender la naturaleza y cualidad de los fenémenos.

La razén implica una tercera dimensién, la de L.
profundidad, que alcanza la esencia de las cosas y de
los procesos. Si bien la razén no se encuentra divor-
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ciada de los fines pricticos de la vida (y sefialaré en
seguida en qué sentido es cierto esto), no es un sim-
ple instrumento para la acci6n inmediata. Su funcién
es conocer, entender, captar y relacionarse con las co-
sas por medio de su comprensién. La razén penetra
la superficie de las cosas a fin de descubrir su esencia,
sus relaciones ocultas y sus significados profundos: su
“razén’’. Es como si ella fuere no bidimensional, sino
“perspectivista”, para usar el término de Nietzsche;
esto es, abarca todas las perspectivas y dimensiones
concebibles y no solamente las de relevancia practica.
El ocuparse de la esencia de las cosas no significa
ocuparse de algo que estd “detras” de las cosas, sino
de lo esencial, de lo genérico y lo universal; de los
rasgos mds generales y significativos del fenémeno, li-
bre de sus aspectos superficiales y accidentales, légica-
mente irrelevantes.

Podemos proceder ahora a examinar algunas otras
caracteristicas mds especificas del pensamiento produc-
tivo. El sujeto, en el pensamiento productivo, no es
indiferente a su objeto, sino que éste le concierne y
le afecta. No se experimenta al objeto como algo muer-
to y separado de si mismo y de la .vida de uno; al
contrario, el sujeto estd intensamente interesado en su
objeto, y cuanto mas intima sea la relacién con €l tanto
mis fecundo es su pensamiento. Es esta misma relacién
entre €l y su objeto lo que en primera instancia es-
timula su pensamiento. Para él una persona, o cual
quier fendmeno, llega a ser objeto de su pensamiento
porque es un objeto de su interés, importante desde
el punto de vista de su vida individual o el de la
existencia humana en general. Una hermosa ilustracién
de este punto es la historia del descubrimiento por
Buda de la “cuddruple verdad”. Buda vio a un hombre
muerto, a un hombre enfermo y a un hombre ancia-
no. El, un hombre joven, se sinti6 profundamente
afectado por el destino inevitable del hombre, y su
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reacci6n frente a su observacién fue el estimulo de
su pensamiento que dio por resultado su teorfa de la
_naturaleza de la vida y los caminos para la salvacién
del hombre. Su reaccién no fue, ciertamente, la tnica
posible. Un médico moderno, en la misma situacién,
podria reaccionar comenzando por pensar cémo com-
batir la muerte, la enfermedad y la vejez, pero su pen-
samiento serfa igualmente determinado por su reacciéon
total frente a su objeto.

El pensador, en el proceso del pensamiento produc-
tivo, es motivado por su interés por el objeto; es afec-
tado por €l y reacciona frente a é}; se interesa y res-
ponde. Pero el pensamiento productivo se caracteriza
también por la objetividad, por el respeto del sujeto
pensante por su objeto, por su capacidad de- ver el
objeto tal como es y no como desea que fuere. Esta

- polaridad entre objetividad y subjetividad es caracte-
ristica del pensamiento productive como lo es de la
productividad en general.

Ser objetivo es posible uinicamente si respetamos las
cosas que observamos; vale decir, si somos capaces de
verlas en su singularidad e interdependencia. Este res-
peto no es esencialmente diferente del respeto que
habiamos considerado en conexién con el amor; si yo
quiero comprender algo, debo estar capacitado para
verlo tal como existe, de acuerdo con su propia natu-
raleza; y aunque esto es verdad para todos los objetos
del pensamiento, constituye, al mismo tiempo, un pro-
blema de especial importancia para el estudio de la
naturaleza humana.

Otro aspecto de la objetividad debe estar presente
en el pensamiento productivo acerca de los objetos
animados e inanimados: el de ver la totalidad de un
fenémeno. Si el observador afsla un aspecto del objeto
sin ver el conjunto, no logrard la comprensién apro-
piada ni siquiera de ese solo aspecto que estudia. Wert-
heimer ha insistido especialmente sobre este punto,
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considerandolo como ‘el elemento mis importante del
pensamiento productivo.  “Los procesos productivos
—dice— son frecuentemente de esta naturaleza; con el
deseo de lograr una real comprensién se inicia el exa-
men y la investigacién. Cierta regién del campo de
estudio llega a hacerse decisiva; es enfocada, pero no
llega a estar aislada. Se desarrolla un nuevo y mds pro-
fundo punto de vista estructural de la situacién, im-
plicando cambios en el significado funcional, en el
agrupamiento, etc., de los detalles. Dirigido por lo que
requiere la estructura de una situacién para una regién
decisiva, se es conducido a una predicciéon razonable,
la cual —como las otras partes de la estructura— exige
una verificacién directa o indirecta. Se implican dos
direcciones: lograr un cuadro total consistente y ver
lo que la estructura del conjunto requiere para las
partes.” 28

La objetividad no requiere {inicamente ver el objeto
tal como es, sino también verse a si mismo como uno
es; vale decir, ser consciente de la constelacién particu-
lar en que uno se encuentra como un observador rela-
cionado con el objeto de la observacién. E]1 pensamien-
to productivo, por consiguiente, se determina por la
naturaleza del objeto y la naturaleza del sujeto, quien
se vincula con su objeto en el proceso del pensamiento.
Esta doble determinacién constituye la objetividad, en
contraste con la falsa subjetividad en la cual el pensa-
miento no estd regulado por el objeto y degenera asi
en prejuicio, en pensamiento caprichoso y en fantasia.
La objetividad, sin embargo, no es sinénimo de despego,
de ausencia de interés y de cuidado como frecuente-
mente se implica en una falsa idea de la objetividad
“cientifica”. ;Cémo puede atravesarse la velada super-
ficie de las cosas y llegar hasta sus causas y relaciones

* Max Wertheimer, Productive Thinking (Nueva York: Harper
& Brothers, 1945), p. 167. Cf. también p. 192.
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si no se tiene un interés vital y suficientemente inci-
tante para una tarea tan afanosa? ;Cémo podrian for-
mularse las metas de la indagacién sino  refiriéndolas
a los intereses del hombre? La objetividad no significa
indiferencia y despego; significa respeto; o sea, la apti-
tud para no deformar y falsificar a las cosas, a las per-
sonas y a uno mismo. Pero el factor subjetivo en el
observador, sus intereses, ;no tiende acaso a deformar
su pensamiento con la mira de alcanzar los resultados
deseados? ;No es la falta de interés personal la con-
dicién para la indagacién cientifica? La idea de que
la falta de interés sea una condicién para reconocer la
verdad es erronea.?® Dificilmente ha habido un des-
cubrimiento 0 un conocimiento importante que no
tenga por motor un interés del sujeto pensante. En
efecto, el pensamiento desinteresado se torna estéril y
de corto alcance. Lo que importa no es si existe o no
interés, sino qué clase de interés existe y cuél serd su
relacién con la verdad. Todo pensamiento productivo
es estimulado por el interés del observador. Nunca es
un interés per se lo que deforma las ideas, sino aque-
llos intereses que son incompatibles con la verdad, con
el descubrimiento de la naturaleza del objeto sometido
a la observacién.

El concepto de que la productividad es una facultad
humana intrinseca contraé)ice la idea de que el hombre
es perezoso por naturaleza y que debe ser forzado a ser
activo. Esta presuncién es muy antigua. Cuando Moi-
sés suplico al Fara6n que dejara partir al pueblo judio
para que éste pudiera “adorar a Dios en el desierto”
su respuesta fue: “Vosotros sois perezosos, nada mis
que perezosos.” El trabajo del esclavo significaba para
el Faraén hacer algo; adorar a Dios, en cambio, para €l
era pereza. La misma idea han adoptado aquellos que

® Cf. el andlisis de K. Mannheim sobre esta cuestién en Ideo-
logia y utopfa (México: Fondo de Cultura Econémica, 1941).
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han querido beneficiarse con la actividad de otros sin
importarles su productividad (la cual no pueden ex-
plotar).

Nuestra propia cultura parecerfa ofrecer testimonio
de lo opuesto. E1 hombre de Occidente ha estado ob-
sesionado durante las dltimas centurias por la idea del
trabajo, por la necesidad de una actividad constante.
En esta circunstancia es casi incapaz de haraganear.
Este contraste, sin embargo, es sblo aparente. La pe-
reza y la actividad compulsiva no son opuestas, sino
dos sintomas del trastorno en el funcionamiento ade-
cuado del hombre. En el individuo neurético encon-
tramos frecuentemente la incapacidad para trabajar
como su sintoma principal; en la llamada persona “ajus-
tada”, la incapacidad para gozar del ocio y del . re-
poso. La actividad compulsiva no es lo opuesto a la
})ereza, sino su complemento; lo opuesto a ambas es
a productividad.

El entorpecimiento de la actividad productiva da
lugar a la inactividad o a la superactividad. El hambre
y la fuerza nunca pueden ser condiciones para la ac-
tividad productiva. Por el contrario, la libertad, la se-
guridad econdémica y una organizacién de la sociedad
en la coal el trabajo pueda ser la expresién mids sig-
nificativa de las facultades del hombre, constituyen los
factores conducentes a la expresién de la tendencia
natural del hombre a hacer uso productivo de sus po-
deres. )

La actividad productiva se caracteriza por el inter-
cambio ritmico de la actividad y el reposo. El traba-
jo, el amor y el pensamiento productivos son posi-
bles énicamente si la persona puede estar, cuando es
necesario, sosegada y sola consigo misma. Ser capaz
de prestar atencién a si mismo es un requisito previo
para tener la capacidad de prestar atencién a los de-
mas; el sentirse a gusto con uno mismo es la condicién
necesaria para relacionarse con otros.
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4) LAS ORIENTACIONES EN EL PROCESO' DE SOCIALIZA-
c16N. Como fue sefialado al comienzo de este capitulo,
el proceso de vivir implica dos clases de relacién con el
mundo exterior, la de asimilacién y la de socializacién,
Mientras que la primera ha sido objeto de un anilisis
detailado en este capitulo,3® la relacién de socializa-
cién fue ampliamente tratada en mi obra EI miedo a
la libertad, razén por la cual me limitaré a presentar
aqui solamente un breve sumario.

Podemos hacer distincién entre las siguientes cla-

ses de relaciones interpersonales: la de relacién sim-
bidtica, Ia de distanciamiento-destructividad y la de
amor. ,
“ En la relaciéon simbidtica la persona se encuentra
relacionada con otras, pero pierde, ® nunca obtiene, su
independencia; rehtye el peligro de la soledad, llegan-
do a'ser parte de otra persona, bien siendo “absorbi-
da” por esa persona o bien ‘“absorbiéndola”. Lo pri-
mero es la raiz de lo que clinicamente se describe como
masoquismo. El masoquismo es el intento de despo-
jarse del vo individual, de huir de la libertad y de
buscar la seguridad adhiriéndose a otra persona. Las
formas que tal clase de dependencia puede asumir son
milltiples: puede ser racionalizada como sacrificio, de-
ber o amor, especialmente cuando las normas culturales
legitimicen este tipo de racionalizacién. Los impulsos
masoquistas se combinan algunas veces con impul-
sos sexuales y placenteros (la perversién masoquista),
y frecuentemente se encuentran a tal grado en con-
flicto con aquellas partes de la personalidad que se
esfuerzan por lograr la independencia y libertad, que
el individuo los experimenta como dolorosos y ator-
mentadores.

® Incluyendo al amor, que fue considerado juntamente con to-
das las demds manifestaciones de la productividad, con el fin de
dar una descripcién mis completa de la naturaleza de la produc-
tividad.
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El impulso por absorber a otros —el sadismo—, la
forma activa de la relacién simbiética, aparece en toda
clase de racionalizaciones, como amor, sobreproteccion,
dominio “justificado”, venganza “justificada”, etc., y
también aparece, combinade con impulsos sexuales,
como sadismo sexual. Todas las formas del impulso
sadico se remontan al impulso de temer un completo
dominio sobre otra persona, de “tragarla” y de trans-
formarla en un objeto desamparado sujeto a nuestra
voluntad. El dominio completo sobre una persona im-
potente constituye la esencia de la relacién simbiética
activa, La persona dominada es percibida y tratada
como una cosa para ser utilizada y explotada, no como
un ser humano que es un fin en si mismo. Cuanto mis
mezclado esté este impulso con la ‘destructividad, tan-
to mayor serd su crueldad; pero el dominio benevo-
lente que con frecuencia se disfraza de “amor” es tam-
bién una expresién de sadismo. Si bien el sidico be-
nevolente desea que su objeto sea rico, poderoso y
préspero, existe algo que trata de impedir con toda su
fuerza: que su objeto llegue a ser libre e independiente
y, de ese modo, cese de ser suyo.

Balzac ofrece un notable ejemplo de sadismo bene-
volente en sus Ilusiones perdidas. Describe la relacién
entre el joven Luciano y el prisionero Bagno, quien
pretende ser un abate. Poco después de haber conoci-
do al joven, quien precisamente habia intentado suici-
darse, le dice el abate: “Yo te he recogido, te he dado
vida y td me perteneces como la criatura pertenece a
su Creador, como —en los cuentos de hadas de Orien-
te— el Ifrit pertenece al espiritu, como el cuerpo per-
tenece al alma. Con manos poderosas te mantendré
en el camino directo hacia el poder; te prometo, sin
embargo, una vida de placer, de honores, de festines
sempiternos. Jamds carecerds de dinero, resplandecerds,
seras brillante; mientras yo, sometido a la inmundicia
de mi tarea de promoverte, aseguraré el brillante edi-
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ficio de tu éxito. jAmo el poder por el poder mismol
Gozaré siempre de tus placeres aunque yo deberé re-
nunciar a ellos. En breves palabras: seré una misma
persona contigo... Amaré a mi criatura, la modelaré
y la amoldaré a mi servicio a fin de amarla como un
padre ama a su hijo. Iré a tu lado en tu tilburi, mi
muchacho querido, me deleitaré con. tus éxitos con
las mujeres. Y diré: Yo soy este apuesto mancebo.”

Mientras la relacién simbi6tica se caracteriza por la
cercania y la intimidad con el objeto, aunque a expen-
sas de la libertad y de la integridad, una segunda clase
de relacién es la que se caracteriza por el distancia-
miento, el alejamiento y la destruccién. El sentimiento
de impotencia individual puede ser vencido apartin-
dose de los otros a quienes se percibe como una ame-
naza. El alejamiento es, hasta cierto punto, parte del
ritmo normal de toda relacién del individuo con el
mundo, una necesidad para la meditacién, el estudio,
la revisién de nuestros pensamientos y actitudes. En el
fenémeno aqui descrito, el alejamiento es la forma
principal de relacién con los demds; una relacién, por
asi decirlo, de caricter negativo. Su equivalente emo-
cional es el sentimiento de indiferencia hacia el otro,
acompaiiado frecuentemente de un sentimiento compen-
sador de autoinflacién. El alejamiento y la indiferencia
pueden ser conscientes, pero no necesariamente; de he-
cho en nuestra cultura casi siempre estin enmascara-
dos por.un interés y sociabilidad superficiales.

La destructividad es la forma activa del alejamiento.
El impulso de destruir a otros proviene del temor de
ser destruido por ellos. Puesto que el alejamiento y la
destructividad son, respectivamente, la forma pasiva y
la activa de la misma clase de relacién, se mezclan
con frecuencia en distintas proporciones. Sin embargo,
su diferencia es mayor que la que hay entre las formas
activa y pasiva de la relacién simbiética. El impulso
destructor proviene de un bloqueo mds intenso y com-
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pleto de la productividad que el del distanciamiento.
Es la perversidon del impulso de vivir; es la energia de
la vida no vivida transformada en energia destructora
de la vida.

El amor es la forma productiva de relacién con otros
y con uno mismo. Implica responsabilidad, cuidado,
respeto y conocimiento, asi como también el deseo de
que la otra persona crezca y se desarrolle. Es la expresién
de la intimidad entre dos seres humanos bajo la con-
dicién de la conservacién de la integridad de cada uno.

De lo anteriormente expresado se deduce que deben
existir ciertas afinidades entre las distintas formas de
orientacién en el proceso de asimilacién y socializacién,
respectivamente. El siguiente esquema ofrece un cua-
dro d¢ las orientaciones que han sido objeto de nues-
tro estudio y de las afinidades entre ellas.3?

ASIMILACION SOCIALIZACION

I. Orientacién improductiva:

a) Receptiva ............... Masoquista l
(Aceptando) (Lealtad) R
b) Explotadora .............. Sadica simbiosis
(Tomando) (Autoridad)
c) Acumulativa ............. Destructiva '
(Conservando) (Afirmacién) —
d) Mercantil ............... Indiferente alejamiento
(Intercambiando) (E.quidad)

11. Orientacién productiva:
Trabajadora ......... Amando, razonando

Solo algunas palabras de comentario parecen ser ne-
cesarias. Las actitudes receptiva y explotadora, respecti-
vamente, implican una clase diferente de relacién inter-

* Fl significado de los conceptos puestos entre paréntesis serd
cxplicado en la parte signiente.
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personal que la actitud acumulativa. Tanto la actitud
receptiva como la explotadora dan origen a cierta in-
timidad y acercamiento paia con los individuos de
quienes se espera obtener lo que se necesita, ya sea
en forma pacifica o agresiva. La relaciéon dominante en
la actitud receptiva es sumisa y masoquista: si me so-
meto a una persona mds fuerte, ésta me dard todo
lo que necesito. La otra persona se transforma en la
fuente de todo bien, y en la relacién simbidtica uno
recibe de ella todo lo que se necesita. La actitud ex-
plotadora, por otra parte, implica cominmente una
clase de relacién sadica: si tomo por medio de la fuer-
za todo lo que necesito de la otra persona, debo go-
bernarla y transformarla en el objeto impotente de mi
propio dominio.

La clase de relacién acumulativa, en contraste con

estas dos actitudes, implica un distanciamiento de las
otras personas. No se basa en la expectativa de obte-
ner cosas de una fuente externa de todos los bienes,
sino en la expectativa de poseer cosas, acumulando y
no consumiendo. Cualquier intimidad con el mundo
exterior constituye una amenaza para esta clase de sis-
tema autirquico de seguridad. El caricter acumulativo
tenderd a resolver el problema de sus relaciones con
otros intentando apartarse o bien destruyendo, en caso
de que perciba al mundo exterior como una amenaza
demasiado grande.
. La orientacién mercantil se basa también en el dis-
tanciamiento de otros, pero en contraste con la orien-
taciéon acumulativa, el desapego tiene mas bien un sig-
nificado de amistad que de destruccién. El principio
general de la orientacién mercantil implica contacto
sencillo, apego superficial y desapego de otros, sélo en
un sentido emocional mas profundo.

5) COMBINACIONES DE DISTINTAS ORIENTACIONES. Al
describir las diferentes clases de orientaciones impro-
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ductivas y la orientacién productiva, las he considerado
gomo si fueran entidades separadas, claramente diferen-
ciadas unas de otras. Por razones didicticas este méto-
do me parecié conveniente, ya que es preciso compren-
der la naturaleza de cada orientacién antes de intentar
la comprension de sus combinaciones. En realidad,
siempre s¢ trata de combinaciones, pues un caricter
jamas representa exclusivamente a una de las orienta-
ciones improductivas o a la orientaciéon productiva.

Entre las combinaciones de las distintas orientacio-
nes, debemos distinguir las de las orientaciones impro-
ductivas entre si y las de una orientacién improductiva
con la orientacién productiva. Algunas de las primeras
tienen ciertas afinidades entre si; la orientacién recep-
tiva, por ejemplo, se encuentra combinada con mas
frecuencia con la explotadora que con la acumulativa.
Las orientaciones receptiva y explotadora tienen en co-
min el acercamiento hacia el objeto, en contraste con
el distanciamiento que caracteriza a la orientacién
acumulativa. Sin embargo, también las orientaciones
de menor afinidad suelen presentarse en forma com-
binada. Si se desea caracterizar a una persona, deberd
hacerse esto tomando como base la orientacién que
predomine en ella.

La combinacién de una orientaciéon improductiva y
la productiva requiere un analisis mas amplio. No exis-
te ninguna persona cuya orientacién sea enteramente
productiva ni nadie que carezca completamente de pro-
ductividad. Pero el grado respectivo de intensidad de
la orientacién productiva y la improductiva en la es-
tructura de caricter de cada persona varia y determina
la cualidad de las orientaciones improductivas. En la
precedente descripcién de las orientaciones improduc-
tivas, sc consideré que éstas predominaban en una es-
tructura de caricter. Debemos complementar ahora la
anterior descripcién considerando las cualidades de las
oricntaciones improductivas en una estructura de cardc-
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ter en la cual predomina la erientacién productiva. Las
orientaciones improductivas no tienen en este caso el
sentido negativo que las caracteriza cuando predomi-
nan, sino que poseen una cualidad diferente y cons-
tructiva. De hecho, las orientaciones improductivas,
tal como fueron descritas, pueden considerarse como
distorsiones de orientaciones que en s{ mismas cons-
tituyen una parte normal y necesaria de la vida. Todo
ente humano, para sobrevivir, debe ser capaz de acep-
tar cosas de otros, de tomarlas, de aherrar y de inter-
cambiar cosas. Debe asimismo ser capaz de seguir a
Ia autoridad, conducir a otros, estar solo y afirmarse
a st mismo. S6lo cuando su manera de adquirir obje-
tos y de relacionarse con otros es esencialmente im-
productiva, su capacidad de aceptar, tomar, ahorrar o
intercambiar se transformari en el deseo voraz de re-
cibir, explotar, acumular o traficar como modos pre-
dominantes de adquisicién. Las formas improductivas
de la relacién social en una persona predominante-
mente productiva —lealtad, autoridad, equidad, afirma-
cibn— se convierten en sumisién, dominio, alejamiento
y destructividad en una persona predominantemente
improductiva. Cualquiera de las orientaciones impro-
ductivas posee, por consiguiente, un aspecto positivo
y otro negativo, de acuerdo con el grado de producti-
vidad de la estructura total del caricter. La siguiente
lista de los aspectos positivos y negativos de las dis-
tintas orientaciones puede servir como una ilustracion
de este principio.

ORIENTACION RECEPTIVA {ACEPTANDO)

Aspecto positivo Aspecto negativo

capaz de aceptar ............... pasivo, sin iniciativa

conforme ..................... carente de opinién y de cardcter
devoto .................... ... sumiso

modesto ...................... sin orgullo

encantador .. ... ... ... ......... parésito
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adaptable "..................... carente de principios

ajustado socialmente ........... servil, sin confianza en si mismo
idealista ...................... apartado de la realidad

semsitivo ........... ... Ll cobarde

cortés . ... ... ..iieiiiaiie Tastrero

optimista ..................... iluso

confiado ...................... crédulo

tierno ...l sensiblero

ORIENTACION EXPLOTADORA (TOMANDO)

Aspecto positivo Aspecto negativo
actiVo ..o explotador

capaz de tomar iniciativa ....... agresivo

capaz de reclamar .............. egocéntrico
altivo ... presuntuoso
impulsivo ..................... precipitado
confiado en st mismo .......... arrogante
cautivador ..................... seductor

ORIENTACION ACUMULATIVA (CONSERVANDO)

Aspecto positivo . Aspecto negativo
préctico ...................... carente de imaginacién
econbémico . ...l mezquino
cuidadoso .............. ... suspicaz
reservado .. ...l frio

paciente ...................... letargico
cauteloso .............. ... ... angustiado
constante, tenaz ............... obstinado
imperturbable .................. indolente

sereno ante los prob]emas ....... inerte

ordenado ................. ... pedante
metédico .. ...... ... L. obsesivo

fied ... .. posesivo

ORIENTACION MERCANTIL (INTERCAMBIANDO)

Aspecto positivo Aspecto negativo
caleulador ..................... oportunista
capaz de cambiar .............. inconsistente
juvendl . ... pueril

PIeVISOr . ...................... sin futuro o pasado



130 ETICA Y PSICOANALISIS

de criterio amplio .............. carente de principios y valores
sociable ... ......... ... L incapaz de estar solo
experimentador ................ sin meta ni propésito
no dogmiético .................. relativista

eficiente ................. ..., . superactivo

CULOSO . .......cevuvennnnnnns carente de tacto
inteligente . ..... ... .......... intelectualoide
adaptable .................. ... sin discriminacién
tolerante ...................... indiferente

ingenioso . ....... ...l 5050

BENETOSO .. .........vnniniiiin disipador

Los aspectos positivos y negativos no constituyen
dos clases separadas de smdromes. Cada uno de estos
rasgos puede describirse como un punto de una linea
continua que estd determinada por el grado de prepon-
derancia de la orientacién productiva, Se encontrard
un orden sistemético y racional, por ejemplo, cuando
es alto el grado de productwndad mientras que con
una productmdad deficiente, éste degenerard mas y mis,
en un “orden” meticuloso, 'irracional, pedante y com-
pulsivo que realmente frustra su propio propdsito. Lo
mismo puede decirse del cambio de la juventud a la
puerilidad o de la altivez al engreimiento. Al conside-
rar solamente las orientaciones bisicas, vemos su grado
titubeante de variabilidad en cada persona, ocasionado
por el hecho de que:

1) las orientaciones improductivas se combinan de dx-
ferentes maneras con respecto a la proporcién res-
pectiva de cada una de ellas;

2) cada una cambia de cualidad de acuerdo con el gra-
do de productividad existente;

3) las distintas orientaciones pueden actuar con dife-

_rente intensidad en las esferas materiales, emociona-
les o intelectuales de actividad, respectivamente.

Si sumamos al cuadro de la personalidad los dife-
rentes temperamentos y dones, nos serd ficil reconocer
que la configuracién de estos elementos basicos origina
un nimero infinito de variaciones en la personalidad.



IV. LOS PROBLEMAS DE LA ETICA
HUMANISTA

La objeciéon mds obvia contra el principio de la Etica
Humanista —que la virtud es lo mismo que la prose-
cucién de las obligaciones del hombre para consigo
mismo y el vicio igual a la automutilacibn— es que
hacemos del egoismo la norma de la conducta humana
cuando en realidad el fin de la Etica debiera ser su
anulacién y, ademds, que no tomamos en cuenta la
maldad innata del hombre, que dGnicamente puede ser
reprimida por el temor a las sanciones y el miedo a
las autoridades. O, si el hombre no es malo por na-
turaleza, el argumento podria ser: jno estd el llzombre
constantemente buscando placer y no es el placer con-
trario o, al menos, indiferente a los principios de la
ética? ;No es la conciencia el Gnico agente efectivo en
el hombre que lo induce a actuar virtuosamente, y no
'ha perdido la conciencia en la Etica Humanista su lugar?
En ella parece no haber lugar tampoco para la fe; sin
embargo, sno es la fe una base necesaria para la con-
ducta ética?

Estas preguntas 1mp11can ciertas hipbtesis acerca de
la naturaleza humana y constituyen un reto a todo
aquel psicélogo que se ocupe del logro de la felicidad
y el desarrollo del hombre y, en consecuencia, de las
normas morales conducentes a ese fin. En este capitulo
intentaré ocuparme de estos problemas a la luz de los
datos psicoanaliticos cuyo fundamento tebrico fue ex-
puesto en el capitulo titulado “La naturaleza humana
y el cardcter.”

131
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1. EGOISMO, AMOR A Sf MISMO
E INTERES PROPIO!

Amarés a tu préjimo como a ti mismo.
Biblia

La cultura modemna estd saturada por un tabé contra
el egofsmo. Se nos ensefia que ser egoista es pecami-
noso y que el amar a los demis es virtud. Esta doc-
trina se halla en flagrante contradiccién con la préc-
tica de la sociedad moderna, la cual sostiene la doctrina
de que la tendencia més poderosa y legitima del hom-
bre es el egoismo y que, siguiendo este impulso im-
perioso, el individuo realiza su mejor contribucién al
bien comin. Pero la doctrina que sostiene que el egos-
mo es el peor de los males y el amor hacia otros la
mayor virtud, sigue siendo poderosa. El egoismo es
usado en este caso casi como sinénimo de amor a sf
mismo. La alternativa consiste en amar a los demis,
lo cual es una virtud, o en amarse a uno mismo, lo cual
es un vicio.

Este principio tuvo su expresién cldsica en la teologia
de Calvino, de acuerdo con la cual el hombre es esen-
cialmente malo e impotente. El hombre no logra ob-
tener absolutamente nada bueno por su propio esfuer-
zo o mérito. “No nos pertenecemos —dice Calvino—.
Por consiguiente, ni nuestra razén ni nuestra voluntad
deben predominar en nuestras reflexiones y acciones.
No nos pertenecemos; por lo tanto, no nos proponga-
mos, como fin nuestro, el buscar lo que pueda ser
conveniente para nosotros de acuerdo con la carme.
No nos pertenecemos; y por eso olvidémonos de nos-

* Cf. Erich Fromm, “Selfishness and Self-Love”, Psychiatry (mo-
viembre, 1939). El siguiente estudio del egoismo y del amor a si
mismo es una repeticién parcial de dicho articulo.
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otros mismos y de todas nuestras cosas, en tanto sea
posible. Nosotros, al contrario, pertenecemos a Dios;
vivamos y muramos por El. Porque asf como la peste
més devastadora arruina a los individuos si se obede-
cen a sf mismos, el dnico refugio de salvacién consiste
en no conocer ni desear nada por uno mismo, sino'
guiado por Dios, quien camina ante nosotros.” 2 El
hombre no solamente debiera tener la conviccién de
su absoluta insignificancia, sino, adem4s, debiera hacer
todo por humillarse a si mismo. “Por cuanto yo no
lo llamo humildad si suponéis que nos queda algo. ..
no podemos pensar de nosotros como debiéramos sin
despreciar absolutamente todo lo que pueda suponerse
sea una excelencia en nosotros. Esta humildad es la
sumision no fingida de un espiritu abrumado por
un pesado sentido de su propia miseria y %)obreza,
ya que tal es su descripcién uniforme en la palabra de
Dios.” 3 '

Este énfasis en la insignificancia y la perversidad
del individuo implica que no hay nada en él mismo
que deba agradarle y respetar. La doctrina tiene su
raiz en el desprecio y el aborrecimiento de sf. Calvino
aclara este punto con mucha precisién: habla del
amor a si mismo como de “una peste”.* Si el indivi-
duo encuentra algo “en cuya fuerza encuentre placer
en si mismo”, deja traslucir este pecaminoso amor
a si mismo. Este afecto para consigo mismo le haré juez
de otros y les despreciard. Por lo tanto, el estimarse o
agradarse de si mismo es uno de los mayores peca-

? Johannes Calvino, Institutes of the Christian Religion, trad. por
John Allen (Philadelphia: Presbyterian Board of Christian Edu-
cation, 1928), en particular el libro III, cap. 7, p. 619. Desde
“Porque asi como...” la traduccién fue hecha del original en
latin (Johannes Calvino, Institutio Christianae Religionis Editionem
curavit, A. Tholuk, Berolini, 1935, par. 1, p. 445).

$ Ibid., ¢ap. 12, par. 6, p. 681.

¢ Ibid., cap. 7, par. 4, p. 622.
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dos. Se supone que excluye el amor hacia los demds 5
y que es idéntico al egoismo.®

El concepto del hombre sostenido por Calvino y
Lutero ha tenido una profunda influencia sobre el des-
arrollo de la sociedad moderna occidental. Ellos fijaron
los fundamentos de una actitud en la cual no se con-
sider6 a la felicidad del hombre como el fin de la
vida, sino en la que el hombre llegb a ser un medio,
un complemento de fines que estin més alld de €], que
pertenecen a un Dios todopoderoso o a las no menos
poderosas autoridades y normas seculares del Estado,
de los negocios y del éxito. Kant, quien respecto de la
idea de que el hombre debe ser un fin en si mismo
y jamés un medio solamente, fue tal vez el pensador
ético de mds influencia del periodo iluminista, con-
dend, no obstante, del mismo modo al amor a si mis-
mo. De acuerdo con €, es una virtud desear la felicidad
para los demis, pero desear la propia felicidad es ética-
mente indiferente, ya que es algo a lo cual tiende la
naturaleza del hombre, y puesto que se trata de un
ésfuerzo natural no puede tener un valor ético po-
sitivo.”

¢ Debiera notarse, sin embargo, que hasta al amor por el pré-
jimo, aun cuando es una de las doctrinas fundamentales del Nuevo
Testamento, no le fue dada la correspondiente importancia por
Calvino En flagrante contradiccién con el Nuevo Testamento,
Calvino dice: “En cuanto a la priotidad que los hombres doctos
dispensan a la caridad respecto de la fe y la esperanza, es una
mera divagacién de una imaginacién extraviada...” Cap. 24, par.
1, p. 531

¢ A despecho del énfasis de Lutero sobre la libertad espiritual
del individuo, su teologfa —diferente como es bajo muchos as-
pectos de la de Calvino— estd compenetrada de la miSma convic-
ci6n acerca de la impotencia bisica y de la insignificancia del
hombre.

" Compirese Inmanuel Kant, Kant’s Critique of Practical Reason
and Other Works on the Theory of Ethics, trad. por Tomas King-
smill Abbott (Nueva York: Longmans, Green & Co., 1909), parte
1, libro I, cap. I, par. VIII, observacién II, p. 126.
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Kant admite que no se deben abandonar las pre-
tensiones a la felicidad; bajo ciertas circunstancias puede
ser incluso un deber el mostrarse interesado en ella;
en parte porque la salud, la riqueza, etc., pueden ser
medios necesarios para el pleno cumplimiento del de-
ber y en parte porque la carencia de felicidad —Ia
pobreza— puede impedir dar pleno cumplimiento
al mismo.8 Pero el amor por uno mismo, el esforzarse
por la propia felicidad, nunca pueden ser una virtud.
El esfuerzo por la propia felicidad, como principio
ético, “es el mas objetable no solamente porque es
falso... sino porque los resortes que proporciona a la
moral son tales que antes bien la minan y destruyen
su sublimidad...”® .

Kant distingue entre egoismo, amor a si mismo,
philautia —benevolencia para con uno mismo—
arrogancia, el placer en uno mismo. Pero aun el “amor
racional a si mismo” debe ser restringido por princi-
pios éticos, el placer en uno mismo debe ser abatido,
y el individuo debe llegar a sentirse humillado al com-
pararse con la santidad de las leyes morales.® El in-
dividuo. debe encontrar la suprema felicidad en el
pleno cumplimiento de su deber. La realizacién del
principio moral —y, por consiguiente, de la felicidad
del individuo— es dnicamente posible en el conjunto
general, la macién, el Estado. Pero “el bienestar del
Estado” —y salus rei publicae suprema lex est— no
es idéntico al bienestar de los ciudadanos y su feli-
cidad.1 '

® Ibid., en particular parte I, libro I, cap. III, p. 186.

% Loc. cit. “Fundamental Principles of the Metaphysics of Mo-
rals”, segunda seccién, p. 61.

 Loc. cit., parte I, libro I, cap. III, p. 165.

1 Inmanuel Kant, Inmanuel Kants Werke (Berlin: Cassierer),
en particular “Der Rechtslehre zweiter Teil”, 1. Abschnitt, par.
49, p. 124. He traducido del texto alemin, ya que esta parte
fue omitida en la traduccién inglesa de The Metaphysics of Ethics,
por I. W. Semple (Edinburgo: 1871).
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A pesar de que Kant muestra un mayor respeto por
la integridad del individuo que Calvino o Lutero,
niega el derecho del individuo a rebelarse aun en el
caso de hallarse bajo el gobiemno mas tirdnico; el rebel-
de no debe ser castigado con ninguna otra pena menor
que la muerte si amenazare al soberano.l2 Kant enfa-
tiza la propensién nata hacia el mal en la naturaleza
del hombre,!3 para cuya supresién la ley moral, el im-
perativo categérico, es esencial para que el hombre no se
transforme en una bestia y la sociedad humana no ter-
mine en una anarquia salvaje.

En la filosofia del periodo de la Ilustracién las pre-
tensiones del individuo por alcanzar la felicidad han
sido destacadas de un modo mucho mis acentuado por
parte de otros pensadores que por parte de Kant,
por ejemplo Helvetius. Esta tendencia de la filosofia
moderna ha encontrado su més . radical expresibn en
Stirner y Nietzsche.’* Pero mientras ellos asumen la
posicion opuesta a Calvino y a Kant con respecto
al valor del egofsmo, estdn de acuerdo con éstos en la
suposicién de que el amor hacia otros y el amor ha-
cia uno mismo son alternativos. Proclaman el amor
hacia otros como una debilidad y un autosacrificio, pos-
tulando, en cambio, el egoismo y el amor por si mismo
—ellos también confunden el punto al no diferenciar
con claridad entre estos Gltimos— como una virtud.
Stirner dice asi: “Aqui debe decidir el egoismo, no el
principio del amor, no motivos de amor como la mi-
sericordia, la dulzura, la naturaleza virtuosa o aun la

 Ibid., p. 126.

¥ Compirese Inmanuel Kant, Religion within the Limits of
Reason Alone, trad. por T. M. Greene y H. H. Hudson (Chicago:
Open Court, 1934), libro I.

¥ A fin de no hacer demasiado extenso este capitulo, analizo
tan sélo el desarrollo filoséfico moderno. El estudiante de filo-
soffa sabrd que la ética de Aristételes y la de Spinoza consideran
al amor a sf mismo una virtud, no un vicio, en notable contraste
con el punto de vista de Calvino.
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justicia y la equidad, porque iustitia también es un
fenémeno de amor, un producto de amor; el amor
conoce solamente el sacrificio y exige el autosacri-
ficio.” 15

La clase de amor denunciado por Stirner es la de-
pendencia masoquista por la cual el individuo se
vuelve un medio para el logro del propésito de alguien
o algo ajeno a €él. Al oponerse a este concepto de amor
no evité un enunciado que —polémico en sumo grado—
exagera la cuestién. El principio positivo del cual se
ocup6 Stirner 26 hallibase en oposicién a la actitud
que habia sido la de la teologia cristiana durante siglos
y que fue vivida en el idealismo germano prevaleciente
en su tiempo, a saber: doblegar al individuo a fin de
que se someta a un poder y un principio ajenos a €l
y encuentre su centro en ellos. Stimer no fue un filé-
sofo a la altura de Kant o Hegel, pero tuvo el valor
de rebelarse radicalmente contra aquella parte de la
filosofia idealista que negaba al individuo concreto y
que, de ese modo, ayudaba al Estado absoluto a retener
su poder opresivo.sobre él.

A despecho de las numerosas diferencias entre Stirner
y Nietzsche, sus ideas sobre el tema son bastante si-
milares. Nietzsche también sefiala al amor y al altruis-
mo como expresiones de debilidad y autonegacién. La

% Max Stirner, The Ego and His Own, trad. por S. T. Byington
(Londres: A. C. Fifield, 1912), p. 339.

s Uno de sus enunciados positivos es, por ejemplo: “Pero jcémo
usa uno la vida? Consumiéndola como se quema una vela... El
goce de la vida consiste en consumirla.” F. Engels noté claramente
Ia unilateralidad de los enunciados de Stirner e intenté superar la
falsa alternativa entre el amor por uno mismo y el amor por otros.
En una carta a Marx, en la cual analiza el libro de Stirner, escribe
Engels: “Si, no obstante, el individuo concreto y real es la base
verdadera para nuestro hombre ‘humano’, es evidente que el
egofsmo —naturalmente no sélo el egoismo de la razén de Stirner,
sino también el egoismo del corazén— es la base de nuestro amor
por ¢l hombre.” Marx-Engels Gesamtausgabe (Obras Completas).
(Berlin: Marx-Engels Verlag, 1929), p. 6.
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bisqueda del amor es para Nietzsche tipica de los es-
clavos, incapaces de luchar por lo que desean y que,
por consiguiente, tratan de lograrlo por medio del amor.
El altruismo y el amor por la humanidad han llegado
asf a ser signos de degeneracion.l? Para Nietzsche la
esencia de una aristocracia buena y saludable es que
esté dispuesta a sacrificar un sinndmero de individuos
a sus intereses sin sentirse culpable. La sociedad debiera
ser una “fundacién y un tablado por medio de los
cuales una clase selecta de seres sera capaz de elevarse
hasta sus mds altos deberes y, en general, hacia una
existencia mas elevada”.1® Podrfan agregarse numerosas
citas para documentar este espiritu de menosprecio y
de egoismo. Estas ideas han sido frecuentemente inter-
pretadas como Ja filosofia de Nietzsche. Sin embargo,
no representan la verdadera esencia de su filosofia.1®
‘Existen varias razones por las cuales Nietzsche se
expreso en el sentido sefialado anteriormente. En primer
lugar, como la de Stirner, su filosofia es una reaccién
—una rebelidon— contra la tradicién filoséfica de su-
bordinar al individuo empirico a poderes o principios
fuera de €él. Su tendencia a exagerar demuestra esta
cualidad reactiva. En segundo lugar, habia en la per-
sonalidad de Nietzsche sentimientos de inseguridad y
ansiedad que lo Ilevaron a destacar al “hombre fuerte”
como una formacién reactiva. Nietzsche, finalmente,
qued6 impresionado por la teorfa de la evolucién y su
eénfasis sobre la “‘supervivencia del mis apto”. Esta
interpretacién no altera el hecho de que Nietzsche
creyd que existe una contradiccién entre €l amor hacia
otros y el amor hacia uno mismo; no obstante, su
punto de vista contiene el nicleo desde el cual puede

17 Friedrich- Nietzsche, La voluntad de dominio, est. 246, 326,
369, 373 y 728.

18 Friedrich Nietzsche, Mds alli del bien y del mal, est. 258.

* Cf. G. A. Morgan, What Nietzsche Means (Cambridge:
Harvard University Press, 1943).
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ser vencida esta falsa dicotomia. El “amor” que él
ataca no radica en la fuerza propia, sino en la propia
debilidad. “Vuestro amor por el prdjimo es el mal
amor de vosotros mismos. [Huis de vosotros refugiin-
doos en el préjimo y gustosamente hacéis una virtud
de ello! Pero yo pongo en duda vuestro ‘desinterés’.”
Declara luego explicitamente: “No os podéis soportar
y no os amdis suficientemente a vosotros mismos.” 20
El individuo tiene para Nietzsche “un enorme signifi- -
cado””.2! El individuo “fuerte” es aquel que tiene
“bondad verdadera, nobleza, grandeza de alma, que
no da para recibir, que no quiere sobresalir con su
bondad; el derroche, como tipo de verdadera bondad;
la riqueza de la persona, como una premisa”.22 Expresa
el mismo pensamiento en Asi hablé Zaratustra: “El
uno va hacia el préjimo porque se busca a si mismo,
y €l otro porque .quiere perderse a si mismo.” 23

La esencia de esta opinién es la siguiente: el amor
es un fenémeno de abundancia; su premisa es la
fuerza del individuo que puede dar. Amor es afirmacién
y productividad: “Busca para crear lo que es amado.” 24
Amar a otra persona es solamente una virtud si emana
de esta fuerza interna, pero es un vicio si es la expre-
sibn de la incapacidad basica para ser uno mismo.2%
Sin embargo, persiste el hecho de que Nietzsche dejara
el problema de la relacién entre el amor por uno mismo
y €l amor por otros como una antinomia no resuelta.

La doctrina que sostiene que el egoismo es el mayor
mal y que el amarse a si mismo excluye el amar a

* Friedrich Nietzsche, Asi hablé Zaratustra.

2 La voluntad de dominio, est. 785.

2 Ibid., est. 935.

2 Asi habl6 Zaratustra.

“ Jbid.

% Véase Friedrich Nietzsche, El crepiisculo de los idolos, est.
35; Ecce Homo, est. 2; Nachlass, Nietzsches Werke (Leipzig:
A. Kroener), pp. 63-64.
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otros, de ninguna manera estd restringida a la teologia
y a la filosofia. Llegé también a ser una de las prin-
cipales ideas promulgadas en el hogar, en la escuela,
en las peliculas cinematogrificas y en los libros; de
hecho, en todos los medios de sugestién social. “No
seas egoista” es una frase que ha sido impresa en mi-
llones de nifios, generacién tras generaciéon. Su signi-
ficado es un tanto vago. La mayor parte de la gente
dirla que significa no ser desconsiderado, mantener
interés por los demds. En realidad significa general-
mente mucho méis que eso. El no ser egoista implica
no hacer lo que uno desea, abandonar los propios deseos
en consideracién a los que tienen autoridad. “No seas
egofsta” acusa, en Gltimo andlisis, la misma ambi-
giiedad que en el calvinismo. Aparte de su implicacién
obvia, significa “no te ames a ti mismo”, “no seas
td mismo”, sino sométete a algo mdas importante que
td, a un poder fuera'de ti o a su interiorizacién: “el
deber”. “No seas egoista” ha llegado a ser uno de los
instrumentos ideologicos mds poderosos para suprimir’
la espontaneidad y el libre desarrollo de la personalidad.
Bajo 1a presién de este lema se pide al individuo cual-
quier sacrificio y una completa sumisién: se consideran
“desinteresadas” solamente aquellas acciones que no
sean de utilidad para el individuo, sino para alguien
o algo fuera de él. :

Este cuadro, debemos repetirlo, es en cierto sentido
unilateral. Porque al lado de la doctrina que sostiene
que no se debe ser egoista, la teoria opuesta también
estd difundida en la sociedad moderna: ten presente
tu propia ventaja, obra de acuerdo con aquello que
sea lo mejor para ti; y al actuar de ese modo estaris
obrando también para la mayor ventaja de todos los
demis. La idea de que el egoismo es la base del bienes-
tar general, en efecto, es el principio sobre el cual ha
sido edificada la sociedad de competencia. Es realmente
curioso que dos principios aparentemente tan contra-
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dictorios puedan ser profesados al mismo tiempo en
una misma cultura; sin embargo, del hecho no existe
duda alguna. Un resultado de esta contradiccién es la
confusién en el individuo. Colocado entre estas dos
doctrinas, se ve seriamente obstaculizado en €l proceso
de integracién de su personalidad. Esta confusién es
una de las fuentes mas significativas del desconcierto
y desamparo del hombre moderno.28 :

La doctrina que sostiene que €l amor por uno mismo
es idéntico al “egoismo” y que amarse a sf mismo o
amar a los demis es la alternativa, ha impregnado el
pensamiento teoldgico, filoséfico y popular; la misma
doctrina ha sido racionalizada en lenguaje cientifico en
la teoria del narcisismo de Freud. El concepto de Freud
presupone una determinada cantidad de libido. En el
bebé, toda la libido tiene como objeto a la propia
persona del nifio, es la fase del “narcisismo primario”,
como la llama Freud. Durante el desarrollo del indi-
viduo, la libido es transferida de la propia persona a
otros objetos. Si una persona se encuentra bloqueada
en su “relacién con el objeto”, la libido se retira de
los objetos y vuelve a la propia persona; esto es lla-
mado “narcisismo secundario”. De acuerdo con Freud,
cuanto mds amor doy al mundo exterior es menor el
amor que queda para. mi mismo, y a la inversa. Des-
cribe, pues, el fenémeno del amor como un empobre-
cimiento del amor hacia si mismo porque toda la libido
se transfiere a un objeto fuera de uno.

Surgen estas preguntas: ;Apoya la observacién psi-
colégica la tesis de que existe una contradiccién bé-
sica y un estado alternante entre el amor por uno
mismo y €l amor por otros? ;Es el amor a st mismo
el mismo fenémeno que el egoismo o se trata de dos

# Este punto ha sido recalcado por Karen Horney en The Neu-
rotic Personality of our Time (Nueva York: W. W. Norton &
Company, 1937), y por Robert S. Lynd en Knowledge for What?
(Princeton University Press, 1939). . ‘
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fendmenos opuestos? Ademds, jes el egoismo del hom-
bre moderno realmente un interés por él mismo como
individuo, con todas sus potencialidades intelectuales,
emocionales y sensuales? jAcaso “él” no ha llegado a
convertirse en un accesorio de su papel socioeconémico?
¢Es su egoismo idéntico al amor por si mismo, o acaso
no estd causado por la falta de éste?

Antes de comenzar la exposicion del aspecto psico-
16gico del egoismo y del amor a si mismo debe recal-
carse la falsedad légica del concepto de que el amor
por los demis y el amor por uno mismo son reciproca-
mente excluyentes. Si es una virtud amar a mi' préjimo
como ser humano, entonces debe ser una virtud —y
‘N0 un vicio— amarme a mi mismo, puesto que yo tam-
bién soy un ser humano. No existe ningin concepto
del hombre en el cual yo mismo no esté incluido. Una
doctrina que proclame tal exclusién prueba, por este
hecho, ser intrinsecamente contradictoria. La idea ex-
presada, en la Biblia, “Ama a tu préjimo como a ti
mismo”, implica que el respeto por la propia integri-
dad y singularidad, el amor y la comprensién de uno
mismo no pueden ser separados del respeto, el amor y
la comprensién de otro individuo. El amor por mi
propio ser estd inseparablemente vinculado con el amor
por cualquier semejante.

Hemos llegado ahora a las premisas psicolégicas ba-
sicas sobre las cuales se levantan las conclusiones de
nuestro argumento. En términos generales esas premi-
sas son las siguientes: no solamente otros, sino nosotros
mismos somos el “objeto” de nuestros sentimientos y
actitudes; las actitudes hacia otros y hacia nosotros
mismos, lejos de ser contradictorias, son bésicamente
conjuntivas. Respecto al problema que estamos expo-
niendo, esto significa: el amor por otros y el amor por
nosotros no es.una alternativa. Por el contrario, una
actitud de amor hacia ellos mismos se encuentra en to-
dos aquellos capaces de amar a otros. EI amor, en prin-
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cipio, es indivisible en lo que se refiere a la conexién
entre “objetos” y el propio ser. El amor genuino es
una expresién de productividad e implica cuidado, res-
peto, responsabilidad y conocimiento. No es un “afec-
to” en el sentido de estar afectado por alguien, sino
un esfuerzo activo por el desarrollo y felicidad de la
persona amada, arraigado en la propia capacidad de
amar. ‘

Amar es una expresiéon del poder de amar, y amar
a alguien es la actualizacién y concentracién de esta
capacidad respecto a una persona. No es verdad, como
lo podria dar a entender la idea del amor roméntico,
que exista solamente una persona en el mundo a quien
se pueda amar y que la gran oportunidad de la vida es
hallar a esa persona tnica. Ni es verdad tampoco que
al encontrar a esa persona el amor por ella determine
el retiro del amor a otras. El amor que dnicamente
puede sentirse hacia una sola persona demuestra, por
este mismo hecho, no ser amor, sino una vinculacién
simbibtica. La afirmacién bisica contenida en el amor
es dirigida hacia la persona amada como una encarna-
cién de cualidades humanas esenciales. El amor por
una persona implica el amor por el hombre como tal.
La clase de amor que William James llama “divisién
del trabajo”, por la cual se ama a la propia familia
pero no se tienen sentimientos para el “extrafio”, es
un signo de impotencia bésica para amar. El amor al
hombre no es, como se supone frecuentemente, una
abstraccién que se obtenga del amor a una persona
especifica, sino que es su antecedente, aunque genéti-
camente se adquiere al amar individuos especificos.

De esto se deduce que yo mismo, en principio, debo
ser, tanto como otra persona, un objeto de mi amor.
La afirmacién de la propia vida, felicidad, crecimiento,
libertad, estd arraigada en la capacidad de uno para
amar, vale decir, en el cuidado, el respeto, la respon-
sabilidad y el conocimiento. Si un individuo es capaz
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de amar productivamente, también se ama a si mismo;
mas si inicamente puede amar a otros, no puede amar
a nadie.

Si queda admitido que el amor por si mismo y el
amor ,por otros es, en principio, conjuntivo, jc6mo
explicamos el egoismo que obviamente excluye todo
interés genuino por otros? La persona egofsta estd iini-
camente interesada en si misma, desea todo para ella,
no siente placer en dar, sino sélo en tomar. El mundo
exterior es contemplado Gnicamente desde el punto de
vista de lo que pueda extraer de él; carece de interés
por las necesidades de otros y de respeto por la digni-
dad e integridad. No puede ver mds alld de si misma;
juzga a toda persona y cosa desde el punto de vista de
la utilidad para ella; es bésicamente incapaz de amar.
;/No prueba esto acaso que el interés por otros y el
interés por sf mismo son una alternativa inevitable? Esto
seria asi si el egoismo y el amor a si mismo fueran
idénticos. Pero esta presuncién es el error que ha con-
ducido a tantas conclusiones erréneas en este pro-
blema. El egoismo y el amor a s{ mismo, lejos de ser
- idénticos, son realmente opuestos. La persona egoista
no se ama a si misma demasiado, sino muy poco; en
realidad se odia. Esta falta de afecto y de cuidado para
con ella misma, que es solamente una expresién de
su falta de productividad, la sume en un estado de va-
cuidad y de frustracién. Es necesariamente infeliz y
estd ansiosamente interesada en arrebatar a la vida
aquellas satisfacciones cuya obtencién ella misma obs-
taculiza. Parece preocuparse demasiado por sf msima,
pero en realidad hace solamente un vano intento por
ocultar y compensar su falta de cuidado para consigo
misma. Freud sostiene que la persona egoista es nar-
cisista, como si hubiera retirado su amor de otros y lo
hubiera vuelto hacia su propia persona, Es cierto que
las personas egoistas son incapaces de amar a otros,
pero tampoco son capaces de amarse a s mismas..
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Es mis ficil comprender el egoismo comparindolo
con el interés exagerado que por sus hijos muestra una
madre dominante y excesivamente solicita. Si bien
cree conscientemente que ama en particular a su
hijo, tiene, en realidad, una hostilidad profundamente
reprimida hacia el objeto de su interés. Esta interesada
en exceso, no porque ama mucho a su hijo, sino porque
tiene que compensar su falta de capacidad para amarlo.

Esta teoria de la naturaleza del egoismo es con-
firmada en la experiencia psicoanalitica con el “des-
interés” neurdtico, un sintoma observado en no pocas
personas, quienes cominmente no son atormentadas
por este sintoma, sino por otros conectados con él,
como depresion, fatiga, incapacidad para trabajar, fra-
caso en las relaciones amorosas, etc. No sélo el “des-
interés” no es sentido como un “sintoma”, sino que
frecuentemente es el rasgo del caricter redentor de
que se envanecen tales personas. La persona “desinte-
resada” no desea nada para si; “vive solamente para
los demds” y se enorgullece de no darse importancia
a sf misma; mas la confunde el que a pesar de su falta
de egoismo no sea feliz y el que sus relaciones con las
personas més proéximas a ella sean insatisfactorias. De-
sea que se le extirpen lo que ella considera sus sin-
tomas, pero no su “falta de egoismo”. La labor anali-
tica demuestra que su falta de egoismo no es algo que
esté separado de sus otros sintomas, sino uno de és-
tos y, Xe hecho, con frecuencia el de mayor importan-
cia; que estd paralizada en su capacidad de amar o
disfrutar de cualquier cosa; que estd saturada de hos-
tilidad hacia la vida y que tras esta fachada de gene-
rosidad oculta un sutil pero no menos intenso egocen-
trismo. Esta persona puede ser curada dnicamente si
su “desinterés” se interpreta también como un sin-
toma junto con los otros, de modo que su falta de pro-
ductividad, que est4 en la raiz tanto de su “desinterés”
como de sus otros trastornos, pueda corregirse.
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La naturaleza de este “desinterés” se hace particu-
larmente manifiesta en su efecto sobre otros y con mds
frecuencia, en nuestra cultura, en el efecto que la ma-
dre “no egoista” ejerce sobre sus hijos. Ella cree que
debido a su falta de egoismo sus hijos experimentaran
lo que significa ser amado y aprenderdn, a su vez, lo
‘que significa amar. El efecto de su falta de egoismo,
no obstante, no corresponde a sus esperanzas. Los hi-
jos no muestran la felicidad de las personas que tienen
la plena conviccién de ser amadas; estin inquietos,
tensos, atemorizados ante la desaprobacién de la ma-
dre y deseosos de complacerla y de vivir de acuerdo
con lo que ella espera. Generalmente son afectados
por la hostilidad oculta de su madre contra la vida
que ellos mis bien sienten que reconocen y que con
el tiempo también les es inculcada. De hecho, el efecto
que ejerce sobre sus hijos la madre “desinteresada”
no es muy diferente del de la madre egoista; con fre-
cuencia es, ciertamente, peor porque la falta de egois-
mo de la madre impide-que los hijos la critiquen. Se
les impone la obligacién de no decepcionarla y bajo
una careta de virtud se les ensefia la aversién por la
vida.

Si se tiene la oportunidad de estudiar el efecto que
ejerce una madre con un auténtico amor por si mis-
ma, se puede comprobar que no hay nada mis efec-
tivo para hacer experimentar a un nifio lo que es amor,
alegria y felicidad que el ser amado por una madre
que se ama a si misma.

Después de haber analizado al egoismo y al amor
hacia uno mismo, podemos proceder ahora a considerar
el concepto del interés propio, que ha llegado a ser
uno de los simbolos clave en la socicdad moderna. Es
ain mis ambiguo que el egoismo o el amor a si mis-
mo, y esta ambigiiedad puede comprenderse mejor si
sc tiene en cuenta el desarrollo histérico del concepto
de interés propio. E1 problema consiste en saber qué es
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lo que sc considera que constituye el interés propio y
cémo puede determinarse.

Existen dos enfoques fundamentalmente diferentes
para estudiar este problema. Uno es el punto de vista
objetivista formulado con mayor claridad por Spinoza.
Para €l el interés propio o el interés “por buscar el
propio provecho” es idéntico a la virtud. “Cuanto miés
se empefia cada cual en buscar su propio provecho, es
decir, en conservar su ser, y es capaz de hacerlo, tanto
mids virtud posee; y, al contrario, en tanto cuanto cada
persona descuida su propio provecho, es impotente,” 27
De acuerdo con este punto de vista, el interés del
hombre es conservar su existencia, Io cual es lo mismo
que realizar sus potencialidades inherentes. Este con-
cepto del interés propio es objetivista, puesto que el
“interés” no es concebido en razén del sentimiento
subjetivo de lo que es el interés de uno, sino en razén
de lo que es objetivamente la naturaleza de! hombre.
El hombre tiene solamente un interés verdadero y éste
consiste en el pleno desarrollo de sus potencialidades,
en su desarrollo como ser humano. Del mismo modo
como se debe conocer a otra persona y sus verdaderas
necesidades a fin de amarla, es imprescindible cono-
cerse a uno mismo a fin de comprender cuiles son
nuestros intereses y como satisfacerlos. Resulta eviden-
te, en consecuencia, que el hombre puede engafiarse
acerca de su verdadero interés propio si no se conoce
a st mismo y sus verdaderas necesidades y que la Cien-
cia del Hombre es la base para determinar lo que
constituye el interés propio del hombre.

E1 concepto del interés propio se ha ido estrechando
durante los ultimos tres siglos hasta tomar casi el
significado opuesto del que tiene en el pensamiento
de Spinoza. Ha llegado a ser idéntico al egoismo, al
interés por bienes materiales, al poder y al éxito; y

% Spinoza, Etica, IV, Prop. 20.
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en lugar de ser sinénimo de virtud, su conquista se ha
convertido en un imperativo ético.

Este menoscabo fue posible por el cambio del en-
foque objetivista del interés propio por el enfoque
erréneo subjetivista. El interés propio ya no estuvo
determinado por la naturaleza del hombre y sus nece-
sidades; se abandoné, en consecuencia, la nocién de

ue el individuo podia equivocarse acerca de su propio
interés, sustituyéndola por la idea de que lo que una
persona siente que representa su interés es necesaria-
mente su verdadero interés.

El concepto moderno del interés propio es una ex-
trafia combinacién de dos conceptos contradictorios: el
de Calvino y Lutero, por un lado, y el de los pen-
sadores progresistas, a partir de Spinoza, por el otro.
Calvino y Lutero pensaron que el hombre debe supri-
mir su interés propio y considerarse solamente un ins-
trumento de los propésitos de Dios. Los pensadores
progresistas, por el contrario, han predicado que el
hombre debe ser solamente un fin en si mismo y no
un medio para cualquier propésito que lo trascienda.
Lo que ha sucedido es que el hombre ha aceptado el
contenido de la doctrina de Calvino, rechazando, en
cambio, su formulacién religiosa. Ha hecho de si un
instrumento no de la voluntad de Dios, sino de la
méquina econémica o del Estado. Ha aceptado des-
empefiar el papel de una herramienta, no de Dios, sino
del progreso industrial; ha trabajado y amasado fortuna,
pero no esencialmente por el placer de gastarla y gozar
de la vida, sino con el fin de ahorrar, invertir y lograr
éxito. El ascetismo mondstico, como lo ha sefialado
‘Max Weber, ha sido reemplazado por un ascetismo in-
tramundano, donde la felicidad y el disfrute personales
ya no constituyen los verdaderos fines de la vida. Esta
actitud, empero, ha ido distanci4éndose paulatinamente
de la expresada en el concepto de Calvino y se ha
combinado con la expresada en el concepto progresista
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del interés propio, que sostiene que el hombre tiene
el derecho —y la obligacion— de hacer de la bisqueda
de su interés propio la norma suprema de la vida.
Resultado de ello es que el hombre moderno vive de
acuerdo con el principio de la autonegacién y piensa
en razén del interés propio. Cree que estd obrando en
favor de su interés, cuando en realidad su interés su-
premo es el dinero y el éxito; se engafia a si mismo
acerca del hecho de que sus potencialidades humanas
mis importantes permanecen estancadas y que se pier-
de a si mismo en el proceso de buscar lo que supone
que es lo mejor para él.

El deterioro del significado del concepto del inte-
rés propio estd intimamente relacionado con el cambio
que ha sufrido el concepto del yo. En la Edad Media
el hombre se sinti6 como parte intrinseca de la comu-
nidad social y religiosa con referencia a las cuales con-
cibi6 a su propio vo, cuando €], en su calidad de
individuo, no habia emergido atn completamente de su
grupo. Desde el comienzo de la Era Moderna, cuando
el hombre como individuo tuvo que enfrentarse con la
tarea de experimentarse con un ente independiente, su
propia identidad se convirtié en un problema. En los
siglos xviir y x1x el concepto del Yo tornose cada vez
més estrecho; se concibi6 al propio ser como constituido
por la propiedad que el individuo poseia. La férmula
de este concepto del yo no fue “Soy lo que pienso”,
sino “Soy lo que tengo”, “Soy lo que poseo”.28

* William James expresé con mucha claridad este concepto:
“Para ‘tener un vo, dice, por el cnal pueda interesarme, debe la
naturaleza primero presentarme algin objeto suficientemente inte-
resante para hacerme desear instintivamente, por si mismo, apro-
piarme de él... Mi propio cuerpo y lo que satisface sus necesi-
dades son asf el objeto primitivo, determinado instintivamente, de
mis intereses egofstas. Otros objetos pueden llegar a ser interesantes,
por asociacién con cualquiera de estos objetos, ya sea como medios
o como concomitantes habituales, y asi, de mil maneras, la esfera
primitiva de las emociones egoistas puede agrandarse y modificar
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Bajo la creciente influencia del mercado durante las
Gltimas generaciones, €l concepto del vo, cuyo signifi-
cado habia sido “Soy lo que poseo” fue cambiado por
el de “Soy como td me deseas”.2? El hombre, vivien-
do en medio de una economia mercantil, se siente
como una mercancia. Estd separado de s{ mismo como
el vendedor de una mercancia estd separado de lo que
desea vender. A buen seguro, estd interesado en si
mismo, enormemente interesado en su éxito en el mer-
cado, pero “él” es el gerente, el empleado, el vendedor,
y la mercancia. Su interés propio viene a ser asi el

@ !

interés de “€l”, como el sujeto que se emplea a “si
mismo”, como la mercancia que deberd lograr la mas
alta cotizacién en el mercado de la personalidad.

* La “falacia” del interés propio que caracteriza al
hombre moderno nunca ha sido descrita mejor que
por Ibsen en su Peer Gynt. Peer Gynt cree que su vida

sus limites. Esta clase de interés es realmente el significado de la
palabra ‘mio’. Todo lo que lo tiene es, eo ipso, juna parte de mij!”
. Principles of Psychology (Nueva York: Henry Holt and Company,
2 vols,, 1896), I, 319, 324. En otra parte dice James: “Es evi-
dente que entre lo que un hombre llama vo y lo que simplemente
llama mio es dificil trazar una linea divisoria. Sentimos y obramos
mucho mds con respecto a ciertos objetos que son nuestros, que
lo que sentimos y hacemos con respecto a nosotros mismos. Nues-
tra fama, nuestros hijos, el trabajo de nuestras manos, pueden ser-
nos tan queridos como lo es nuestro cuerpo, y excitar los mismos
sentimientos y los mismos actos de represalia en caso de ser ata-
cados... En su méis amplio sentido posible, sin embargo, el vo
de un hombre es la suma total de todo lo que pueda llamar suyo,
no finicamente su cuerpo y sus poderes psiquicos, sino también sus
vestidos y su casa, su esposa y sus hijos, sus antepasados y amigos,
su reputacién y sus obras, su terruiio y caballos, su yate y su cuenta
bancaria. Todas estas cosas originan en €l las mismas emociones.
Si ellos aumentan o prosperan, se siente triunfante, si merman y
se extinguen, se siente desheredado, no necesariamente en el mis-
mo grado por cada cosa, pero fundamentalmente de la misma ma-
nera por todas.” Ibid., I, 291-292.

* Pirandello expresé en sus dramas este concepto del o y la
duda en el vo resultante del mismo.
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entera estd consagrada a la obtencién de los intereses
de su vo. Describe a este Yo de la siguiente manera:

jEl yo Gyntiano!

1Un ejército de deseos, apetitos y anhelos!

iEl Yo Gyntiano!

Es un mar de fantasias, pretensiones y aspiraciones;
En verdad, es todo lo que brama en mi pecho

Y hace que Yo sea Yo y viva como tal.30

Al final de su vida reconoce que se habia engafiado;
que si bien habia seguido el principio del “interés
propio”, no habfa sabido reconocer cudles eran los
intereses de su verdadero vo y asi habia perdido el yo
que habifa tratado de conservar. S¢ le dice que nunca
ha sido €l mismo y que, por comsiguiente, debe ser
arrojado nuevamente al horno de fundicién para ser tra-
tado como un material bruto. Descubre que ha vivi-
do de acuerdo con el principio del gnomo: “Bastate
a ti mismo”, que es el opuesto del principio humano:
“Sé fiel a ti mismo.” Se sobrecoge por el horror de
la insignificancia, al cual él, careciendo de Yo, sucum-
be sin remedio cuando es despojado de los puntales
del seudo Y0, del éxito y de sus posesiones o cuando
éstos son puestos seriamente en duda. Se ve obligado
a reconocer que al tratar de lograr toda la riqueza
del mundo en la busqueda implacable de aquello que
parecia ser su interés, ha perdido su alma o, como yo
diria mas bien, su Yo.

El sentido deformado del concepto del interés pro-
pio que satura a la sociedad moderna ha dado motivo
para que la democracia sea atacada por parte de las
distintas ideologias totalitarias. Estas sostienen que el
capitalismo estd moralmente equivocado porque es re-
gido por el principio del egoismo, y alaban la superiori-
dad moral de sus propios sistemas, sefialando su princi-

3 Loc. cit.,, Acto V, escena L.
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pio de la subordinacién no egoista del individuo a los
“supremos” intereses del Estado, de la “raza” o de la
“patria socialista”. Por cierto que no son pocos los que
son impresionados por esta critica, porque mucha gente
siente que en la persecucién del interés egoista no hay
felicidad 'y estdn imbuidos de un empefio —aunque
sea vago— por una mayor solidaridad y responsabilidad
mutua entre los hombres.

No necesitamos malgastar demasiado tiempo argu-
mentando contra las pretensiones totalitarias. En pri-
mer lugar, carecen de sinceridad porque solamente
encubren el egoismo extremo de una “élite” que desea
conquistar y retener el poder sobre la mayoria de la
poblacién. Su ideologia del “desinterés” tiene por ob-
jeto engafiar a los que estin sujetos al control de la
“élite” y facilitar su explotacién y manejo. Las ideo-
logias totalitarias, ademds de eso, confunden el punto
al tratar de hacer creer que ellas representan al prin-
cipio del desinterés siendo que aplican al Estado, como
un todo, el principio de la persecucién implacable del
egoismo. Cada ciudadano tiene la obligacién de con-
sagrarse al bienestar coman, pero al Estado le es per-
mitido perseguir su propio interés sin considerar el
bienestar de otras naciones. Pero, independientemente
del hecho de que las doctrinas totalitarias encubran al
egoismo mdis extremo, constituyen un renacimiento
—en lenguaje secular— de la idea religiosa de la im-
potenciz y la debilidad intrinsecas del hombre y la resul-
tante necesidad de someterse, cuya superacién fue la
esencia del progreso moderno, espiritual y politico. Las
ideologias autoritarias no solamente amenazan el triunfo
mis preciado de la cultura de Occidente, el respeto
de la individualidad y la- dignidad del hombre, sino
que tienden asimismo a obstaculizar €l camino a una
critica constructiva de la sociedad moderna y, por con-
siguiente, a las modificaciones necesarias. El fracaso
de la cultura moderna no reside en su principio del



PROBLEMAS DE LA ETICA HUMANISTA 153

individualismo, tampoco en la idea de que la virtud
moral es lo mismo que la consecucién del interés pro-
pio, sino en la deformacién del significado del interés
propio; no en el hecho de que la gente se ocupa dema-
siado de su interés propio, sino en el de que no se
ocupa suficientemente del interés de su verdadero yo;
no en el hecho de ser demasiado egoista, sino en el
de no amarse a si mismos.

Si las causas para perseverar en la consecucién de
una idea ficticia del interés propio se hallan tan pro-
fundamente arraigadas en la estructura social con-
tempordnea, como lo hemos sefialado, las posibilida-
des de un cambio en el significado del interés propio
parecen, ciertamente, remotas, a menos que puedan
descubrirse factores especificos que actien en favor del
cambio. ‘

El factor més importante es quizds la insatisfaccién
interna del hombre moderno respecto del resultado de
su persecucién del “interés propio”. La religién del
éxito se estd desmoronando y convirtiéndose en una
nueva fachada. Los “espacios abiertos” sociales se es-
trechan cada vez mis; las esperanzas frustradas de un
mundo mejor después de la primera Guerra Mundial,
la depresién al final de la tercera década, la amenaza
de una nueva y mis devastadora guerra a tan corta
distancia de la segunda Guerra Mundial, y la insegu-
ridad ilimitada resultante de esta amenaza, sacuden la
fe en la persecucién de esta forma de interés propio.
Aparte de estos factores, el culto del éxito mismo ha
fracasado err satisfacer el impulso inextirpable del hom-
bre por ser €] mismo. Al igual que tantas fantasias e
ilusiones, también ésta cumplié su funcién solamente
durante cierto tiempo, mientras fue nueva y mientras
la excitacién conectada con ella fue suficientemente
fuerte para impedir al hombre considerarla con sobrie-
dad. Existe un ndimero constantemente creciente de
individuos para quienes todo lo que estdn haciendo
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les parece fitil. Siguen atn bajo el encanto de aque-
llos lemas que predican la fe en el paraiso secular del
éxito y de la simpatia. Pero la duda, condicién fecunda
de todo- progreso, ha comenzado a asediarlos, ponién-
dolos asi en disposicién de inquirir cudl es su verdadero
_interés como seres humanos.

Esta desilusién interna y la madurez para una reva-
luacién del interés propio dificilmente podrian hacerse
efectivas, a menos que lo permitieran las condiciones
econémicas de nuestra cultura. He sefialado que aunque
la canalizacién de toda la energia humana hacia el
trabajo y el esfuerzo por el éxito fue una de las con-
diciones indispensables para los enormes logros del
capitalismo moderno, se ha alcanzado una etapa en la
que ¢l problema de la produccién ha sido virtualmente
resuelto, y en la que el problema de la organizacién
de la vida social se ha convertido en la tarea suprema de
la humanidad. El hombre ha creado tales fuentes
de energia mecinica que se ha liberado de la tarea de
emplear toda su propia energia en el trabajo, con el fin
de producir las condiciones materiales para subsistir.
Podria usar una parte considerable de su energia en la
tarea de vivir.

Solamente si estas dos condiciones —la insatisfac-
cién subjetiva con una meta culturalmente modelada y
la base socioeconémica para un cambio— se presentan,
puede un tercer factor indispensable, el conocimiento
racional, llegar a ser efectivo. Este principio rige tan-
to para el cambio social y psicolbgico en general como
para el cambio del significado del interés propio en par-
ticular. Ha llegado la hora en que el esfuerzo ador-
mecido por alcanzar el verdadero interés del hombre
estd cobrando nueva vida. Una vez que el hombre sepa
cuil es su interés propio, se habrd dado el primero y
el mis dificil paso para su realizacién.
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2. LA CONCIENCIA, EL. LLAMADO
DEL HOMBRE A St MISMO

Quienquiera que habla y reflexiona sobre una mala accidn
que ha hecho, esti pensando en la bajeza que ha cometido,
y a aquello que uno piensa se esti sujeto —se estd sujeto
absolutamente con toda el alma a lo que se piensa— vy, de
tal modo, quien asi haga, sigue sujeto a la bajeza. Y segura-
mente no serd capaz de cambiar, porque su espiritu se tor-
nar4 ordinario y su corazén se corromperd y, ademds de eso,
podré invadirle un humor de tristeza. ;Qué desedis? Quitar
Ia corrupcién de esta o aquella manera. Mas seguird siendo
siempre una corrupcién. Haber o no pecado, ;qué provecho
nos reportard en el cielo? Durante el tiempo que estoy me-
ditando sobre esto podria estar ensartando perlas para el gozo
del cielo. Por eso es por lo que estd escrito: “Apirtate del
mal y obra bien”, desviate completamente del mal, no medi-
tes sobre €l y obra bien. ;Has obrado mal? Entonces equili-
bralo obrando bien.

Isaac Meier:de Ger 31

No existe aseveracién mds soberbia que €l hombre pue-
da hacer que la de decir: “Obraré de acuerdo con mi
conciencia.” A través de la historia los hombres han
sostenido los principios de la justicia, el amor y la ver-
dad contra toda clase de presiones a que se han visto
sometidos con el fin de hacerlos renunciar a lo que
sabfan y crefan. Los profetas obraron de acuerdo con
su conciencia cuando denunciaron a su pais y predije-
ron su caida a causa de su corrupcién e injusticia. S6-
crates prefiri6 la muerte a seguir una linea de conducta
con la cual hubiera traicionado a su conciencia al tran-
sigir con la mentira. Sin la existencia de la conciencia,
la raza humana se hubiera quedado estancada hace mu-
cho tiempo en su azarosa carrera.

3 In Time and Eternity, ed. por N. N. Glatzer (Nueva York:
Schocken Books, 1946).



156 - ETICA Y PSICOANALISIS

Diferentes a estos hombres fueron otros, que tam-
bién decian que obraban de acuerdo con su concien-
cia: los hombres de la Inquisicién, que quemaron en
la pira a hombres de conciencia, preten%iendo obrar
en nombre de su conciencia; los rapaces provocadores
de las guerras, que han sostenido que obran siguiendo
a su conciencia cuando anteponen a cualquier otra
consideracion su voracidad por el poder. En efecto, es
dificil que exista alguna accién de crueldad o indi-
ferencia hacia otros o hacia uno mismo que no haya
sido racionalizada como el dictado de la conciencia, ex-
hibiendo asi, en su necesidad de ser apaciguada, el
poder de la conciencia.

En sus diversas manifestaciones empiricas, la con-
ciencia es, ciertamente, desconcertante. ;Son estas di-
versas clases de conciencia una misma, y sélo difieren
en su contenido? ;Constituyen distintos fenémenos
que sblo tienen en comtn el nombre de “conciencia”?
¢O resulta insostenible el supuesto de la existencia de
la conciencia si investigamos el problema empirica-
mente como un problema de motivacién humana?

La literatura filos6fica que trata de la conciencia
ofrece gran riqueza de indicios para contestar estas
cuestiones. Cicerén y Séneca consideraron a la concien-
cia como la voz interior que acusa y defiende a nuestra
conducta con respecto a sus cuahdades éticas. La fi-
losofia del Estoicismo la relaciona con la autoconser-
vaciéon (cuidado de uno mismo) y es descrita por
Crisipo como la vivencia de la armonia interior. La
filosoffa escoldstica tiene a la conciencia por la ley
de la razén (lex rationis) puesta en el hombre por
Dios. Se diferencia de la “sindéresis”. Mientras esta
dltima es el hibito (o facultad) de juzgar y de querer
el bien, la primera aplica el principio general a las
acciones particulares. Aunque el término “sindéresis”
ha sido abandonado por los escritores modernos, el
término “conciencia” es usado frecuentemente para
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sefialar " aquello que la filosofia escoldstica entendia
por sindéresis, la advertencia interior de los principios
morales. El elemento emocional de esta advertencia
fue destacado en especial por los escritores ingleses.
Shaftesbury, por ejemplo, sostuvo la existencia de un
“sentido moral” en el hombre, un sentido de lo bue-
no y lo malo, una reaccién emotiva basada en el
hecho de que la mente del hombre se halla en ar-
monia con el orden césmico. Butler pensé que los
principios morales son una parte intrinseca de la cons-
titucién del hombre e identificé a la conciencia par-
ticularmente con el deseo innato de la accién bené-
vola. Nuestros sentimientos hacia otros y nuestra re-
acci6n frente a la aprobacién o la censura de los de-
mis constituyé la esencia de la conciencia para Adam
Smith. Kant abstrajo la conciencia de todo contenido
especifico y la identificé con el sentido del deber como
tal. Nietzsche, un critico acerbo de la “mala concien-
cia” religiosa, percibi6 a la conciencia genuina arraigada
en la autoafirmacién, en la facultad “de decirse sf .a
si mismo”’. Max Scheler crey6 que la conciencia es
la expresion del juicio racional, pero um juicio por el
sentimiento y no por el pensamiento.

Pero algunos problemas importantes signen sin res-
puesta y sin ser siquiera tocados, problemas de motiva-
cibn, sobre los cuales los datos de la investigacién psi-
coanalitica pueden arrojar mas luz. En el siguiente ana-
lisis distinguiremos la conciencia “autoritaria” de la
“humanista”, distincién que se ajusta al principio ge-
neral de separar la Etica Autoritaria de la Humanista.

A. La conciencia autoritaria

La conciencia autoritaria es la voz de una autoridad
externa interiorizada, los padres, el Estado, o cuales-
quiera que sean las autoridades de una cultura dada.
Mientras las relaciones de los individuos con las au-



158 ’ ETICA Y PSICOANALISIS

toridades conservan su caricter externo, sin sancion
ética, dificilmente podemos hablar de conciencia; tal
conducta es meramente acomodaticia, regulada por el
temor ante el castigo y la esperanza por la recompensa,
siempre dependiente de la presencia de estas autorida-
des, de su conocimiento de lo que uno estd haciendo
y su facultad supuesta o real para castigar y recompen-
sar. A menudo una experiencia que la gente considera
como sentimiento de culpa, surgido de su conciencia,
resulta a veces no ser otra cosa que el temor que tie-
ne a tales autoridades. Estas personas, propiamente
hablando, no se sienten culpables, sino atemorizadas.
Sin embargo, en la formacién de la conciencia, auto-
ridades tales como los padres, la Iglesia, el Estado o
la opinidén puablica, son aceptadas consciente o incons-
cientemente como legisladores éticos y morales cuyas
leyes y sanciones adopta uno interiorizindolas. Por asf
decirlo, las leyes y las sanciones de la autoridad externa
llegan a formar parte de uno mismo, y en vez de sen-
tirse responsable ante algo externo, uno se siente res-
ponsable ante algo interno: la propia conciencia. La
conciencia es un regulador de la conducta mis efectivo
que el temor ante las autoridades externas; porque si
bien uno puede sustraerse a las autoridades, no puede,
en cambio, escapar de si mismo ni, por consiguiente,
de la autoridad interiorizada que ha llegado a formar
parte de uno mismo. La conciencia autoritaria es aque-
llo que Freud describié como el superyd; pero, como
demostraré més adelante, ésta es solamente una forma
de conciencia o posiblemente una fase preliminar en
el desarrollo de la conciencia.

Si bien la conciencia autoritaria es diferente del te-
mor al castigo y la esperanza de recompensa, ya que
la relacién con la autoridad ha sido interiorizada, mo
es muy diferente en otros aspectos esenciales. El punto
mds importante de similitud es que las prescripciones
de la conciencia autoritaria no se determinan por un
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juicio propio de valor, sino exclusivamente por el he-
cho de que sus mandatos y prohibiciones son estable-
cidos por las autoridades. Si estas normas son buenas,
la conciencia dirigird las acciones del hombre hacia la
virtud. Sin embargo, no han llegado a ser las normas
de la conciencia porque son buenas, sino por ser las
normas establecidas por la autoridad. 'Si son malas, son
también parte de la conciencia. Un creyente en Hitler,
por ejemplo, sentia que obraba de acuerdo con su con-
ciencia al cometer actos que eran humanamente re-
pulsivos.

Pero aunque la relacién con la autoridad se interio-
rice, no debe suponerse que esta interiorizacién sea
tan completa que la conciencia quede divorciada de
las autoridades externas. Una -completa separacibn, tal
como la que podemos estudiar en los casos de neurosis
obscsivas, es mds bien la excepcién que la regla; nor-
malmente la persona cuya conciencia es autoritaria estd
sujeta a las autoridades externas y al eco interiorizado
de cllas. Existe, de hecho, una constante accién reci-
proca entre ambas. La presencia de autoridades exter-
nas, ante las cuales una persona se siente atemorizada,
es la fuente que constantemente nutre a la autoridad
interiorizada, o sea la conciencia. Si en realidad no
existieran las autoridades, vale decir, si la persona
no tuviera razén en temerlas, la conciencia autoritaria
se debilitarfa y perderia eficacia. La conciencia influye
simultineamente en la imagen de las autoridades ex-
ternas que tiene una persona, pues tal conciencia cstd
sicmpre colorcada por la neccsidad que tiene el hom-
bre de admirar, de tener algin ideal,32 de csforzarse
por lograr alguna clase de perfeccion, y la imagen de
perfeccion cs proyectada sobre las autoridades externas.
Il resultado es que la imagen de esas autoridades esta

* Este punto fue subrayado por Frend en su concepto inicial
del “idcal del vo”
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coloreada a su vez por el aspecto “ideal” de la con-
ciencia. Esto es de suma importancia porque €l concep-
to que una persona tiene acerca de las cualidades de
las autoridades difiere de sus cualidades reales; se vuel-
ven cada vez mds idealizadas, haciéndose, por consi-
guiente, mds aptas para ser re-interiorizadas.?3 Esta
accién reciproca entre interiorizacién y proyeccién con
mucha frecuencia da por resultado una conviccibn in-
conmovible del caricter ideal de Ia autoridad, convic-
ciébn que es inmune a toda evidencia empirica contra-
dictoria.

El contenido de la conciencia autoritaria deriva de
los mandatos y de los tabdes de la autoridad; su fuerza
radica en las emociones de temor y de admiracién a
la autoridad. La conciencia tranqui)}al es la consciencia
de complacer a la autoridad (externa e interiorizada);
la conciencia culpable es la consciencia de contrariarla.
La buena conciencia (autoritaria) produce un senti-
miento de bienestar y de seguridad porque implica la
aprobacién de I autoridad y una intimidad mayor con
ella; la conciencia culpable, por €l contrario, produce
temor ¢ inseguridad, porque el obrar contra la volun-
tad de la autoridad implica el peligro de ser casti-
gado y —lo que es peor— de ser abandonado por la
autoridad.

Con el fin de comprender todo el significado de
este ltimo enunciado, debemos tener presente la es-
tructura del caricter de la persona autoritaria. Esta ha
encontrado seguridad interna al formar parte, simbié-
ticamente, de una autoridad vivida como mds grande
y més poderosa que ella misma. Mientras forma parte
de esa autoridad —a expensas de su propia integri-
dad— siente que participa de la fuerza de la autoridad.

® Un anélisis mds detallado de la relacién entre conciencia y
autoridad puede hallarse en el estudio del tema en mi obra Studien
iiber Autoritit und Familie, ed. por M. Horkheimer (Paris: Félix
Alcan, 1936).
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Su sentimiento de certeza y de identidad depende de
esta simbiosis; ser abandonado por la autoridad signi-
fica ser arrojado al vacio, enfrentarse al horror de la
nada. Para el cardcter autoritario cualquier cosa es me-
jor que eso. Sin duda que el amor y la aprobacién
'de la autoridad le proporcionan la mayor satisfaccion;
pero aun el castigo es mejor que el abandono. La
autoridad sancionadora estd todavia con €l, y si ha
“pecado”, el castigo es al menos prueba de que la
autoridad continda ocupindose de él. Por la acepta-
ci6n de su castigo lava su “pecado”, y de este modo
se restaura la seguridad de continuar perteneciendo a
la autoridad. ’

El relato biblico del crimen y del castigo de Cain
ofrece una ilustracién clésica del hecho de que el hom-
bre teme mds al abandono que al castigo. Dios aceptd
la ofrenda de Abel, pero no acepté la de Cain. Sin dar
razén alguna Dios le hizo a Cain lo peor que se puede
hacer a un hombre, que no puede vivir sin ser aceptado
por una autoridad. Rehusé su ofrenda y de este modo
lo rechaz6 a él. El rechazo resulté insoportable para
Cain, quien matd, en consecuencia, al rival que lo
habia despojado de lo indispensable. ;Cudl fue el cas-
tigo de Cain? No fue muerto, ni siquiera lastimado.
De hecho, Dios prohibi6 a todos el darle muerte (la
marca de Cain tuvo por objeto protegerlo de ser muer-
to). Su castigo consisti6 en hacer de €l un desterrado;
después de haber sido rechazado por Dios, fue separado
de sus semejantes. Este fue, ciertamente, un castigo del
cual Cain dijo: “Mi castigo es mas de lo que puedo
soportar.” :

Hasta aqui me he ocupado de la estructura formal
de la conciencia autoritaria, haciendo ver que la con-
ciencia tranquila es la consciencia de complacer a las
autoridades (externas e interiorizadas), y la conciencia
culpable, la consciencia de contrariarlas. Consideremos
ahora el problema de cuéles son los contenidos de la
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buena conciencia autoritaria y los de la culpable, res-
pectivamente. Si bien es obvio que cualquier transgre-
sion a las normas positivas postuladas por la autoridad
constituye desobediencia y, por consiguiente, culpa (in-
dependientemente de que las normas en si sean buenas
o malas), hay ofensas que son intrinsecas a toda situa-
cién autoritaria.

La ofensa primordial en la situacién autoritaria es
la rebelién contra el mandato de la autoridad. La des-
obediencia es el pecado capital; la obediencia, la vir-
tud cardinal. La obediencia implica el reconocimiento
del poder y de la sabiduria superiores de la autoridad;
su derecho de mandar, recompensar y castigar de acuer-
do con sus propios decretos. La. autoridad exige su-
misién no solamente a causa del temor a su poder,
sino también por la conviccién de su derecho y de su
superioridad moral. El respeto debido a la autoridad im-
plica la prohibicién de dudar de ella. La autoridad
puede dignarse dar justificaciones acerca de sus man-
datos y prohibiciones, sus recompensas y castigos, o
bien puede abstenerse de ello, pero el individuo nun-
ca tiene el derecho de dudar o de criticar. En el caso
de que parecieran existir algunas razones para criti-
car a la autoridad, es el individuo sujeto a esa auto-
ridad quien debe estar equivocado; y el solo hecho
de que se atreva a criticar, prueba ipso facto que es
culpable. ‘

El deber de reconocer la superioridad de la autori-
dad engendra diversas prohibiciones. La mds importan-
te de cllas es la prohibicién de sentir que uno es o
puede llegar a ser como la autoridad, porque eso es-
tarfa en contradiccibn con la imestricta superioridad
y exclusividad de esta Gltima. El verdadero pecado de
Adén y Eva consisti§, como hemos sefialado -anterior-
mente, en el intento de llegar a ser como Dios; vy,
precisamente como castigo a su osadia y -simultdnea-
mente para impedir su repeticién, fucron expulsados
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del Paraiso3* En los sistemas autoritarios la autori-
dad se establece como algo fundamentalmente distinto
de sus sujetos. Posee poderes que no estdn al alcance de
nadie mdis: magia, sapiencia y fuerza, que nunca pue-
den ser igualados por sus sujetos. Cualesquiera sean
las prerrogativas de la autoridad, ya sea el amo del uni-
verso o un conductor Gnico enviado por el destino, la
desigualdad fundamental entre ella y el hombre es el
dogma bisico de la conciencia autoritaria. Un aspecto
particularmente importante de la exclusividad de la
autoridad es el del privilegio de ser la tinica que no
se somete a la voluntad de otro, sino la que impone’
la suya a los demis; la que no es un medio, sino un
fin en si misma; la que crea y no es creada. En la
orientacién autoritaria, el poder de la voluntad v de
la’ creacién es el privilegio de la autoridad. Quienes
estdn sujetos a ella son medios para su fin y, en con-
secuencia, su propiedad, y son utilizados por ella para
sus propias metas. La supremacfa de la autoridad es
puesta en duda cuando la criatura intenta dejar de ser
una cosa y transformarse en creadora.

Pero el hombre nunca ha dejado de esforzarse por
producir y crear, porque la productividad es la fuente
de la fuerza, de la libertad y de la felicidad.  Sin em-
bargo, en el grado en que se sienta depender de poderes
que, lo trascienden, su misma productividad, la afir-
macién de su voluntad, le produce un sentimiento de
culpabilidad. Los hombres de Babel fueron castigados
por intentar construir por medio de los esfuerzos man-
comunados de una raza humana unificada una ciudad
que Negara al cielo, Prometeo fue encadenado a una
roca por haber revelado a los hombres el secreto del

% La idea de que el hombre fue creado a la “imagen de Dios”
trasciende la estructura autoritaria de esta parte del Antiguo Testa-
mento y es, en efecto, el otro polo alrededor del cual evolucioné
la religién judio-cristiana, especialmente en cuanto a sus represen-
tantes misticos. ‘
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fuego que simboliza la productividad. El orgullo por el
poder y la fuerza del hombre fue denunciado por Lu-
tero y Calvino como' orgullo pecaminoso, y por los dic-
tadores politicos como individualismo criminal. E]1 hom-
bre traté de apaciguar a los dioses por el crimen de
la- productividad mediante sacrificios, ofreciéndoles
lo mejor de la cosecha o del rebafio. La circuncisién
es otro intento para tal apaciguamiento; una parte del
falo —el simbolo del poder creador masculino— es
sacrificado a Dios para que el hombre pueda retener
el derecho de su uso. Ademés de los sacrificios con
los que el hombre paga el tributo a los dioses admi-
tiendo —aunque sélo simbdlicamente— su monopolio
de la productividad, el hombre reprime sus propios
poderes al experimentar sentimientos de culpa, arrai-
gados en la conviccidn autoritaria de que el ejercicio
de la propia voluntad y poder creador constituye una
rebelion contra la prerrogativa de la autoridad de ser
el tnico creador y que el deber de los sujetos consiste
en ser los “‘objetos” de ella. Este sentimiento de cul-
pabilidad, a su vez, debilita al hombre, reduce su po-
der y-acrecienta su sumisién a fin de purgar su intento
de ser su “propio creador y constructor”.

La conciencia autoritaria culpable procede, paradéji-
camente, del sentimiento de fuerza, independencia, pro-
ductividad y orgullo, mientras que la buena conciencia
autoritaria surge del sentimiento de obediencia, depen-
dencia, impotencia e iniquidad. San Pablo, San Agus-
tin, Lutero y Calvino describieron a esta conciencia
virtuosa con términos inequivocos. Ser consciente de
la propia impotencia, despreciarse a si mismo, hallarse
bajo el peso del sentimiento de la propia iniquidad y
perversidad son las sefiales de la virtud. El mismo he-
cho de tener una concicncia culpable es en si una sefial
de virtud, por cuanto la conciencia culpable es el sin-
toma del “temor y temblor” de uno ante la autoridad.
El resultado paraddjico es que la conciencia culpable
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(autoritaria) se convierte en la base de una conciencia
“virtuosa”’, mientras que la conciencia virtuosa, en caso
de que uno la posea, debe crear un sentimiento de
culpabilidad.

La interiorizacién de la autoridad implica dos aspec-
tos: uno, €l que acabamos de analizar, donde el hom-
bre se somete a la autoridad; el otro, donde asume
el papel de la autoridad, tratindose a'si mismo con el
mismo rigor y crueldad. El hombre se convierte asi
no sélo en esclavo obediente, sino en el riguroso ca-
pataz, que se trata a si mismo como su esclavo. Este
segundo aspecto es muy importante para la compren-
sion del mecanismo psicoldgico de la conciencia auto-
ritaria, El caricter autoritario, estando mis o menos
impedido para la productividad, desarrolla cierta can-
tidad de sadismo y destructividad.3 Estas energias
destructoras se descargan asumiendo el papel de la
autoridad y tomdndose a si mismo como su servidor.
En el analisis del superyd, Freud ha dado uma des-
cripcién de sus componentes destructivos, mismos que
han tenido amplia confirmacién en los datos clinicos
de otros observadores. No importa que se considere,
como lo hizo Freud en sus primeros escritos, que la
raiz de la agresién se encuentre principalmente en una
frustracion instintiva o, como pensé posteriormente,
en el “instinto de muerte”. Lo que importa es el hecho
de que la conciencia autoritaria se nutre de la destruc-
tividad contra la propia persona, de modo que permite
a los impulsos destructivos obrar bajo el disfraz de
la virtud. La exploracién psicoanalitica, especialmente la
del carécter obsesivo, revela el grado de crueldad y des-
tructividad que posee algunas veces la conciencia y
cémo facilita a uno el exteriorizar el odio retenido,
tornindolo contra si mismo. Freud ha demostrado con-
vincentemente la exactitud de la tesis formulada por

# F. Nietzsche, La genealogia de la moral, II, 16.
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Nietzsche de que el bloqueo de la libertad dirige los
‘instintos del hombre “en sentido inverso, contra el
hombre mismo. El odio, la crueldad, el deleite en Ia
persecucion, en las sorpresas, en el cambio, en la des-
truccién, el volver a todos estos instintos contra sus
propios poseedores: éste es el origen de la mala ‘con-
ciencia’ 7.8¢

La mayor parte de los sistemas religiosos y politicos
de la historia de la humanidad podrian servir como
ejemplos ilustrativos de la conciencia autoritaria. Pues-
to que he analizado el protestantismo y el fascismo
desde este punto de vista, en mi obra El miedo a Ia
libertad, no presentaré aqui ilustraciones histéricas, sino
que me limitaré a analizar algunos aspectos de la con-
ciencia autoritaria tal como pueden observarse en las
relaciones de padres e hijos en nuestra cultura.

El empleo del término “conciencia autoritaria”, con
referencia a nuestra cultura, podrid sorprender al lec-
tor, ya que estamos acostumbrados a pensar que las
actitudes autoritarias son Unicamente caracteristicas de
las culturas autoritarias y antidemocréticas, pero tal opi-
nién subestima la fuerza de los elementos autoritarios
y, en especial, el papel que desempefia la autoridad
anénima en la familia y en la sociedad contempors-
neas,37

La consulta con el psicoanalista es uno de los pun-
tos ventajosos para el estudio de la conciencia autori-
taria en la clase media urbana. La autoridad paterna
y.la forma como los nifios reaccionan ante ella se
revela aqui como el problema decisivo de la neurosis.
El analista encuentra a muchos pacientes del todo
incapaces de criticar a sus progenitores; a otros que,
mientras critican a sus padres en ciertos aspectos de-
terminados, cesan de pronto de criticarlos en relacién

8 Ibid., II, 16.
8 Cf. el andlisis de la autoridad anénima en la sociedad demo-
critica, en EI miedo a la libertad, cap. V.
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con aquellas cualidades por las cuales ellos mismos han
sufrido; otros mis se sienten culpables y angustiados
cuando expresan una critica pertinente o un resenti-
miento contra uno de sus padres. Requiere frecuente-
mente un considerable trabajo analitico el capacitar a
una persona para recordar incidentes que provocaron
su odio y su critica.38

Mis sutiles y ain mis ocultos son aquellos senti-
mientos de culpabilidad que emanan de la experiencia
de no complacer a nuestros padres. El sentimiento de
culpabilidad en el nifio se vincula, algunas veces, con
el hecho de no amar suficientemente a los padres, es-
pecialmente si éstos esperan ser el centro de los sen-
timientos del nifio. Otras veces surge, el temor de haber
defraudado las esperanzas de los padres. Esto wltimo
es singularmente importante porque se refiere a uno
de los elementos decisivos de la actitud de los padres
en la familia autoritaria. La conviccién de que los hijos
son traidos al mundo para satisfacer a sus padres y
compensarlos por los reveses de su propia existencia con-
tinja teniendo amplia difusién en nuestro tiempo, a
pesar de la gran diferencia entre €l padre moderno y
el pater familias remoto, cuya familia era su propiedad
exclusiva. Esta actitud ha encontrado su expresién cla-
sica en el famoso discurso de Credn sobre la autoridad
paterna en Antigona, la tragedia de Séfocles:

Eso es lo justo, hijo mio, estar dispuesto

en todo a respaldar a tu padre en sus disputas.

Por eso los' hombres ruegan para criar y educar

en sus hogares una progenie sumisa—

que trate mal al enemigo y honre al amigo de su padre
como su padre lo hizo. .

% La carta de F. Kafka a su padre, en la cual trata de explicarle
por qué le tuvo siempre temor, es un documento clisico a este
respecto. Cf A. Franz Kafka, -Miscellany (Nueva York: Twice a
Year Press, 1940). : ‘
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De aquel que tenga hijos no serviciales
qué otra cosa puede decirse sino que ha criado
penas para si mismo :
y ha hecho acopio de las carcajadas de sus enemigos.3®

Aun en nuestra cultura no autoritaria sucede que los
padres quieren que sus hijos sean “serviciales”, a fin
de que les recompensen por lo que ellos no lograron en
sus vidas. Si los padres no han tenido éxito, son los
hijos quienes deben triunfar para proporcionarles, de ese
modo, una satisfaccién compensadora. Si no se sienten
amados (particularmente si los padres no se aman uno
al otro), los hijos deben reemplazar esa falta de amor;
si se sienten impotentes en su vida social, quieren
tener la satisfaccién de controlar y dominar a sus hijos.
Y. aun cuando los hijos satisfagan estas esperanzas, se
sentirdn todavia culpables de no esforzarse suficiente-
mente y, por lo tanto, de estar defraudando a sus pa-
dres. ‘

Una forma particularmente sutil que con frecuencia
toma el sentimiento de defraudar a los padres es cau-
sada por el sentimiento de ser diferente. Los padres
dominantes quieren que sus hijos sean iguales a ellos
en el temperamento y en el cardcter. El padre colérico,
por ejemplo, no simpatiza con un hijo flematico; el
padre interesado en cosas pricticas se siente contrariado
con un hijo que se interesa por ideas y especulaciones
tedricas y viceversa. Los padres posesivos interpretan
las diferencias del hijo como una inferioridad; el hijo
se siente culpable e inferior por ser diferente y procura
hacer de si la clase de persona que su padre quiere
que sea, pero sblo logra con eso entorpecer el desarro-
llo de su propia personalidad y transformarse en una
copia muy imperfecta de su padre. Este fracaso le
crea una conciencia de culpa, puesto que tiene la creen-

® The Complete Greek Drama, ed. por W. J. Oates y E.
O'Neill, Jr., vol. I (Nueva York: Random House, 1938).
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cia de que debe igualar a su padre. El hijo, al intentar
liberarse de estas nociones de obligacién y llegar a ser
“él mismo”, se siente a menudo tan intensamente ago-
biado por la carga de la culpabilidad de este “delito”
que se derrumba antes de alcanzar su objetivo de li-
bertad. La carga de su sentimiento de culpa es tan
pesada, porque no solamente debe enfrentarse con sus |
padres, sus decepciones, acusaciones y reproches, sino
también con toda la cultura, que espera que los hijos
“amen” a sus padres. La descripcién precedente, aun-
que se ajusta a lo que es caracteristico de la familia
autoritaria, no parece ser aplicable a la familia contem-
pordnea de Norteamérica y, en especial, a la urbana,
que tiene poca autoridad manifiesta. Pero el cua-
dro que he presentado, no obstante, es correcto en sus
puntos esenciales. En lugar de una autoridad manifies-
ta encontramos una autoridad anénima expresada en
términos de esperanzas muy cargadas de emotividad
que reemplazan a los mandatos explicitos. A mayor
abundamiento, los padres no se sienten autoridades,
pero son, no obstante, los representantes de la autori- -
dad anénima del mercado y esperan que los hijos vivan
de acuerdo con normas a las que ambos —los padres
y los hijos— se someten.

No solamente se originan sentimientos de culpabili-
dad, como resultado de la dependencia del individuo
de una autoridad irracional y de sentir que su obliga-
ciébn es complacer a la autoridad, sino que los mismos
sentimientos de culpabilidad refuerzan la dependencia,
con lo que prueban ser los medios mis efectivos para
formar y aumentar la dependencia, y en esto consiste
una de las funciones sociales de la Etica Autoritaria a
través de la historia. La autoridad, como legisladora,
hace que sus sujetos se sientan culpables por sus mu-
chas e inevitables trasgresiones. La culpa de las tras-
gresiones inevitables frente a la autoridad y la necesidad
de su perd6én crean una cadena interminable de ofen-
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sas, sentimientos de culpabilidad y necesidad de ab-
solucién que conserva al sujeto ligado a la autoridad
y agradecido por su perdoén, sin que se atreva a cri-
ticar las demandas de la autoridad. Es esta accién
reciproca entre el sentimiento de culpa y la dependen-
cia, lo que le da solidez y fuerza a la relacién autori-
taria, La dependencia de la autoridad irracional pro-
duce un debilitamiento de la voluntad en la persona
deFendiente y todo aquello que tiende a paralizar la
voluntad produce, al mismo tiempo, un aumento de
"la dependencia. De este modo se forma un circulo
vicioso. , _

El método més efectivo para debilitar la voluntad
del nifio es provocar su sentimiento de culpabilidad.
Esto se logra en edad temprana, haciendo sentir al nifio
que los impulsos sexuales v sus manifestaciones pre-
coces son “malas”. Como el nifio no puede evitar el
tener impulsos sexuales, resulta dificil que este método
de provocar el sentimiento de culpabilidad fracase. Una
vez que los padres (y la sociedad que ellos representan )
han logrado que la asociacién entre sexo y culpabili-
dad sea permanente, los sentimientos de culpabilidad
se producen en el mismo grado y con la misma cons-
tancia con que se presentan los impulsos sexuales.
Ademis, las consideraciones “morales” son una plaga
para otras funciones fisicas. Si el nifio no usa el bafio
del modo prescrito, si no es aseado como de €l se
espera, si no come lo que debe, es “malo”. A la edad
de cinco o seis afios el nifio ha adquirido ya un sen-
timiento de culpabilidad creciente porque el conflicto
entre sus impulsos naturales y la valuacién moral de-
éstos por parte de sus padres, constituye una fuente
generadora de sentimientos de culpabilidad.

Los sistemas de educacién liberales y “progresistas”
no han modificado esta situacién en el grado que
podria suponerse. La autoridad manifiesta ha sido reem-
plazada por la autoridad andénima, los mandatos direc-
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tos por férmulas “cientificamente” establecidas; “no
hagas esto” por “no te gustard hacer esto”. En efecto,
esta autoridad anénima puede ser de muchas maneras
més opresiva que la autoridad abierta. El nifio no es
ya consciente de ser mandado (ni los padres de dar
6rdenes) y no puede luchar en contra de ello v asi
desarrollar un sentido de independencia. Es coaccio-
nado y persuadido en nombre de la ciencia, del sen-
tido comiin y de la cooperacién, ;y quién puede ]uchar
contra tales principios objetivos? ’

Una vez que la voluntad del nifio ha sido que-
brantada, su sentido de culpabilidad sigue siendo re-
forzado de otra manera. Tiene una -vaga idea de su
sumisién y su derrota, y debe dar un sentido a ello. No
puede aceptar una experiencia desconcertante y penosa
sin intentar su explicacién. La racionalizacién en este
caso es, en principio, la misma que la del hindd into-
cable o la del cristiano que sufre: su debilidad y
derrota se “explican” como justo castigo por sus pe-
cados. La pérdida de su libertad es racionalizada como
prueba de su culpabilidad, y esta conviccién aumenta
el sentimiento de culpa inducido por los sistemas va-
lorativos paterna]es y culturales.

La reaccién natural del nifio a la presibn de la
autoridad de los padres es la rebelidn, la cual es la esen-
cia del “complejo de Edipo”. Freud pensé que el
nifio, debido a su deseo sexual hacia su madre, se
transforma en el rival de su padre y que el desarrollo
neurdtico consiste en el fracaso en contrarrestar de una
manera satisfactoria 1a ansiedad arraigada en esta ri-
validad. Al seiialar el conflicto entre €l nifio y la auto-
ridad paterna y el fracaso del nifio en resolver satisfac-
toriamente este conflicto, Freud tocé la rafz de la
neurosis; en mi opinién, sin embargo, este conflicto
no es suscitado primordialmente por la rivalidad sexual,
sino que es resultado de la reaccién del nifio frente a la
presién de la autoridad paterna, la cual, en si mis-
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ma, es una parte intrinseca de la sociedad de tipo pa-
triarcal. ‘
En tanto que la autoridad social y paterna tiende

a quebrantar su voluntad, espontaneidad e indepen-
dencia, el nifio, no habiendo nacido para ser que-
brantado, lucha contra la autoridad representada por
sus padres; no lucha solamente por liberarse de la
presion, sino también por su libertad para ser é] mismo:
un ser humano completo y no un autémata. La lucha
por la libertad es para algunos nifios méis exitosa que
para otros; no obstante, sélo algunos logran triunfar
completamente. Las cicatrices dejadas en el nifio por
la derrota en su lucha contra la autoridad irracional se
encuentran en la base de toda neurosis. Forman un
sindrome cuyos rasgos mds importantes son: el debili-
tamiento o parélisis de la originalidad y espontaneidad
de la persona; el debilitamiento del vo y su sustitu-
cién por un pseudo vo, en el cual el sentimiento de
“Yo soy” se encuentra embotado y reemplazado por
la experiencia del Yo como la suma total de las espe-
ranzas de otros; la sustitucién de la autonomia por la
heteronomia; la nebulosidad o, para usar el término
de H. S. Sullivan, la cualidad paratixica de todas las
experiencias interpersonales. El sintoma mis impor-
tante de la derrota en la lucha por uno mismo es la
conciencia culpable. Si el individuo no tiene éxito
en escapar de la red autoritaria, el frustrado intento de
evasiéon es prueba de culpabilidad, y sélo por medio
de una sumisién renovada puede ser recuperada la
tranquilidad de conciencia.

B. La conciencia humanista

La conciencia humanista no es la voz interiorizada de
una autoridad a la cual estamos ansiosos por conten-
tar y temcrosos de contrariar; es nuestra propia voz,
presente en todo ser humano e independiente de
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sanciones y recompensas externas. ;Cudl es la natu-
taleza de esa voz? ;Por qué razén la oimos y por qué
podemos llegar a ser sordos a ella?

La conciencia humanista es la reaccién de nuestra
personalidad total a su funcionamiento correcto o in-
correcto; no una reaccién al funcionamiento de tal o
cual capacidad, sino a la totalidad de las capacidades

ue constituyen nuestra existencia humana e indivi-
gual.

La conciencia juzga nuestro funcionamiento como
seres humanos; es (como lo indica la raiz de la palabra
con-scientia) conocimiento de uno mismo, conocimiento
de nuestro éxito o fracaso en el arte de vivir. Pero
aunque la conciencia es conocimiento, es algo mas que
el simple conocimiento en el campo del pensamiento
abstracto. Tiene una cualidad afectiva por cuanto es
la reaccion de nuestra personalidad total y no dnica-
mente la reaccibn de nuestra mente. En efecto, no
nos es necesario percatarnos de lo que nuestra con-
ciencia dice para estar sometidos a la influencia de
ella. :
Las acciones, pensamientos y sentimientos que con-
ducen al funcionamiento correcto y al desplieguc de
nuestra personalidad total producen un sentimiento
de aprobacidn interior, de “rectitud”, caracteristico de
la “buena conciencia” humanista. Por otro lado, las
acciones, pensamientos y sentimientos nocivos a nuestra
personalidad total producen un sentimiento de inco-
modidad y desconsuelo, caracteristico de la “conciencia
culpable”. La conciencia es, asi, una re-accién de nos-
otros ante nosotros. Es la voz de nuestro verdadero yo
que nos vuelve a reconciliar con nosotros mismos,
para vivir productivamente, para evolucionar con ple-
nitud y armonia, es decir, para que lleguemos a ser lo
que somos potencialmente. Es el guardidn de nuestra
integridad, es la “aptitud para garantizar ¢l propio yo
con todo ¢l orgullo debido y, al mismo tiempo, también
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para .decir si a uno mismo”.4® Si puede definirse al
amor como la afirmacién de las potencialidades y el
cuidado y el respeto por la singularidad de la persona
amada, entonces la conciencia humanista puede lla-
marse con justicia Ja voz de nuestro amoroso cuidado
por 1mosOtros mismos. '

La conciencia humanista no -representa solamente
la expresién de nuestro verdadero Yo; contiene asimis-
mo la esencia de nuestras experiencias morales en la
vida. En ella conservamos el conocimiento de nuestro
fin en la vida y de los principios por medio de los
cuales lo logramos: tanto aquellos principios que nos-
otros mismos hemos descubierto como los que he-
mos aprendido de otros y que hemos comprobado que
son verdaderos.

La conciencia humanista es la expresién del interés
propio y de la integridad del hombre, mientras que la
conciencia autoritaria se ocupa de la obediencia, el
autosacrificio y el deber del hombre o su “ajuste social”.
El objetivo de la conciencia humanista es la producti-
vidad y, por consiguiente, la felicidad, puesto que la
felicidad es el concomitante necesario del vivir pro-
ductive. El invalidarses uno mismo, convirtiéndose en
instrumento de otros, no importa cuin dignificados se
les haga aparecer; ser desdichado, resignarse y desalen-
tarse, estd en oposicién con las exigencias de la con-
ciencia de uno; toda violacién de la integridad y del
correcto funcionamiento de nuestra personalidad tanto
con respecto al pensar como al actuar, y hasta con
respecto a cuestiones tales como el gusto por la comida
o la conducta sexual, es obrar contra la conciencia
de uno.

“ F, Nietzsche, La genealogia de la moral, II, 3. Cf. también
la descripcién de la conciencia, por M. Heidegger, en EI ser y el
tiempo, trad. del alemdn por ]. Gaos (México: Fondo de Cultura
Econémica, 1951), §§ 54-60.
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Pero ;no contradice a nuestro analisis de la concien-
cia el hecho de que en numerosos individuos su
-voz es tan débil que no pueden percibirla? En verdad,
este hecho es la razén de que la situacién humana sea
tan precaria moralmente. Si la conciencia hablase siem-
pre en voz alta y con suficiente precisién, sélo unos
pocos se desviarfan de su objetivo moral. Una respuesta
emana de la naturaleza de la conciencia misma: puesto
que su funcién es la de ser guardidn del verdadero in-
terés propio del hombre, estd viva sélo en el grado en
que una persona no ha perdido totalmente su persona-
lidad y se ha transformado en la presa de su propia
indiferencia y destructividad. Su relacién con la pro-
ductividad de cada uno es una accién reciproca. Cuanto
mis productivamente se vive tanto més fuerte es la
conciencia y, en consecuencia, tanto mas es estimulada
la productividad. Cuanto menos productivamente se
vive tanto mas se debilita la propia conciencia; la si-
tuacién paradéjica —y trigica— del hombre es que
su conciencia es tanto mas débil cuanto mis la necesita.
- Otra respuesta al problema de la inefectividad rela- -
tiva de la conciencia reside en que nos rehusamos a
oirla y —lo que es mis importante atin— en que ig-
noramos cémo escucharla, La gente tiene a menudo
la ilusién de que su conciencia le hablard con voz
fuerte y que su mensaje serd claro y preciso; esperando
tal voz no oyen nada. Pero cuando la voz de la con-
ciencia es débil, es indistinta; y uno tiene que apren--
der como prestarle atencién y comprender sus mensajes -
a fin de obrar de acuerdo con ella.

Sin embargo, aprender a comprender los mensajes
de la conciencia es sumamente dificil, principalmente
por dos razones. Para percibir la voz de nuestra con-
ciencia debemos ser capaces de escucharnos a nosotros
mismos, y es esto precisamente lo que mas dificil le
resulta a la mayoria de la gente en nuestra cultura.
Prestamos atencién a cualquier voz y a cualquier per-
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sona, pero no a nosotros mismos. Constantemente nos
hallamos expuestos a las opiniones e ideas que marti-
llean sobre nosotros desde todas partes: las peliculas
cinematogréficas, los periddicos, la radio, la charla. Si
hubiésemos planeado intencionalmente impedirnos el
prestar atencién a nosotros mismos no lo podriamos
haber hecho mejor.

Escucharse a uno mismo es tan dificil porque este
arte requiere otra facultad, rara en el hombre moderno:
la de estar solo con uno mismo. En efecto, hemos des-
arrollado una fobia de estar solos; preferimos la mas tri-
vial y hasta perniciosa compaiiia, las actividades mas
insignificantes y carentes de sentido a estar solos con
nosotros mismos; parece asustamos la perspectiva - de
enfrentarnos con nosotros. ;Serd porque sentimos que
serfamos una compafiia desagradable? Es mi opinion
que el temor de estar solos con nosotros mismos es mas
bien un sentimiento embarazoso, rayano algunas veces
en el terror, de ver a una persona al mismo tiempo
tan conocida y tan extrafia; nos invade el miedo y
huimos. De ese modo perdemos la oportunidad de es-
cucharnos a nosotros mismos y continuamos ignorando
nuestra conciencia.

El prestar atencién a la voz débil e.indistinta de
nuestra conciencia es dificil también porque no nos
habla directa, sino indirectamente, y porque con fre-
cuencia no advertimos que es nuestra conciencia la
que nos inquieta. Podemos sentirnos angustiados (o
aun enfermos) por una cantidad de razonmes que no
tienen conexién aparente con nuestra conciencia. Tal
vez la mis frecuente reaccién indirecta de nuestra con-
ciencia al ser descuidada es un vago y poco especifico
sentimiento de culpabilidad e incomodidad, o simple-
mente un sentimiento de fatiga o desinterés. Algunas
veces tales sentimientos se racionalizan como senti-
miento de culpabilidad por no haber hecho esto o
aquello, cuando en realidad los descuidos por los que
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uno se siente culpable no constituyen genuinos pro-
blemas morales. Pero si el genuino, aunque incons-
ciente, sentimiento de culpabilidad llegd a ser dema-
siado intenso para ser silenciado por racionalizaciones
superficiales, se manifestard en angustias més intensas
y profundas y aun en enfermedades fisicas y mentales.

Una forma de esta angustia es el temor a la muerte;
no el temor normal de tener que morir, el cual expe-
rimenta todo ser humano en la contemplacién de la
muerte, sino €l horror de morir, por el cual los indi-
viduos pueden estar constantemente poseidos. Este
temor irracional a la muerte es el resultado del fracaso
de no haber sabido vivir; es la expresion de nuestra
conciencia culpable por haber malgastado nuestra vida
y haber perdido la oportunidad de hacer uso productivo
de nuestras capacidades. Morir es dolorosamente amar-
g0, pero la idea de temer que morir sin haber vivido
es insoportable. Con el temor irracional de la muerte se
relaciona el temor de envejecer, €l cual obsesiona a
un nimero atn mayor de individuos en nuestra cul-
tura. También aqui encontramos una aprensién razo-
nable y normal por la vejez, la cual es, sin embargo,
muy diferente en cualidad e intensidad de la pesadilla
y el espanto de “ser demasiado, viejo”. Podemos ob-
servar con frecuencia —especialmente frente al ana-
lista— a personas obsesionadas por el temor de Ia
vejez cuando son ain bastante jévenes; tienen la con-
viccion de que el declinar de su potencia fisica se
vincula con el debilitamiento de su personalidad total,
de sus poderes emocionales e intelectuales. Esta idea
es apenas algo mis que una supersticibn que persiste
a pesar de la abrumadora evidencia de lo contrario. Es
estimulada en nuestra cultura por el hincapié que se
hace en las llamadas cualidades juveniles, como la rapi-
dez, la adaptabilidad v el vigor fisico, que son las
cualidades requeridas en un mundo orientado princi-
palmente a triunfar en la competencia mis que al
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desarrollo del caricter del individuo. Cantidad de ejem-
plos demuestran que la persona que vive productiva-
mente de ninguna manera se deteriora antes de alcan-
zar la vejez; por el contrario, las cualidades mentales y
emocionales que desarrolla en el proceso del vivir
productivo contindan acrecentindose aunque dismi-
nuya el vigor fisico. La persona improductiva, sin em-
bargo, si se deteriora en toda su personalidad cuando
decae su vigor fisico, que habia sido la fuente principal
de sus actividades. La decadencia de la personalidad
en la vejez es un sintoma: es la prueba del fracaso
de no haber vivido productivamente, El temor de
envejecer es una expresién del sentimiento —a menudo
inconsciente— de vivir improductivamente; es una reac-
cién de nuestra conciencia frente a la mutilacién de
nosotros mismos. Hay culturas en las que existe una
mayor necesidad y, por’ consiguiente, una mayor esti-
macion de las cualidades especificas de la vejez, como
la sabiduria y la experiencia. En tales culturas podemos
encontrar una actitud que el pintor japonés Hokusai
expresa bellamente en las siguientes palabras:

Desde la edad de seis afios tuve la mania de dibujar la
forma de los objetos. Al tiempo de haber alcanzado los cin-
cuenta afios, habfa publicado una infinidad de dibujos; pero
todo lo que he producido antes de los setenta no vale la
pena de ser tomado en cuenta. A los setenta y tres aprendi
un poco acerca de la verdadera estructura de la naturaleza,
de los animales, plantas, aves, peces e insectos. Cuando
tenga ochenta, por consiguiente, habré hecho mayor pro-
greso; a los noventa penetraré en el misterio de las cosas;
a los cien habré alcanzado, ciertamente, una etapa maravi-
Nosa; y cuando tenga ciento diez, todo lo que haga, ya
sea un punto o una linea, estard vivo.

Escrito a la edad de setenta y cinco afios por mi, en otro
tiempo Hokusai, hoy en dia Gwakio Rojin, el hombre anciano
loco por dibujar.4!

“ De J. LaFarge, A Talk abont Iokusai (W. C. Martin, 1896).
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El temor a la desaprobacién, aunque menos dramé-
tico que el temor irracional a la muerte y a la vejez,
es una expresion no menos significativa del sentimiento
de culpabilidad inconsciente. También aqui encontra-
mos la distorsién irracional de una actitud normal: el
hombre quiere naturalmente ser aceptado por sus com-
pafieros; pero el hombre moderno quiere ser aceptado
por todos y por esta razén tiene el temor de diferir
—en su pensar, sentir y actuar— del patrén cultural.
Una razon, entre otras, de su temor irracional a la
desaprobacion es un sentimiento de culpa inconsciente.
Si el hombre no puede aprobarse a si mismo, porque
ha fracasado en la tarea de vivir productivamente, debe
sustituir la propia aprobacién por la aprobacién de
otros. Este vehemente deseo de ser aprobado puede
comprenderse en toda su magnitud, solamente si lo
reconocemos como un problema moral, como la ex-
presion del sentimiento de culpabilidad que, aunque
inconsciente, todo lo invade.

Pareceria que el hombre puede hacerse insensible
a la voz de su conciencia. Pero hay un estado de la
existencia en el cual fracasa tal intento y éste es el sue-
fio, durante el cual se encuentra aislado de los ruidos
que lo acosan en la vigilia y s6lo es receptivo a su
experiencia interior, la cual se integra de numerosos
esfuerzos irracionales, pero también de juicios de valor
e introspecciones. El suefio suele ser la tnica ocasién
en la cual el hombre no puede silenciar a su conciencia,
pero la tragedia radica en que cuando percibimos la
voz de nuestra conciencia en el suefio no podemos
actuar y cuando somos capaces de actuar olvidamos los
conocimientos adquiridos en nuestro suefio.

El siguiente suefio puede servir como una ilustra-
cién. A un conocido escritor le fue ofrecida una posicién
en la que debia vender su integridad como escritor a
cambio de una gruesa suma de dinero y de fama; cuando
consideraba si debia o no aceptar la oferta, tuvo este
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suefio: al pie de una montafia vio a dos hombres de
mucho éxito a los que despreciaba por su oportunis-
mo; ellos le dijeron que condujera su automévil por
el estrecho camino hasta la cumbre. Sigui6 su consejo
y cuando casi habfa llegado a la cima de la montafia
su auto salié del camino y €l se mat6. El mensaje de
este suefio requiere poca interpretacién: durante el
suefio supo que el aceptar la posicién ofrecida equi-
valdria a su destruccidn, naturalmente no a su muerte
fisica, como lo expresa el lenguaje simbélico del suefio,
sino a su destruccién como un ser humano {integro
y productivo.

En nuestro andlisis de la conciencia he examinado
en forma separada la conciencia autoritaria y la huma-
nista con el fin de sefialar sus cualidades caracteristicas,
pero, por supuesto, no se encuentran separadas en la
realidad ni son mutuamente excluyentes en una per-
sona. Al contrario, todo individuo posee efectivamente
ambas ‘“conciencias”, El problema es saber distinguir
entre su fuerza respectiva y su interrelacién.

Los sentimientos de culpabilidad se experimentan
a menudo conscientemente en relacién a la conciencia
autoritaria, aunque dinimicamente se encuentran arrai-
gados en la conciencia humanista. Una persona puede
sentirse conscientemente culpable de no complacer a
las autoridades, mientras que inconscientemente se sien-
te culpable por no haber vivido de acuerdo con sus
propios deseos. Un hombre, por ejemplo, que queria
llegar a ser misico, en lugar de ello se hizo comer-
ciante para satisfacer los deseos de su padre. No logra
mucho éxito en los negocios y su padre exterioriza
su decepcién por el fracaso del hijo, quien sintiéndose
deprimido e incapaz de hacer un trabajo adecuado
decide, finalmente, buscar la ayuda de un psicoanalista.
Ante el analista comienza por hablar ampliamente
acerca de sus sentimientos de insuficiencia y su de-
presién. Pronto reconoce que su depresién es debida
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a sus sentimientos de culpabilidad por haber defrau-
dado a su padre. Cuando el analista pone en duda la
autenticidad de este sentimiento de culpabilidad el
paciente se incomoda. Pero poco después se ve a si
mismo en un suefio como un comerciante de mucho
éxito y elogiado por su padre, algo que nunca habfa
ocurrido en la vida real; en esta parte del suefio, él, el
sofiador, es repentinamente poseido de panico y de im-
pulsos de matarse, y se despierta. Se sorprende de su
suefio y considera si después de todo no estard equi-
vocado acerca del verdadero origen de su sentimiento
de culpabilidad. Entonces descubre que la esencia de ese
sentimiento no radica en no haber satisfecho a su pa-
dre, sino, por el contrario, en haberlo obedecido y en
no haberse satisfecho a si mismo. Su sentimiento de cul-
pabilidad consciente es una expresién suficientemente
auténtica de su conciencia autoritaria; pero encubre
la magnitud de su sentimiento de culpabilidad para
consigo mismo, del cual era totalmente inconsciente.
Las razones de esta represién no son dificiles de dis-
cernir: los patrones de nuestra cultura apoyan esta
represién; de acuerdo con ellos, es sensato sentirse
culpable por haber decepcionado a nuestro padre, pero
es absurdo sentirse culpable por descuidarse a si mismo.
Otra razén es el temor de llegar a tener consciencia de
su verdadera culpabilidad; se veria forzado a emanci-
parse y a tomar en serio su vida, en vez de oscilar entre
el temor ante su padre disgustado y los intentos por
satisfacerlo.

Otra forma de la relacién entre la conciencia autori-
taria y la humanista es aquella en la cual, no obstante
ser idénticos los contenidos de las normas, difieren
en la motivacion de su aceptacién. Por ejemplo, los
mandatos de no matar, no odiar, no codiciar y el de
amar al prdjimo son normas tanto de la Etica Auto-
ritaria como de la Humanista. Puede decirse que en
la primera fase de la evolucién de la conciencia la
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autoridad da mandatos, que posteriormente son obede-
cidos, no debido a la sumisién a la autoridad, sino a
la responsabilidad para con uno mismo. Julian Huxley
ha sefialado que la adquisicién de una conciencia auto-
ritaria constituy6 una fase necesaria del proceso de la
evolucién humana antes de que el raciocinio y la li-
bertad hubieran evolucionado hasta alcanzar un grado
‘tal que hiciera posible la subsistencia de la conciencia
humanista; otros han sostenido esta’ misma idea con
respecto al desarrollo del nifio. Si bien Huxley estd
en lo cierto en su andlisis histérico, yo no creo que en
el nifio, dentro de una sociedad no autoritaria, tenga
que existir la conciencia autoritaria como una condi-
cién previa para la formacién de la conciencia huma-
nista; pero solamente la evolucién futura de la hu-
manidad podrd probar o negar la validez de esta
Ppresuncién. :

Si la conciencia se basa en la autoridad irracional
rigida e inatacable, la evolucién de la conciencia huma-
nista puede ser suprimida casi absolutamente. El hom-
bre llega a ser entonces completamente dependiente
de poderes fuera de él y cesa de cuidarse o de sen-
tirse responsable por su propia existencia. Todo lo
que le interesa es la aprobacién o la desaprobacién de
esos poderes, que pueden ser el Estado, un caudillo
©0 una opinién publica no menos poderosa. Aun la con-
ducta menos ética —en el sentido humanista— puede
ser experimentada como ‘“‘deber” en el sentido auto-
ritario. El sentimiento de “obligacién” —comin a am-
bos— es un factor tan engafioso porque puede referirse
tanto a lo peor como a lo mejor del hombre.

Una hermosa ilustracién de la compleja interrelacién
entre la conciencia autoritaria y la humanista es la obra
E] proceso, de F. Kafka. El héroe del libro, K, se en-
cuentra arrestado “una hermosa mafiana” por un cri-
men que ignora, y se le mantiene arrestado durante el
afio que le queda de vida. Toda la novela trata de
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los intentos de K de defender su caso ante una corte
misteriosa cuyas leyes y procedimientos desconoce. Re-
curre desesperadamente al auxilio de abogados sin es-
cripulos, de mujeres vinculadas a la Corte, de cualquier
persona a su alcance, todo sin ningin resultado. Al fi-
nal es sentenciado a muerte y ejecutado.

La novela esté escrita en lenguaje simbélico; todos
los sucesos son concretos y aparentemente reales, aun-
que en verdad se refieren a experiencias internas sim-
bolizadas por sucesos externos. La historia expresa el
sentido de culpabilidad de un hombre que se siente
acusado por autoridades desconocidas y se siente cul-
pable dé no complacerlas; sin embargo, estas autorida-
des se encuentran tan fuera de su alcance, que ni si-
quiera puede enterarse de qué le acusan o cémo hacer
para defenderse. Vista desde este 4ngulo, la novela
representarfa el punto de vista teolégico més acorde
con la teologia de Calvino. El hombre es condenado
o0 absuelto sin entender las razones. Todo lo que pue-
de hacer es temblar y entregarse a la misericordia de
Dios. El punto de vista teolégico implicado en esta
interpretacién ‘es el concepto de culpabilidad enun- .
ciado por Calvino, el cual es representativo del tipo
extremo de conciencia autoritaria. Sin embargo, las
autoridades de EI proceso difieren en un aspecto del
concepto de Dios enunciado por Calvino. En lugar
de ser gloriosas y majestuosas son sérdidas y corrom-
‘pidas. Este aspecto simboliza la rebeldia de K contra
estas autoridades. Se siente aplastado por ellas y se
siente culpable y, sin embargo, las odia y percibe su ca-
rencia de todo principio moral. Esta mezcla de sumi-
sién y rebeldia es caracteristica de numerosas personas
que alternativamente se someten y se rebelan contra
las autoridades, y en particular contra la autoridad in-
teriorizada, su conciencia,

Pero el sentimiento de culpabilidad de K es simul-
tineamente una reaccién de su conciencia humanista.
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Descubre que ha sido “arrestado”, lo cual significa que
ha sido detenido en su propio crecimiento y desarrollo.
Siente su vacuidad y su esterilidad. Kafka describe ma-
gistralmente en pocas frases la improductividad de la
vida de K. He aqui cémo vive:

Aquella primavera K habia acostumbrado pasar sus tardes
del siguiente modo: después del trabajo, siempre que le era
posible —por lo comin permanecia hasta las nueve en su
oficina— daba un corto paseo, ya sea solo o'en compafiia
de alguno de sus colegas, y luego se dirigia a una cerveceria
donde, hasta las once, se sentaba en torno a una mesa com-
partida en su mayorfa por hombres de edad avanzada. Pero
habia excepciones en esta rutina, como por ejemplo, cuando
el gerente del banco, quien valoraba en mucho su esmero
y diligencia, le invitaba a dar una vuelta en su automévil o
a cenar en su villa. K visitaba una .vez por semana a una
joven llamada Elsa, que trabajaba toda la noche hasta muy
entrada la madrugada como mesera en un cabaret, y que
durante el dia recibfa a sus visitantes en la cama.42

K se siente culpable sin saber por qué y huye de si
mismo, - procurando encontrar ayuda en otros, cuando
en realidad sélo la comprensién de la verdadera causa
de sus sentimientos de culpabilidad y el desarrollo de
su propia productividad podrian salvarle. Hace al ins-
pector que lo arresta toda clase de preguntas acerca
de la Corte y sus posibilidades en el proceso. Se
le da el dnico consejo que puede darse a quien se
encuentra en esta situacién. El inspector le responde:
“Aunque no puedo contestar a sus preguntas, puedo, al
menos, darle un consejo. Piense menos en nosotros.y
en lo que le va a pasar; en cambio, piense mis en
usted mismo.” ' :

En otra ocasién su conciencia estd representada por
el capellin de la prisién, quien le ensefia que €], K,

“ F. Kafka, The Trial, trad. de E. I. Muir (Nueva York: Al-
fred A. Knopf, 1937), p. 23.
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debe rendirse cuentas a si mismo y que ni el soborno
ni la apelacién a la piedad pueden resolver su proble-
ma moral. Pero K solo ve en el sacerdote a otra au-
toridad que podria interceder por él y todo su interés
se concentra en saber si el sacerdote estd o no enfa-
dado con él. Cuando trata de apaciguar al sacerdote
éste le grita desde el pdlpito:. “;Acaso no puedes ver
de ninguna manera?” Fue un grito de enojo, pero, al
mismo tiempo, sond como el grito involuntario de uno
que ve caer a otro y se horroriza. Pero tampoco este
grito despierta a K. Se siente sencillamente mas cul-
pable por lo que interpreta como la ira del sacerdote
para con é€l. El sacerdote termina la conversacion di-
ciendo: “;Por qué he de hacerte reclamaciones? La
Corte no te hace reclamaciones. Te recibe cuando lle-
gas y te abandona cuando te marchas.” Esta frase expre-
sa la esencia de la conciencia humanista. Ningin poder
que trasciende al hombre puede hacerle una reclama-
cién moral. El hombre es responsable ante si mismo
de ganar o perder su vida. Unicamente si entiende la
voz de su conciencia puede retornar a si mismo. Si
no puede hacerlo, perecerd; nadie puede ayudarle, sino
¢l mismo. K no supo entender la voz de su conciencia
y, por consiguiente, debe morir. En el momento mismo
de la ejecucién tiene por primera vez una vislumbre de
su verdadero problema. Siente su propia improductivi-
dad, su carencia de amor y su falta de fe:

Su mirada cay6 sobre el piso alto de la casa contigua a la
cantera. Con un resplandor como de una luz que emerge, se
abri6 repentinamente la hoja de una ventana; una figura
humana, borrosa e insustancial desde aquella distancia y al-
tura, se incliné bruscamente hacia adelante y extendi6 ambos
brazos mds lejos atn. jQuién era? ;Un amigo? ;Un hombre
bueno? ;Alguien que simpatizaba con él? jAlguien que habia
querido ayudarle? ;Era una persona solamente? (O estaban
todos alli? ¢Tenia una ayuda a la mano? jExistian algunos
argumentos en su favor que habjan sido pasados por alto?
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Naturalmente que debian existir. La légica es indudablemente
inconmovible, pero no puede resistir a un hombre que quiere
continuar viviendo. ;Dénde estaba el juez a quien nunca
habia visto? ;Dénde estaba la Corte Suprema en la que
nunca habia penetrado? Alzé sus manos y extendié todos
sus dedos.43

K concibi6 por primera vez la solidaridad de la hu-
manidad, la posibilidad de la amistad y la obligacién
del hombre para consigo mismo. Se planteé la cuestién
de lo que era la Corte Suprema, pero esa Corte Su-
prema por la que preguntaba no era la autoridad irra-
cional en la que habia creido, sino la Corte Suprema
de suconciencia, la cual es el verdadero acusador y a
la cual no supo reconocer. K era consciente solamente
de su conciencia autoritaria e intentd manejar a las
autoridades que ella representa. Tan ocupado estaba
en esta actividad de autodefensa contra alguien supe-
tior a €], que habfa perdido completamente de vista
su verdadero problema moral. Se siente consciente-
mente culpable porque es acusado por las autoridades,
pero es culpable porque malgasté su vida, y no pudo
cambiar porque fue imcapaz de entender su culpa. La
tragedia consiste en que sélo tiene una visién de lo
que pudo haber sido cuando ya es demasiado tarde.

Debe recalcarse que la diferencia entre la conciencia
humanista y la conciencia autoritaria no radica en que
esta Gltima esté moldeada por la tradicidn cultural,
mientras la primera se desarrolla independientemente.
Por el contrario, es similar en este respecto a nuestras
capacidades para hablar y pensar, las cuales, no obs-
tante ser potencialidades humanas intrinsecas, se des-
arrollan solamente en una contextura social y cultural.
La raza humana, en sus ultimos cinco o seis mil afios
de desarrollo cultural, ha formulado normas éticas en

“ Ibid., pp. 287-288.
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sus sistemas religiosos y filoséficos hacia las cuales debe
estar orientada la conciencia de todo individuo, a me-
nos que quiera volver a empezar desde el principio.
Pero debido a los intereses implicados en cada siste-
ma, sus representantes se han inclinado mds a enfatizar
las diferencias que la esencia comin, Sin embargo,
desde el punto de vista del hombre, los elementos co-
munes a estas ensefianzas son mds importantes que
sus diferencias. Si las limitaciones y las distorsiones de
estas ensefianzas se interpretan como resultados de la
situacién histérica, socioecondmica y cultural particular
en la cual se originaron, encontramos una semejanza
asombrosa entre todos los pensadores cuya meta ha sido
el desarrollo y la felicidad del hombre. '

3. EL PLACER Y LA FELICIDAD

La felicidad no es el premio de Ia virtud, sino la virtud mis-
ma; y no nos deleitamos en la felicidad porque refrenemos
nuestras lujurias, sino, por el contrario, porque nos deleitamos
en ella somos capaces de refrenarlas.

SriNoza, Etica
A. El placer como un criterio de valor

La Etica Autoritaria tiene la ventaja de la simplicidad;
sus criterios de lo bueno y de lo malo son los dictados
de la autoridad y la virtud del hombre es acatarlos. La
Etica Humanista tiene que luchar contra la dificultad
que ya he analizado anteriormente: que al hacer del
hombre el tdnico juez de los valores, pareceria que el
placer o el dolor se convierten en 4rbitros finales de
lo bueno y de lo malo. Si ésta fuera la tnica alterna-
tiva, entonces, en verdad, el principio humanista no
podria ser la base de las normas éticas. Por cuanto
vemos que algunos encuentran placer en embriagarse,
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en amasar fortuna, en la fama o en dafiar a los demis,
mientras otros encuentran e] placer en amar, en com-
partir sus cosas con sus amigos, en la meditacién o en
la pintura. ;Cémo puede guiarse nuestra vida por un
motivo por €l cual tanto el animal como el hombre,
los hombres buenos y los malos, el individuo normal
y el enfermo son motivados por igual? Aun si califica-
mos el principio del placer limitindolo a aquellos pla-
ceres que no dafian los legitimos intereses de otros,
dificilmente es adecuado como un principio orientador
de nuestras acciones.

Pero csta alternativa entre la sumisién a la autori-
dad y la respuesta al placer como principios de orien-
tacién es falsa. Intentaré demostrar que un andlisis
empirico de la naturaleza del placer, de la satisfaccién,
de la felicidad y del goee revela que se trata de feno-
menos diferentes y en parte contradictorios. Este ani-
lisis muestra el hecho de que la felicidad y la alegria, no
obstante ser-en un sentido experiencias subjetivas, son
el resultado de una accién reciproca con condiciones
objetivas de las que dependen, y no deben ser confun-
didas con la experiencia puramente subjetiva del pla-
cer. Estas condiciones objetivas pueden resumirse en
conjunto como productividad.

La importancia del andlisis cualitativo del placer ha
sido reconocida desde los comienzos del pensamiento
ético humanista. La solucién del problema, sin embar-
go, tuvo que permanccer incompleta e insatisfactoria
en vista de que faltaba un conocimiento profundo de
la dinimica inconsciente de la experiencia del placer.
La investigacién psicoanalitica ofrece nuevos datos y
sugiere muchas respuestas a este antiguo problema de-
la Etica Humanista. Para 1a mejor comprensién de es-
tos descubrimientos y de su aplicacion a la teoria ética,
no estardi de mis sin duda recordar brevemente las
teorfas éticas mis importantes acerca del placer y de
la felicidad.
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El Hedonismo sostiene que el placer es el principio
director de la acci6n humana, tanto de hecho como por
norma. Aristipo, el primer representante de la teorfa
hedonista, creyé que la consecucién del placer y la
eliminaciéon del dolor constituyen el fin de la vida y
el criterio de la virtud. Placer-es, para €], el placer
del momento. '

Este punto de vista radical —e ingenuo— tiene el
mérito de haber recalcado en forma intransigente la
importancia del individuo y de haber postulado un con-
cepto especifico del placer, que hace a la felicidad
idéntica a la experiencia inmediata.4¢ Pero adolecié de
la obvia limitacién ya mencionada que los hedonistas
fueron incapaces de resolver satisfactoriamente: la del
cardcter enteramente subjetivo de su principio. El pri-,
mer intento de revisar la posicién hedonista, con la
introduccién de criterios objetivos en el concepto del
placer, fue hecho por Epicuro, quien, no obstante in-
sistir en el placer como finalidad de la vida, sostuvo
que “si bien todo placer es bueno en si mismo, no
todos los placeres deben ser escogidos”, puesto que
algunos placeres causan posteriormente mayores moles-
tias que el placer mismo; de acuerdo con él, solamente
el placer verdadero es el que nos lleva a vivir con sa-
bidurfa, bien y rectamente. E1 “verdadero” placer con-
siste en la serenidad de la mente y en la ausencia del
temor y es alcanzado tinicamente por el hombre que
posee prudencia y prevision y eéstd asi dispuesto a re-
chazar la gratificacién inmediata con miras a una sa-
tisfaccibn permanente y tranquila. Epicuro trata de
demostrar que su concepto del placer como el fin
de la vida, es compatible con las virtudes de la mode-
racién, del valor, de la justicia y de la amistad. Pero
usando ‘“‘el sentimiento como el canon con el cual juz-

“ Cf. H. Marcuse, “Zur Kritik des Hedonismus", Zschft. f.
Sozialforschung, VII, 1938.
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gamos todo lo bueno”, no superd la dificultad tedrica
basica: la de combinar la experiencia subjetiva del pla-
cer con el criterio objetivo del placer “verdadero” y
“falso”. Su intento de armonizar los criterios subjetivo
y objetivo no va mis alld de la asercién de que existe
la armonia.

Filésofos humanistas no hedonistas se enfrentaron
al mismo problema, intentando conservar el criterio
de la verdad y de la universalidad, sin perder de vista
la felicidad del individuo, como la meta final de la
vida,

El primero en aplicar el criterio de lo verdadero y
de lo falso a los deseos y a los placeres fue Platdn.
El placer, como el pensamiento, puede ser verdadero
o falso. Platén no niega la realidad de la sensacién
subjetiva de placer, pero sefiala que la sensacién de
placer puede ser “equivoca”, y que el placer posee una
funcién cognoscitiva como el pensar. Platén sostiene
esta opinién con la teoria de que el placer no emana
solamente de una parte aislada y sensorial de la per-
sona, sino de la personalidad total. De aqui llega a la
conclusion de ‘que los hombres buenos tienen placeres
verdaderos; los hombres malos, placeres falsos.

Aristételes, al igual que Platon, sostiene que la ex-
periencia subjetiva de placer no puede ser un criterio
de la bondad del acto y, por consiguiente, de su va-
lor. Dice que ‘“si hay cosas que son placenteras a
personas de constitucién viciosa, no debemos suponer
que también sean placenteras para otras, justamente
como tampoco razonamos asf acerca de cosas que son
_saludables, dulces o amargas para personas enfermas o
atribuimos blancura a los objetos que parecen blancos
a quienes padecen una enfermedad de la vista”.45 Los
placeres vergonzosos no son verdaderos placeres, “ex-
cepto para un gusto pervertido”, mientras los placeres

¢ Aristételes, Etica, 1173 e, 21 ss.
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que objetivamente merecen este nombre acompaiian a
aquellas “actividades que son propias del hombre” .48
Para Aristoteles hay dos clases de placeres legitimos:
aquellos que se encuentran asociados al proceso de sa-
tisfacer necesidades y realizar nuestros poderes; y aque-
llos que se encuentran asociados al ejercicio de nuestros
poderes ya adquiridos. Los (ltimos constituyen la clase
superior de placer. El placer es una actividad (energia)
del estado natural del propio ser. El placer mas_satis-
factorio y completo consiste en una cualidad resultantc
del uso activo de poderes adquiridos o actualizados. Imi-
plica alegria 3' espontaneidad o actividad no impedida
(“no impedida” significa “no bloqueada” o “frustra-
da”). El placer perfecciona de ese' modo a las activi-
dades y, en consecuencia, a la vida. El placer y la vida
estin intimamente ligados entre si y no admiten sepa-
racién. La felicidad mayor y mds duradera resulta de
la suprema actividad humana que estd. hermanada con
lo divino: la actividad de la razdn; y en tanto cuanto el
hombre tiene un elemento divino perseguird tal ac-
tividad.47 Aristételes llega asi a un concepto del placer
verdadero que es idéntico a la experiencia subjetiva del
placer de la persona sana y madura.

La teoria del placer enunciada por Spinoza es simi-
lar, en ciertos aspectos, a la de Platén y de Aristételes,
pero va mas lejos que éstos. También creyd que la
alegria es el resultado de una vida recta o virtuosa y
no una sefial de maldad, como lo sosticnen las escue-
las que se oponen al placer. Hizo avanzar la teoria al
formular una definicién méis empirica y especifica de
la alegria, que se basé en su concepto antropolégico.
El concepto de alegria, expuesto por Spinoza, se rela-
ciona con el de potencia (poder). “La alegria cs el
paso del hombre de una menor a una mayor perfec-

4 Ibid., 1176 a, 15-30.
" Ver el Libro VII, cap. 11-13, y el Libro X, cap. 4, 7, 8.
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cibn. La pena es el paso del hombre de una mayor
a una menor perfeccién.” 48 Mayor o menor perfec-
cion es lo mismo que mayor o menor poder para rea-
lizar las propias potencialidades, por consiguiente, para
aproximarse mds cefiidamente al “modelo de la natu-
raleza humana”. El placer no es €l fin de la vida, pero
acompafia inevitablemente a la actividad productiva del
hombre. “La beatitud (o felicidad) no es el premio
de la virtud, sino la virtud misma.” 4® La importan-
cia de la definicién de la felicidad de Spinoza radica
en su concepto dinimico del poder. Goethe, Guyau
y Nietzsche, para citar solamente algunos de los nom-
bres mds importantes, construyeron sus teorias éticas
basados en el mismo concepto, es decir, que el placer
no es un motivo primario de la accién, sino un factor
que acompafia a la actividad productiva.

En la Etica de Spencer encontramos uno de los es-
tudios mds completos y sistemdticos del principio del
placer, que puede servirnos como excelente punto de
partida para un anilisis ulterior.

La clave de la opiniébn de Spencer del principio
placer-dolor es el concepto de la evolucién. Considera
que el placer y el dolor tienen la funcién biolégica de
estimular al hombre para que actie conforme a lo que
. es benéfico tanto para éste individualmente como para
la raza humana; son, por consiguiente, factores indis-
pensables en el proceso evolutivo. “Los dolores son
correlativos de acciones nocivas al organismo, mientras
que los placeres son correlativos de acciones que le
producen bienestar.” 50 “El individuo o la especie se
mantienen vivos a lo largo de su vida persiguiendo
lo agradable o rehuyendo lo desagradable.” 51 El pla-

8 Etica, 111, Def. de los afectos, 11, III.

* Ibid., IV, Prop. XLIL

% H. Spencer, The Principles of Ethics (Nueva York: D. Apple-
ton Co., 1902), vol. 1.

st Jbid., pp. 78, 82.
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cer, si bien es una experiencia subjetiva, no puede
juzgarse sobre la base del elemento subjetivo solamen-
te; posee un aspecte objetivo, a saber, el del bienestar
fisico y mental del hombre. Spencer admite que en
nuestra cultura actual se dan muchos casos de expe-
riencias “‘pervertidas” de placer o de dolor, y explica
este fenémeno atribuyéndolo a las contradicciones e
imperfecciones de la sociedad. Sostiene que “con la
completa adaptacién de la humanidad al estado so-
cial, vendrd un reconocimiento de la verdad de que
las acciones s6lo son completamente buenas si, ade-
mds de conducir a la felicidad futura, particular y
general, son inmediatamente placenteras, y que el
dolor, no 4ltimo, sino préximo, es el concomitante
de acciones que son malas”.52 Dice que aquellos que
creen que el dolor tiene un efecto benéfico o €l pla-
cer un efecto perjudicial, son culpables de una inter-
pretacién torcida que hace aparecer la excepcién como
regla.

Spencer establece un paralelo entre su teoria de la
funcién biolégica del placer y una teoria sociolégica.
Sostiene que “el amoldamiento de la naturaleza huma-
na a que se ajuste a las exigencias de la vida social
debe dar lugar a que finalmente todas las actividades
indispensables se tornen placenteras, en tanto que tien-
de a hacer displacenteras todas aquellas actividades que
estin en contradiccién con estas exigencias”.58 Y, ade-
mis, “que el placer concomitante del uso de medios
para obtener un fin se convierte él mismo en un
fin" 54

Los conceptos de Platén, Aristételes, Spinoza y Spen-
cer tienen en comin las siguientes ideas: 1) que la
experiencia subjetiva del placer en si misma no es un

 Ibid,, p. 9.
% Ibid., p. 183.
% Ibid., p. 159.
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criterio suficiente de valor; 2) que la felicidad va uni-
da a la virtud; 3) que puede hallarse un criterio
objetivo para la valoracién del placer. Platén se refiri6
al “hombre bueno” como el criterio del placer verda-
dero; Aristételes a “la funcién del hombre”; Spinoza,
como " Aristételes, a la realizacion de la naturaleza
del hombre por el uso de sus poderes; Spencer a la
evolucién bioldgica y social del hombre.

Las precedentes teorias del placer y su papel en la
ética -adolecieron del defecto de no haber sido cons-
truidas con datos suficientemente afinados, basados en
técnicas precisas de estudio y de observacién. El psico-
andlisis, con su estudio minucioso de las motivaciones
inconscientes y de los dinamismos del caricter, propor-
ciond las bases para tales técnicas refinadas de estudio
y observacién y nos ha capacitado para proseguir el
andlisis del placer, como norma de vida, mis alldi de
su alcance tradicional.

El psicoandlisis confirma la hipétesis de los oposito-
res de la Etica Hedonista, de que la experiencia sub-
jetiva de satisfaccién es en si misma engafiosa y no
constituye un criterio vilido de valor. El conocimiento
psicoanalitico de la naturaleza de los impulsos maso-
quistas confirma la verdad de la posicién antihedonista.
Todos los deseos masoquistas pueden describirse como
una atraccién por todo aquello que es nocivo para la
personalidad total. El masoquismo, en sus formas mas
obvias, es el anhelo del dolor fisico y el subsiguiente
goce de este dolor. Como una perversion, estd relacio-
nado con la excitacién y la satisfaccién sexual, siendo
consciente el deseo del dolor. El1 “masoquismo moral”
es el deseo de ser dafiado psiquicamente, humillado
y dominado; este deseo, por lo comiin, no es cons-
ciente, sino que estd racionalizado como lealtad, amor
o autonegaciéon, o como una respuesta a las leyes de
la naturaleza, al destino u otros poderes que trascien-
den al hombre. El psicoandlisis muestra cudn profunda-
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mente reprimido y cuén bien racionalizado puede estar
el anhelo masoquista. '

Los fenémenos masoquistas, sin embargo, constitu-
yen sblo un ejemplo singularmente notable de deseos
inconscientes que son dafiinos objetivamente; todas las
neurosis pueden interpretarse como el resultado de es--
fuerzos inconscientes que tienden a dafiar y a bloquear
el desarrollo de una persona. Necesitar aquello que es
dafiino y perjudicial constituye la verdadera esencia de
la enfermedad mental. Toda neurosis confirma .de esta
manera el hecho de que el placer puede hallarse en
rotunda contradiccién con los verdaderos intereses del
hombre. :

El placer que emana de la satisfaccin de necesida-
des neurbticas puede ser inconsciente, pero no lo es
necesariamente, La perversién masoquista es un ejem-
plo de placer consciente derivado de la satisfaccién de
un deseo neurético. La persona sidica que obtiene sa-
tisfaccién humillando a otros o el avaro que goza del
dinero que ha logrado atesorar, pueden o no ser cons-
cientes del placer que derivan de la satisfaccion de sus
deseos. El que tal placer sea consciente o reprimido
depende de dos factores: de la intensidad de aquellas
fuerzas que en una persona se oponen a sus esfuerzos
irracionales y del grado con que las normas de la so-
ciedad sancionan o proscriben el disfrutar de tal pla-
cer. La represion del placer puede tener dos significa-
dos diferentes; la forma menos perfecta y més frecuente
de represion del placer es aquella en que se experi-
menta al placer conscientemente, pero no en conexién
con el impulso irracional como tal, sino, mis bien, con
una expresion- racionalizada del mismo. El avaro, por
ejemplo, puede pensar que siente satisfaccién por el
cuidado prudente de su familia; el sidico puede sen-
tir que su placer deriva de su sentimiento de indigna-
ciébn moral. El tipo mas radical de represién es aquel
en el cual no hay conciencia de placer. Muchas pes-
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sonas sidicas niegan, sinceramente, que la experiencia
de ver humillados a otros les proporcione una sensa-
cién de placer. Sin embargo, el andlisis de sus suefios
y de sus asociaciones libres revela la existencia del
placer inconsciente.

El dolor y la infelicidad también pueden ser incons-
cientes, y la represién puede asumir las mismas formas
descritas con respecto al placer. Una persona puede
sentirse desgraciada porque el éxito que obtiene no
estd de acuerdo con sus esperanzas o porque esta afec-
tada en su salud, o debido a cualquier serie de circuns-
tancias externas que influyen sobre su vida; la razén
fundamental de su desgracia, sin embargo, puede ser
su falta de productividad, la vacuidad de su vida, su
incapacidad para amar o cualquier nimero de defectos
internos que la hacen infeliz. Racionaliza su desgracia
y, por tanto, no la experimenta en conexién con su
causa verdadera. La forma mis completa de represion
de la infelicidad ocurre donde no hay en absoluto cons-
ciencia de infelicidad. En este caso la persona cree
que es perfectamente feliz cuando en reaﬁdad es des-
graciada e infeliz.

El concepto de felicidad y de infelicidad inconscien-
tes se enfrenta con una importante objecién, la cual
sostiene que la felicidad y la infelicidad son idénticas
a nuestro sentimiento consciente de ser felices o in-
felices, y que el estar contento o apenado sin saberlo
equivale a no estar contento o apenado. Este argumen-
to no sélo tiene interés teérico. Es de extrema impor-
tancia en sus implicaciones sociales y éticas. Si los
esclavos no son conscientes de hallarse apenados por
su suerte, ;cémo puede alguien, ajeno a ésta, oponerse
a la esclavitud en nombre de la felicidad del hombre?
Si el hombre modemno es tan feliz como pretende
serlo, jacaso esto no prueba que hemos construido el
mejor de los mundos posibles? ;No es acaso suficiente
la ilusién de la felicidad, o mas bien no es “la ilu-
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sién de la felicidad” un concepto contradictorio en si
mismo? '

Estas objeciones ignoran el hecho de que tanto la
felicidad como la infelicidad son algo mis que un esta-
do de la mente. En efecto, la felicidad y la infelicidad
son expresiones del estado del organismo entero, de la
personalidad total. La felicidad va unida a un aumen-
to de la vitalidad, de la intensidad del sentimiento y
del pensamiento y de la productividad; la infelicidad
va unida a una disminucién de estas capacidades y
funciones. La felicidad y la infelicidad constituyen a
tal punto un estado de nuestra personalidad total, que
las reacciones fisicas suelen ser con frecuencia expre-
siones mas patentes de ellas que nuestro sentimiento
consciente. El rostro contraido de’una persona, la in-
diferencia, la fatiga, y sintomas fisicos tales como do-
lores de cabeza o enfermedades mas serias adn, son
manifestaciones frecuentes de infelicidad, de igual
modo que una sensacién de bienestar fisico puede.ser
uno de los “sintomas” de la felicidad. En verdad,
nuestro cuerpo estd menos expuesto a engafiarse por
el estado de felicidad que nuestra mente, y puede con-
cebirse la idea de que alguna vez en el futuro la pre-
sencia y el grado de felicidad e infelicidad puedan de-
ducirse de un examen de los procesos quimicos del
organismo. De igual manera, el funcionamiento de
nuestras capacidades mentales y emocionales esti so-
metido a la influencia de nuestra felicidad o infelici-
dad. La agudeza de nuestra razén y la intensidad de
nuestros sentimientos dependen de ello. La infelicidad
debilita y hasta paraliza todas nuestras funciones psi-
quicas. La felicidad, en cambio, las aumenta. El sen-
timiento subjetivo de ser feliz, si no es una cualidad
del estado de bienestar de la persona entera, no es
mis que un pensamiento ilusorio sobre un senti-
miento, y no tiene ninguna relacién con la felicidad
auténtica,
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Al placer o a la felicidad que existen solamente en
la mente de una persona, pero que no son una con-
-dicién de su personalidad, propongo denominarlos pseu-
doplacer o pseudofelicidad. Una persona, por ejemplo,
hace un viaje y es conscientemente feliz; sin embargo,
puede temer esta semsacién porque supone que debe
experimentar felicidad en un viaje de placer; de hecho,

uede estar inconscientemente decepcionada e infeliz.

n suefio puede revelarle la verdad; o quizds mds tarde
se dard cuenta de que su felicidad no fue auténtica.
El pseudodolor puede ser observado en muchas situa-
ciones en las cuales el pesar o la infelicidad se esperan
convencionalmente y, por consiguiente, se sienten como
tales. E1 pseudoplacer y el pseudodolor constituyen, en
realidad, solamente sentimientos simulados; son mas
bien pensamientos de sensaciones que experiencias emo-
cionales genuinas.

B. Tipos de placer

El andlisis de la diferencia cualitativa entre las distin-
tas clases de placer es, como ya fue sefialado, la clave
del problema de la relacién entre el placer y los va-
lores éticos.3®

Un tipo de placer que Freud y otros consideraron
como la esencia de todo placer es la sensacién que
acompafia al alivio de una tensién penosa. El hambre,
la sec}) y la necesidad de satisfaccién sexual, el dormir
'y el ejercicio fisico estdn arraigados en las condiciones
quimicas del organismo. La necesidad fisiolégica obje-
tiva de satisfacer estas exigencias se percibe subjetiva-

®% Hoy dia no parece necesario va demostrar lo erréneo de la
presuncién de Bentham de que todos los placeres son cnalitativa-
mente iguales y diferentes énicamente en cantidad. Es dificil que
algiin psic6logo sostenga todavia este punto de vista, aun cuando la
idea popular de “divertirse” sigue significando que tados los pla-
ceres poseen la misma calidad
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mente como un deseo, y si permanecen sin ser satis-
fechas durante un lapso prolongado se experimenta una
tensién penosa. Cuando esta tensién es liberada, se
experimenta placer o, como propongo denominarlo,
satisfaccién. Este término, del latin satis-facere = hacer
suficiente, parece ser el mas apropiado para designar
esta clase de placer. Es inherente a tales necesidades
fisiolégicamente condicionadas el que su satisfaccién
ponga término a la tensiéon debida a los cambios fisio-
légicos ocurridos en el ‘organismo. Si tenemos hambre
y comemos mis de lo que nuestro organismo exige, el
comer puede llegar a convertirse en algo realmente
molesto. La satisfaccion que consiste en el alivio de
una tensiébn penosa constituye psicalégicamente el pla-
cer mis comiin y mds facil de lograr; asimismo puede
“ser uno de los placeres més intensos si la tension fue
de larga duracién y, por lo tanto, suficientemente in-
tensa. No puede dudagse de la significacién de este
tipo de placer, ni puede dudarse de que en la vida
de no pocas personas constituye casi la tnica forma de
placer que hayan experimentado alguna vez.

Un tipo de placer también causado por el alivio de
la‘tensiélzl, pero diferente en calidad del descrito ante-
riormente, radica en la tensién psiquica. Una persona
puede sentir que un deseo emana de las exigencias de
su organismo cuando en realidad estd determinado por.
necesidades psiquicas irracionales. Por ejemplo, puede
tener hambre intensa que no es causada por la nece-
sidad normal fisiolégicamente condicionada de su or-
ganismo, sino por necesidades psiquicas de mitigar un
estado de ansiedad o depresién (aunque éstas pueden
ser concomitantes de procesos fisicoquimicos anorma-
les). Como es bien sabido, en muchas ocasiones ‘la
necesidad de beber no se debe a la sed, sino a moti-
vos psicoldgicos.

Un apetito sexual exagerado también puede ser cau-
sado por una necesidad psiquica y no fisioldgica. Una
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persona insegura, que siente una intensa necesidad de
probarse a si misma su valer, de mostrar a otros cu4n
irtesistible es o de dominar a otros “excitandolos”
sexualmente, experimentard ficilmente apetitos sexua-
les intensos y, de no ser satisfechos estos deseos, una
tensién penosa. Tal persona estara inclinada a pensar
que la intensidad de sus apetitos es debida a las exi-
gencias de su cuerpo cuando en realidad estas exigen-
cias son determinadas por sus necesidades psiquicas.
La somnolencia neurética es otro ejemplo de un deseo
que se experimenta como cansancio normal originado
por condiciones fisicas, aunque en realidad lo es por
condiciones psiquicas, tales como ansiedad, temor o
ira reprimidos.

Estos deseos son similares a las necesidades norma-
les condicionadas fisioldgicamente, en cuanto que am-
bos radican en una carencia o en una deficiencia. En
un caso la deficiencia se basa en los procesos quimi-
cos normales del organismo, en tanto que en el otro
es el resultado del mal funcionamiento psiquico. La
deficiencia origina en ambos casos tensiones cuyo ali-
vio produce placer. Todos los demas deseos irracionales
que no asumen la forma de necesidades fisicas, como
el deseo vehemente de lograr fama, de dominar o
someterse, la envidia y los celos, radican también en
la estructura del caricter de la persona y emanan de un
impedimento o de una distorsién de la personalidad.
El placer experimentado en la satisfaccién de estas pa-
siones es causado también por el alivio de la tensién
psiquica, como en el caso de los deseos corporales
condicionados neur6ticamente.

Aunque el placer derivado de la satisfaccién de ne-
cesidades fisiolégicas genuinas y de necesidades psiqui-
cas irracionales consiste en el alivio de la tensién, la
calidad del placer difiere considerablemente. Los de-
seos condicionados fisiolégicamente, como el hambre,
la sed y otros més, son satisfechos con el alivio de la
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tensién fisiolégicamente condicionada y reaparecen Gni-
camente si la necesidad fisiologica vuelve a surgir; son,
por consiguiente, de naturaleza ritmica. Los deseos irra-
cionales, en contraste, son insaciables. El deseo de la
persona envidiosa, posesiva o sadica no desaparece con
su satisfaccién, excepto —tal vez— momentaneamente.
En la naturaleza misma de estos deseos irracionales
reside el que no puedan ser “satisfechos”, pues nacen
de una insatisfaccién dentro de uno mismo. La fal-
ta de productividad y la impotencia y el temor resul-
tantes de ella son la rafz de estos deseos apasionados
e irracionales. Aun en caso de que el hombre pudiera
satisfacer todos sus deseos de poder y destruccién, no
por ello cambiaria su miedo y su. soledad, y persisti-
ria, por consiguiente, la tension. Esa bendicion, que es
la imaginacién, se transforma en una maldicién; puesto
que la persona no se encuentra aliviada de sus temo-
res, se imagina que un constante incremento en las
satisfacciones puede curar su avidez y restaurar su equi-
librio interior, pero la avidez es un pozo insondable
y la idea del alivio derivado de su satisfaccién un
espejismo. La avidez, a decir verdad, no reside, como
tan frecuentemente se supone, en la naturaleza ani-
mal del hombre, sino antes bien en su mente e ima-
ginacién.

Hemos visto que los placeres derivados de la satis-
faccién de las necesidades fisiolégicas y de los deseos
neurdticos son el resultado del alivio de una tensién
penosa. Pero mientras que los que pertenecen a la pri-
mera categoria provienen de una satisfaccién real, son
normales y constituyen una condicién para la felicidad,
los pertenecientes a la segunda corresponden —en el
mejor de los casos— solamente a una mitigacién tem-
poral de la necesidad, e indican un funcionamiento
patolégico y un estado de infelicidad fundamental.
Propongo denominar al placer que se deriva del cum-
plimiento de deseos irracionales “placer irracional”, en
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contraste con “satisfaccién”, que es el cumplimiento
de los deseos fisiolégicos normales.

La diferencia entre el placer irracional y la felicidad
es mucho mis importante para el problema de la ética
que la diferencia entre el placer irracional y la satisfac-
cién. A fin de comprender estas distinciones puede ser
de utilidad introducir el concepto de escasez psicol6-
gica versus abundancia.

Las necesidades del cuerpo no satisfechas originan
una tensiéon cuyo alivio produce satisfaccién. La ca-
rencia misma es la base de la satisfaccién. Los deseos
irracionales, en un sentido distinto, también radican
en deficiencias. Son la ansiedad e inseguridad de una
persona las que la inducen a odiar, envidiar o someter
a otra; el placer. derivado del cumplimiento de estos
deseos inmoderados radica en la carencia fundamental
de productividad. Tanto las necesidades fisiolégicas
como las necesidades psiquicas irracionales forman par-
te de un sistema de escasez. '

Empero, allende el reino de la escasez se levanta el
reino de la abundancia. Aunque hasta en el animal
la energia excedente esti presente, y se expresa en el
retozar,3® el reino de la abundancia es’ un fenémeno
esencialmente humano. Es el reino de la productivi-
dad, de la actividad interior. Este reino puede existir
tnicamente cuando el hombre no tiene que consumir
la mayor parte de sus energias trabajando para subsis-
tir. La evolucién de la raza humana se caracteriza por
la expansién del reino de la abundancia, de la energia
excedente disponible para logros que estin mas alld
de la simple supervivencia. Todos los logros especifica-
mente humanos nacen de la abundancia.

% Este problema ha sido analizado en el excelente trabajo de G.
Bally, Vom Ussprung und von den Grenzen der Freiheit (Basilea:
B. Schwabe, 1945). Hay edicién espafiola del FCE con el titulo
de El juego como expresion de libertad.
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La diferencia entre escasez y abundancia y, por con-
siguiente, entre satisfaccién y felicidad, existe en todas
las esferas de la actividad y aun con respecto a funcio-
nes elementales, como el hambre y el sexo. Satisfacer
la necesidad fisiologica del hambre intensa es placen-
tero porque alivia la tensién. Diferente en calidad es
el placer que deriva de la satisfaccién del apetito.
El apetito es la anticipacién de una experiencia gus-
tativa deleitosa y, en contraste con €l hambre, no pro-
-duce tensién. El gusto, en este sentido, es un producto
del desarrollo cultural y un refinamiento como, por
ejemplo, el gusto por la masica o por el arte, y puede
desplegarse dnicamente en una situacién de abundan-
cia, tanto en el sentido cultural como en el fisiologico
de la palabra. El hambre es un fenémeno de esca-
sez; su satisfaccién, una necesidad. El apetito es un
fendémeno de abundancia, y su satisfaccién no es una
necesidad, sino una expresién de libertad y de pro-
ductividad. Al placer que lo acompafia puede deno-
mindrsele gozo.57

Con respecto a lo sexual, puede establecerse una
distincién similar a la que hicimos entre el hambre y
el apetito. Para Freud el sexo es una necesidad apre-.
miante, originada totalmente por una tensién fisiol6-
gicamente condicionada, que se elimina, al igual que
el hambre, con su satisfaccién, Ignora, sin embargo, al
deseo y al placer sexual correspondientes al apetito, que
solo pueden existir en el reino de la abundancia y los
cuales son un fendémeno exclusivamente humano. La

5 Como en este lugar quiero aclarar tnicamente la diferencia en-
tre el placer de la escasez v el de la abundancia, no creo necesario
considerar detalles ulteriores del problema hambre-apetito. Serd
suficicnte decir que en el apetito sc encuentra siempre una cierta -
cantidad - de hambre. La base fisiologica de la funcién del comer
nos afecta de tal modo, que la completa ausencia de hambre redu-
ciria también el apetito a un minimo. Sin embargo, lo que hace
al caso es la respectiva intensidad de la motivacion.
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persona sexualmente “hambrienta” estd satisfecha con
el alivio de la tensién, ya sea fisiologica o psiquica, y
esta satisfaccion constituye su placer.® Pero el placer
sexual que nosotros llamamos gozo estd arraigado en
la abundancia y en la libertad, y es la expresion de la
productividad sexual y emocional.

Es creencia de muchos que el gozo y la felicidad
son idénticos a la felicidad que acompafia al amor. En
efecto, numerosas personas suponen que el amor es la
tnica fuente de la felicidad. Sin embargo, en el amor,
como en todas las demas actividades humanas, debe-
mos diferenciar entre la forma productiva y la impro-
ductiva. El amor improductivo o irraciona{ como he
sefialado anteriormente, puede ser cualquier clase de
simbiosis masoquista o sidica, en la que la relacién no
se basa en el respeto mutuo y en la preservacién de la
integridad de la otra persona, sino que ambas personas
dependen una de otra por ser incapaces de depender
de s{ mismas. Este amor, como todos los demés impul-
sos irracionales, estd basado en la escasez, en la falta
de productividad y seguridad interior. E1 amor produc-
tivo, la forma mds intima de relacién entre dos per-
sonas y, al mismo tiempo, la forma en la cual se
conserva la integridad de ambas, es un fenémeno de
abundancia. La capacidad para esta forma de relacién
es testimonio de madurez. El gozo y la felicidad son
concomitantes del amor productivo. ’

La diferencia entre escasez y abundancia determina
en todas las esferas de la actividad la calidad del
placer. Toda persona experimenta satisfacciones, place-
res irracionales y goce. Lo que diferencia a las personas
es la proporcién de cada uno de estos placeres en sus
vidas. La satisfaccién y el placer irracional no requieren

% El dicho cldsico “Omne animal triste post coitum” (Todo
animal se entristece después del acto sexual) es uma descripcién
adecuada de la satisfaccién sexual al nivel de la escasez, cuando se
trata de seres humanos. :
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un esfuerzo emocional, solamente la capacidad para’
producir las condiciones necesarias para aliviar la ten-
sién. El gozo es un triunfo; presupone un esfuerzo in-
terior, que es el de la actividad productiva.

La felicidad es una adquisicién debida a la produc-
tividad interior del hombre y no un dén de los dioses.
Felicidad y gozo no son la satisfaccién de una necesidad
originada por una carencia fisiolégica o psicoldgica; no
son el alivio de una tensién, sino el fenémenc que
acompariia a toda actividad productiva, en el pensar, en
el sentir y en la accién. El gozo y la felicidad no son
diferentes en calidad; difieren solamente en cuanto que
el gozo se refiere'a un acto singular, mientras que la
felicidad, puede decirse, es una experiencia continua o
integrada de gozo; podemos hablar de “gozos” (en
plural), pero solamente de “felicidad” (en singular).

La felicidad es la indicadora de que el hombre ha
encontrado la respuesta al problema de la existencia hu-
mana: la realizacién productiva de sus potencialidades
siendo simultineamente uno con el mundo y conser-
vando su propia integridad. Al gastar su energia pro-
ductivamente, acrecienta sus poderes, “se quema sin
ser consumido”.

La felicidad es el criterio de excelencia en el arte
de vivir; de virtud, en el sentido que posee para Ia
Etica Humanista. La felicidad es considerada frecuente-
mente como lo opuesto légicamente al pesar y el dolor.
El sufrimiento fisico o mental es parte de la existencia
humana y el experimentarlos es algo inevitable. El rehuir
la pena a toda costa s6lo puede lograrse al precio de un
aislamiento total, el cual excluye la capacidad para
experimentar la felicidad. Lo opuesto a la felicidad no
es, por consiguiente, el pesar o el dolor, sino la depre-
sién que resulta de la esterilidad interior y de la impro-
ductividad.

Nos hemos ocupado hasta aqui de los tipos de ex-
periencia placentera més relevantes para la teoria ética:
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la satisfaccion, €l placer irracional, el gozo y la felicidad.
Quedan por considerar brevemente otros dos tipos
de placer menos complejos. Uno es el placer que acom-
paiia la ejecucién de cualquier clase de tarea que el in-
dividuo se haya propuesto realizar. Propongo denominar
esta clase de placer “gratificacién”. Haber logrado algo
que uno se habia propuesto realizar es gratificante,
aunque la actividad no sea necesariamente productiva,
porque constitui/le una prueba del propio poder, de la
capacidad para habérselas con éxito con el mundo ex-
terior. La gratificacién no depende mayormente de una
actividad especifica; un hombre puede encontrar igual
gratificacién en un buen partido de tenis que en el
¢éxito de sus negocios. Lo que interesa es que exista
alguna dificultad en la tarea que se habia propuesto
realizar y que obtenga un resultado satisfactorio.

El otro tipo de placer, sin analizar adn, no se basa
en el esfuerzo, sino en su opuesto, en el descanso;
acompafia las actividades que no requieren esfuerzo,
pero que son placenteras. La importante funcién bio-
légica del descanso consiste en regular el ritmo del
organismo, el cual no puede estar siempre activo. La
palabra “placer”, sin especificacion, parece ser la mds
apropiada para referirse a esa clase de bienestar que
resulta de la inactividad. »

Habfamos comenzado con el anilisis del caricter
problematico de la KEtica Hedonista, la cual sostiene que
la meta de la vida es el placer y que, por consiguiente,
el placer es bueno en si mismo. Como resultado de
nuestro andlisis de las diversas clases de placer, nos
hallamos ahora en condiciones de formular nuestra opi-
nién sobre la relevancia ética del placer. La satisfaccion,
siendo el alivio de una tensién fisiolégicamente condi-
cionada, no es ni buena ni mala; desde el punto de
vista de la valoracién ética, es neutral, como lo son
la gratificacion y el placer. El placer irracional y la
felicidad (gozo) son experiencias de importancia ética.
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E1 placer irracional es sefial de codicia; indica el fracaso
en la resolucién del problema de la existencia humana.
La felicidad (gozo) es, por el contrario, la prueba
del éxito parcial o total obtenido en el “arte del vivir”.
La felicidad es el mayor triunfo del hombre; es la res-
puesta de su personalidad total a una orientacién pro-
ductiva hacia si mismo y hacia el mundo exterior.

El pensamiento hedonista fracasé por no haber ana-
lizado suficientemente la naturaleza del placer. Hizo
aparecer que aquello que es lo miés ficil en la vida
—tener alguna clase de placer— era, al mismo tiempo,
lo de mas valor. Pero nada valioso es ficil; el error
hedonista facilité, asi, que se -argumentara en contra
de la libertad y de la felicidad y se siguiera soste-
niendo que la negacién misma del placer’ era una
prueba de virtud. La Etica Humanista bien puede
postular a la felicidad y al gozo como sus virtudes
supremas, pero al hacerlo no demanda del hombre la
tarea mis ficil, sino la mds dificil, el pleno desarrollo
de su productividad,

C. EI problema de los medios y de los fines

El problema del placer en los fines, en contraste con
el placer en los medios, es de importancia singular
para la sociedad contemporinea, en la cual los fines
han sido frecuentemente olvidados debido a que se ha
dispensado a los medios un interés obsesivo.

El problema de los fines y de los medios ha sido
formulado con mucha claridad por Spencer. Sostiene
dicho autor que el placer vinculado a un fin hace
necesariamente placenteros los medios para lograrlo.
Sostiene asimismo que, en un estado de completa
adaptacién de la humanidad al estado social, “s6lo son-
enteramente justas aquellas acciones que, ademds de
conducir a la felicidad futura —particular o general—,
son inmediatamente placenteras, o que el dolor —no
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s6lo final, sino préximo— es el concomitante de las ac-
ciones erréneas’’.59 :

La hipébtesis de Spencer parece plausible a primera
vista. Si una persona planea realizar un viaje de placer,
por ejemplo, los preparativos para el mismo pueden
ser placenteros; pero resulta obvio que esto no es siem-
pre cierto y que existen numerosos actos preparatorios
para un fin deseado que no son placenteros. Si una
persona enferma tiene que someterse a un trata-
miento penoso, el fin previsto —su salud— no hace
al tratamiento placentero en si; ni los dolores del par-
to se tornan placenteros. Con miras 2 lograr un fin
deseado, hacemos muchas cosas desagradables s6lo por-
que nuestra razén nos dice que las tenemos que hacer.
En el mejor de los casos puede decirse que este carac-
ter desagradable puede reducirse en mayor o menor
grado anticipando el placer del resultado; la anticipa-
cién del placer final puede hasta compensar completa-
mente el desagrado vinculado con los medios.

Empero, no concluye aqui la importancia del pro-
blema de los medios y de los fines. De mayor alcance
son aquellos aspectos del problema que sélo pueden
.comprenderse al considerar las motivaciones incons-
cientes.

Para analizar la relacién medios-fines podemos ser-

“virnos de un ejemplo que nos ofrece Spencer. Describe
¢l placer que deriva un comerciante del hecho de que,
al efectuar de tiempo en tiempo un balance de sus
libros, el resultado prueba ser correcto al centavo. “Si
os preguntdis —escribe— el porqué de todo este ela-
borado proceso, tan remoto del hecho real de hacer
dinero y miés remoto ain de los goces de la vida, la
respuesta es que el llevar las cuentas correctamente llena
una condicién para alcanzar el fin de hacer dinero y lle-
ga a ser en si mismo un fin préximo —un deber a

% Principles of Ethics, vol. I, p. 49.
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cumplir— que permitira' cumplir con el deber de tener
un ingreso, con el deber de mantener a la esposa y
los hijos y a uno mismo.” 8 Para Spencer el pla-
cer en los medios —llevar los libros— deriva del
placer que radica en el fin: el disfrute de la vida o
el “deber”. Spencer omiti6 reconocer dos proble-
mas. El mas obvio consiste en que el fin conscien-
temente percibido puede.ser algo diferente del fin
que se percibe inconscientemente. Una persona puede
pensar que su fin (o su motivo) es el goce de la vida
o el cumplimiento del deber para con su familia,
mientras que su meta real —aunque inconsciente— es
el poder que obtiene a través del dinero o el placer
que deriva de acumularlo. |

El segundo problema —y mds importante— pro-
viene de la presuncién de que el placer conectado con
los medios deriva necesariamente del placer vinculado
con el fin. Mientras puede ocurrir, por supuesto, que
el placer en el fin (el uso futuro del dinero) haga
también placenteros los medios para este fin (llevar
los libros), como sostiene Spencer, ¢l placer en llevar los
libros puede emanar de una fuente completamente
distinta y su conexién con el fin puede ser ficticia. Tal
caso serfa, por ejemplo, el del comerciante obsesivo que
disfruta enormemente con el control de sus libros y
se deleita al comprobar que sus cuentas estin al cen-
tavo. Si examinamos este placer, encontraremos que
se trata de uma persona llena de angustia y duds;
que se complace en' llevar los libros porque estd “ac-
tiva”, sin tener que tomar decisiones o correr riesgos.
Si se complace en el balance que arrojan sus libros es
porque la exactitud de sus asientos es una respuesta
simbdlica a sus dudas acerca de si mismo y acerca
de la vida. El llevar los libros tiene para él la misma
funcién que para otra persona tiene el jugar al soli-

® Ibid., p. 161.
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tario, o para otra contar las ventanas de una casa.
Los medios han llegado a ser independientes del fin;
han usurpado su funcién y el fin alegado existe sola-
mente en la imaginacién. ‘

' El ejemplo mas destacado en relacién con la ilus-
tracibn de Spencer, de un medio que se ha hecho
independiente y ha llegado a ser placentero —debido
no al placer que radica en el fin, sino a factores com-
pletamente ajenos al mismo—, es la forma como se
desarroll6 el significado del trabajo durante los siglos
posteriores a la Reforma y, en especial, bajo la influen-
cia del calvinismo.

El problema que estamos considerando toca uno de
los puntos 4lgidos de la sociedad contemporinea. Uno
de los rasgos psicolégicos mds sobresalientes de la vida
modema es el hecho de que las actividades que cons-
tituyen medios para lograr fines han usurpado mas y:
mis la posicién de éstos, mientras que los fines mismos
poseen una existencia sombria e irreal. La gente tra-
baja para hacer’ dinero; hace dinero para poder dis-
frutar con €l de cosas agradables. El trabajo es el
‘medio y el goce el fin. Empero, ;qué es lo que acon-
tece ¢n realidad? Los individuos trabajan con el fin
de hZcer més dinero; emplean este dinero con el
fin de hacer més dinero adn, y el fin verdadero —el
goce de la vida— se pierde de vista. Los individuos viven
de prisa e inventan cosas para poder disponer de mds
tiempo. Entonces emplean el tiempo ganado para aba-
lanzarse de nuevo a la tarea de gamar mas tiempo,
hasta hallarse tan exhaustos que no pueden emplear
el tiempo que han ganado. Hemos sido enredados en
una malla de medios y hemos perdido de vista los fines.
Poseemos receptores de radio que pueden llevar a
cada uno lo mejor de la misica y de la literatura. Lo
que oimos, en cambio, en su gran mayoria es basura
en forma de propaganda barata y anuncios que son
un insulto a la inteligencia y el buen gusto. Dispo-
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nemos de los més maravillosos instrumentos y medios
de que el hombre jamis dispuso, pero no nos dete-
nemos a preguntar para qué son.S1

E] ¢énfasis exagerado puesto en los fines conduce de
varias formas a una distorsién del equilibrio arménico
entre medios y fines: una forma de esto es aquella por
la cual se destacan los fines sin considerar suficiente-
mente el papel de los medios. El resultado de esta dis-
torsion es que los fines se tornan abstractos, irreales y
por dltimo se convierten en humo. Este peligro ha
sido - extensamente estudiado por Dewey. El aislarse
de los fines puede tener el efecto contrario; aunque
ideolégicamente se conserva el fin, éste sirve inicamen-
te como un pretexto para poner todo el énfasis sobre
aquellas actividades que son supuestos medios para
este fin. El lema de este mecanismo es “los fines jus-
tifican los medios”. Los defensores de este principio
no se dan cuenta que el empleo de medios destruc-
tivos tiene sus propias consecuencias que en realidad
transforman el fin aunque se le conserve ideol6gica-
‘mente, . ,

El concepto de la funcién social de las actividades
placenteras enunciado por Spencer tiene una conexién
sociolégica importante con el problema de los medios'y
de los fines. En relacién con su opinién de que la
experiencia del placer posee la funcién biolégica de
hacer placenteras y, por consiguiente, atractivas aque-
llas actividades que son convenientes al.bienestar huma-
no, sostiene que ‘“el amoldamiento de la naturaleza
humana, a que se ajuste a las exigencias de la vida
social, debe dar lugar finalmente a que todas las acti-
vidades indispensables se tornen placenteras, en tanto
que tiende a hacer desagradables a todas aquellas acti-
vidades que estin en contradiccién con estas exigen-

® A. de Saint-Exupéry ofrece en su obra EI principito una exce-
lente descripcién de este mismo patrén.
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cias”.62 Continta diciendo que ‘“siendo compatible
con la conservacién de la vida, no existe ninguna clase
de actividad que, de ser continuada, no se transforme
en una fuente de placer y que, por consiguiente, el
placer acompafiard finalmente a todo movimiento o
accién requeridos por las condiciones sociales”.%3
Spencer toca aqui uno de los mecanismos mds sig-
nificativos de la sociedad: que toda sociedad tiende a
formar la estructura del caricter de sus miembros, de
modo tal que les hace desear hacer lo que deben hacer
a fin de cumplir su funcién social, pero deja de ver
que en una sociedad que desdefia el interés humano
real de sus miembros, aquellas actividades que son per-
judiciales al hombre pero dtiles para el funcionamiento
de esa sociedad en particular, pueden asimismo llegar
a ser fuentes de satisfacciéon. Hasta los esclavos han
aprendido a encontrar satisfaccién en su suerte; los
opresores, a deleitarse en la crueldad. La cohesién de
toda sociedad descansa en el hecho mismo de que casi
no existe actividad alguna que no pueda hacerse pla-
centera. Este hecho sugiere que el fenémeno que des-
cribe Spencer puede ser tanto una fuente para bloquear
como para impulsar el progreso social. Lo que importa
es comprender el significado y la funcién de toda
actividad particular y de la satisfaccibn que de ella
se deriva en relacién con la naturaleza del hombre y
con las condiciones apropiadas para su vida. Como
fue sefialado anteriormente, la satisfaccién que se
deriva de los impulsos irracionales difiere en categoria
del placer que se deriva de actividades conducentes al
bienestar humano, pero tal satisfaccién en si no cons-
tituye un criterio de valor. Precisamente por estar
‘Spencer en lo cierto, al sostener que toda actividad
socialmente atil puede llegar a ser una fuente de placer,

 Principles of Ethics, vol. I, p. 183.
® Ibid., p. 186.
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estd equivocado al suponer que por esa razén el placer
vinculado a tales actividades prueba su valor moral.
Solamente analizando la naturaleza del hombre y des-
cubriendo la verdadera contradiccién entre sus intere-
ses reales y aquellos que le son impuestos por una
sociedad dada, puede arribarse a las normas obijetiva-
mente vélidas que Spencer procuré descubrir. Su opti-
mismo con respecto a su propia sociedad y al futuro
de ella y su carencia de una psicologia que se ocu-
pase del fenémeno de los deseos irracionales y su satis-
faccién, hicieron que involuntariamente preparase el
camino al relativismo en la ética, el cual ha llegado a
adquirir tanta popularidad en nuestros dias.

4. LA FE COMO UN RASGO DE CARACTER

Creer consiste en aceptar las afirmaciones del alma; la incre-
dulidad, en negarlas.

EMERsoON

La fe no es uno de los conceptos que se adaptan
al clima intelectual que impera en el mundo actual.
La fe se asocia cominmente con Dios y con las doc-
trinas religiosas contraponiéndosela al pensamiento ra-
cional y cientifico. Se considera que este dltimo se
refiere al campo de los hechos, distinto de un reino
que trasciende a los hechos, en el cual no hay lugar
para el pensamiento cientifico y donde rige dnicamente
la fe. Para muchos individuos, esta divisién resulta
insostenible. Si la fe no puede ser reconciliada con el
pensamiento racional, debe ser eliminada como un
remanente anacrénico de pasados periodos de cultura
v ser reemplazada por la ciencia, que se ocupa de
hechos y teorias que son inteligibles y pueden ser
valorizados. ) :
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La actitud moderna hacia la fe se alcanzé después
de una prolongada lucha contra la autoridad de la
Iglesia y las pretensiones de ésta por controlar toda
clase de pensamiento. El escepticismo con respecto
a la fe estd vinculado al avance mismo de la razén. Este
aspecto constructivo del escepticismo moderno tiene,
sin embargo, un aspecto inverso que no ha sido sufi-
cientemente considerado.

E] conocimiento de la estructura caracterolégica del
hombre moderno y de la escena social contemporinea
conducen a la conviccién de que la carencia de fe, tan
generalizada, no posee ya el aspecto progresista que tuvo
en pasadas generaciones. En aquel entonces la lucha
contra la fe fue una lucha por la emancipacién del
espiritu; fue una lucha contra la creencia irracional, la
expresion de la fe en la razén del hombre y en su
capacidad para establecer un orden social regido por
los principios de la libertad, de la igualdad y de la
hermandad entre los hombres. La carencia de fe cons-
tituye, hoy dia, la expresién de un estado de profunda
confusién y desesperacién. El escepticismo y el racio-
nalismo fueron en otro tiempo las fuerzas progresistas
que impulsaron el desarrollo del pensamiento, en tan-
to que ahora son racionalizaciones del relativismo y la
incertidumbre. La creencia de que la acumulacién de
un numero constantemente creciente de hechos ten-
dria inevitablemente por resultado el conocimiento
de la verdad, ha llegado a ser una supersticién. La ver-
dad misma es considerada —en ciertos circulos— como
un concepto metafisico y la ciencia como un mero
instrumento de acumulacién de datos. Tras la fachada
de una supuesta certidumbre racional existe una pro-
funda incertidumbre que predispone a los individuos
a aceptar o transigir con cualquier filosofia que les
sea inculcada.

¢;Puede el hombre vivir sin fe? ;Es que, acaso, la
criatura no debe tener “fe en el pecho de su madre”?
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¢Es que, acaso, no debemos tener fe en nuestros se-
mejantes, en aquellos que amamos y en nosotros mis-
mos? ;Podemos vivir sin fe en la validez de ciertas
normas de nuestra vida? En verdad, sin fe el hombre
se vuelve estéril, desesperado y medroso hasta lo més
profundo de su ser.

¢Fue entonces en vano la lucha contra la fe e in-
eficaces los frutos de la razén? ;Debemos volver a
la religién o resignamos a vivir sin fe? ;Es la fe nece-
sariamente mera cuestién de creer en Dios y en doc-
trinas religiosas? ;Estd tan intimamente enlazada con
la religién como para tener que compartir su destino?
¢Esta la fe necesariamente separada de, o en contraste
con, el pensamiento racional? Intentaré demostrar que
estas preguntas pueden ser contestadas si considera-
mos a la fe como una actitud basica de la persona, un
rasgo del caricter que matiza todas las experiencias
del individuo, que capacita al hombre para enfrentarse
con la realidad sin ilusiones y, no obstante, para vi-
vir con fe.

Es dificil pensar en la fe concibiéndola primaria-
mente no como la fe en algo, sino como una actitud
interior cuyo objeto especifico es de importancia se-
cundaria. Por ello, serd de utilidad recordar que el
término “fe”, tal como es empleado en el Antiguo
Testamento —“Emunah”—, significa “firmeza” e im-
plica, por consiguiente, cierta cualidad de la experien-
cia humana, un rasgo de caricter, mas bien que el
contenido de una creencia en algo.

Para la mejor comprensién de este problema serd
conveniente considerarlo primeramente en relacién con
el problema de la duda. También la duda se concibe
comanmente como la duda o la perplejidad respecto
de tal o cual presuncién, idea o persona, pero también
puede definirsela como una actitud que invade la per-
sonalidad, de tal manera que el objeto particular al
cual se refiere es de importancia secundaria. A fin de
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comprender el fenémeno de la duda, debe diferenciarse
entre la duda racional y la duda irracional. Haré esta
misma distincién con respecto al fenémeno de la fe.

La duda irracional no es la reaccion intelectual
frente a una presuncién inagro iada o sencillamente
equivocada, sino mds bien la duda que caracteriza emo-
cional ¢ intelectualmente la vida de una persona. Para
tal persona no existe, en cualquier esfera de la vida,
experiencia alguna que tenga la cualidad de la certeza;
todo es dudoso, nada es cierto. .

La forma més extrema de la duda irracional es la
compulsién neurética a dudar. La persona que la sufre
se ve compelida a dudar de todo lo que piensa y de
quedar perpleja ante todo cuanto hace. La duda se
refiere con frecuencia a las cuestiones y decisiones més
importantes de la vida. Se presenta también en relacién
con decisiones triviales, tales como el vestir tal o cual
indumentaria o €l concurrir 0 no a una reunién social.
La duda irracional es torturante y agotadora, prescin-
diendo de que los objetos de la duda sean nimios o
importantes.

La investigacién psicoanalitica acerca del mecanismo
de las dudas compulsivas muestra que son las expre-
siones racionalizadas de conflictos emocionales incons-
cientes, resultantes. de una falta de integracién de la
personalidad total y de un sentimiento intenso de
impotencia y desamparo. Unicamente reconociendo las
raices de la duda puede vencerse la parélisis de la vo-
luntad que resulta de la experiencia interior de im-
potencia. Cuando no se ha logrado tal conocimiento
el individuo puede hallar soluciones sustitutivas, las
cuales, aunque insatisfactorias, al menos eliminan las du-
das manifiestas atormentadoras. Uno de estos sustitu-
tos es la actividad compulsiva por medio de la cual la
persona es capaz de hallar un alivio temporal. Otro
consiste en la adopcién de alguna “fe” en la que, por
asi decirlo, la persona se sumerge con todo y sus dudas.
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La forma tipica de la duda contemporinea no es,
sin embargo, la duda de caricter activo que acabamos
de describir, sino, al contrario, una actitud de indife-
rencia en la cual todo es posible y nada es cierto. Un
namero creciente de individuos se siente desconcer-
tado y confundido acerca de todo, ya sea el trabajo,
la politica o la moral y, lo que es peor, cree que esta
confusion constituye un estado normal de la mente.
Se sienten aislados, aturdidos e impotentes; no expe-
rimentan la vida en funcién de sus propios pensamien-
tos, emociones y percepciones sensorias, sino en funcién
de las vivencias que se supone deben tenmer. En estas
personas automatas, no obstante que la duda activa
ha desaparecido, su lugar ha sido ocupado por la
indiferencia y el relativismo.

En contraste con la duda irracional, la duda racional
pone en tela de juicio presunciones cuya validez depen-
de de la creencia en alguna autoridad y no de la propia
experiencia. Esta duda tiene una funcién importante
en el desarrollo de la personalidad. El nifio acepta pri-
meramente todas las ideas de la autoridad indiscutible
de sus progenitores. Durante €l proceso de emancipa-
ciéon de la autoridad de éstos, al desarrollar su propio
Y0, adquiere la capacidad de criticar. Durante el pro-
ceso del desarrollo, el nifio llega a dudar de las leyendas
que previamente habia aceptado sin objecién, y el au-
mento de su capacidad de discernimiento es directa-
mente proporcional a su independizacién respecto de
la autoridad paterna, ast como a su transformacién en
adulto.

Histdéricamente, la duda racional es una de las fuen-
tes principales del pensamiento moderno, y tanto la
filosofia como las ciencias modernas han recibido a tra-
vés de ella sus impulsos mas fecundos. También en este
caso, como en el desarrollo personal, la aparicién de
la duda racional se vinculé con la emancipacién cre-
ciente de la autoridad de la Iglesia y del Estado.
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Con respecto a la fe, estableceré la misma distincién
que hice con referencia a la duda, la distincién entre
fe racional y fe irracional. Entiendo por fe irracional la
creencia en una persona, idea o simbolo que no es
el resultado de la propia experiencia, sino que se basa
en la sumisién emotiva del individuo a una autoridad
irracional.

Antes de proseguir debemos analizar la conexién
existente entre la sumisidén y los procesos intelectuales
y emocionales. Es por demés evidente que una persona
que se desprende de su independencia interior y se
somete a una autoridad, tiende a sustituir su propia
experiencia por la de la autoridad. El ejemplo mids
impresionante lo proporciona la situacién hipnética,
en la cual una persona se entrega a la autoridad de
otra y estd dispuesta —en el estado de suefio hipné-
tico— a pensar y a sentir aquello que el hipnotizador
“le hace’”” pensar y sentir. Ain después de haber sido
despertada del suefio hipnético se atendra a las suges-
tiones que le hiciera el hipnotizador, aunque piense
que se atiene a su propio discernimiento e iniciativa.
Si el hipnotizador, por ejemplo, hizo la sugestién de

ue a una hora determinada el sujeto sentird frio y
geberé ponerse su abrigo, éste experimentard en la
situacién posthipnética la sensacién sugerida y obrara
de acuerdo con ella, estando convencido de que sus
sensaciones y acciones se basan en la realidad y que
son determinadas por su propia voluntad y conviccion.

En tanto que la situacién hipnética constituye el
experimento mds concluyente para demostrar la relacién
mutua entre la sumisién a una autoridad y los procesos
del pensamiento, existe una cantidad de situaciones
relativamente triviales que revelan el mismo meca-
nismo. La reaccién de ciertos individuos frente a un
conductor de masas dotado de un fuerte poder suges-
tivo es .un ejemplo de una situacién semihipnética.
*También aquf la aceptacién incondicional de ideas no
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radica en la conviccién de los oyentes basada en su
propio pensamiento, en su juicio critico sobre las ideas
que les fueran presentadas, sino en la sumisién emo-
cional del individuo al orador. Las personas tienen
en esta situacién la ilusién de estar de acuerdo y de
aprobar racionalmente las ideas sugeridas. Sienten que
aceptan al orador porque estin de acuerdo con sus ideas.
En realidad acontece lo contrario: aceptan sus ideas por
haberse sometido a su autoridad de una manera semi-
hipnética. Hitler brind6 una buena descripcién de
este proceso al considerar la conveniencia de efectuar
los mitines de propaganda durante la noche. Dijo que
el “talento oratorio superior de una naturaleza apos-
tolica dominante tendrd ahora [al atardecer] mds fi-
cilmente éxito en ganarse adherentes para la nueva
voluntad cuando trata con individuos que han expe-
rimentado un debilitamiento de su fuerza de resisten-
cia del modo ma4s natural, que cuando trata con indi-
viduos que poseen ain el pleno gobierno sobre sus
energfas y sobre su fuerza de voluntad” .84
La sentencia “Credo quia absurdum est” 6 — “Creo
porque es absurdo”— es de plena validez psicolégica
para la fe irracional. Si alguien emite una opinién que
es racionalmente correcta, no hace sino lo que en prin-
cipio puede hacer cualquier otra persona. Sin embargo,
si se atreve a emitir un juicio que es racionalmente
absurdo, demuestra, por ese mismo hecho, haber tras-
cendido la facultad del sentido comin y, por consi-
guiente, poseer un poder mégico que lo coloca por
encima de la mayoria. ,
Entre la abundancia de- ejemplos histéricos de fe
irracional parecerfa que el relato biblico de la liberacién
de los judios del yugo egipcio constituye uno de los

o Adolf Hitler, Mi lucha.
% Una versién popular, aunque algo deformada, de una senten-
cia de Tertuliano.
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comentarios mas notables sobre el problema de la fe.
En todo el relato se describe a los judios como un pue-
blo que, no obstante estar sufriendo bajo la esclavitud,
tiene temor de rebelarse y no estd dispuesto a perder
.la seguridad de que goza en su calidad de esclavo. Los
judios entienden dnicamente el lenguaje del poder, al
cual temen, pero al cual se someten. Moisés objeta
la orden de Dios de que se presente ante el pueblo
como su representante, y le dice que los judios no
creeran en un Dios cuyo nombre ni siquiera conocen.
Dios, aunque no quiere tomar un nombre, lo hace con
el fin de satisfacer la necesidad de certeza de los ju-
dios. Moisés insiste en que ni aun un nombre es una
seguridad suficiente para lograr que los judios tengan
fe en Dios. Entonces Dios hace ain otra concesion.
Ensefia a Moisés a ejecutar milagros “a fin de que ellos
puedan tener fe en que Dios se te ha aparecido; el
Dios de sus padres, el Dios de Abraham, de Isaac y
de Jacob”. La profunda ironia de esta sentencia es in-
equivoca, Si los judios poseyesen la clase de fe que Dios
deseaba que tuvieran, ésta radicaria en su propia ex-
periencia o en la historia de su pucblo; pero ellos se
transformaron en esclavos, su fe era la de los esclavos
y estaba arraigada en la sumisién al poder que prueba
su fuerza por medio de su magia; solamente podian
ser impresionados por otra magia, no diferente, sino tan
s6lo mas fuerte que la empleada por los egipcios.

El fenémeno contemporineo mas notable de fe ira-
cional es la fe en los conductores dictatoriales. Sus
defensores intentan probar la autenticidad de su fe,
sefialando que millones de individuos estin dispuestos
a morir por ella. Si ha de entenderse la fe como la
obediencia ciega a una persona o causa y si ha de me-
dirse por la disposicién “del individuo a sacrificar la
propia vida por ella, entonces, ciertamente, la fe de
los profetas en la justicia y en el amor, y la fe de sus
oponentes en el poder, constituyen basicamente €l mis-
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mo fenémeno, que difiere Gnicamente en su objeto. La
fe de los defensores de Ia libertad y Ia de sus opre-
sores difiere, por consiguiente, solamente en que se
trata de una fe en ideas distintas.

- La fe irracional es una conviccién fanatica de algo
o en alguien que tiene su origen en la sumisién a una
autoridad irracional, personal o impersonal. La fe ra-
cional, en contraste, es una firme conviccién basada
en una actividad productiva intelectual y emocional.
Aun cuando se supone que en el pensamiento racional
no hay lugar para la fe, la fe racional es un compo-’
nente importante. Por ejemplo, ;cé6mo logra el hombre
de ciencia un nuevo descubrimiento? ;Comienza, aca-
so, efectuando un experimento tras otro, acumulando
hecho tras hecho sin tener una visién de lo que espera
encontrar? Muy rara vez se ha realizado de ese modo
un descubrimiento importante en cualquier terreno.
Tampoco han llegado a conclusiones importantes: quie-
nes simplemente han ido en pos de una fantasia. El pro-
-ceso. del pensamiento creador, en cualquier terreno del
esfuerzo humano, comienza frecuentemente con lo que’
puede llamarse una “visién racional” que en si misma
es el resultado de un estudio previo considerable, de
un pensamiento reflexivo y de la observacién. Si el in-
vestigador cientifico sale airoso en su empresa de acumu-
lar una cantidad suficiente de datos o elaborar una
férmula matemdtica —o ambas cosas— que den lugar
a que su visibn sea en alto grado plausible, entonces
puede decirse que ha llegado a una hipbtesis provisio-
nal. Un andlisis cuidadoso de la hipbtesis con el objeto
de juzgar sus implicaciones y el cimulo de datos que
la apoyan, conduce a una hipdtesis mis adecuada y
quizds posteriormente a su incorporacién a una teoria
mas amplia y compleja.

La historia de la ciencia estd saturada de ejemplos
de fe en la razén y de visiones de la verdad. Copér-
nico, Kepler, Galileo y Newton se hallaban imbuidos



222 ETICA Y PSICOANALISIS

de una fe inconmovible en la razén, por la cual Bruno
fue condenado a morir en la hoguera y Spinoza sufrié
la excomunién. A cada paso, desde la ¢oncepcién de
una visién racional hasta la formulacién de una teorfa,
es necesaria la fe: fe en que la visién es un fin racional
que vale la pena de perseguirse, fe en que la hipétesis
es una proposicién probable y plausible y fe en la teo-
ria final, al menos hasta que se haya logrado un con-
senso general acerca de su validez. Esta fe radica en
la experiencia de uno, en la confianza en el propio
poder para pensar, observar y discernir. Mientras la fe
irracional es la aceptacién de algo en calidad de ver-
dadero solamente porque una autoridad o la mayorfa
asi lo afirman, la fe racional radica en una conviccién
independiente basada en la observacién y en el propio
pensar productivo.

El pensamiento y €l discernimiento critico no cons-
tituyen el dnico terreno de la experiencia en el cual se
manifiesta la fe racional. En las relaciones humanas
es la fe una cualidad indispensable en cualquier amor
o amistad de importancia. “Tener fe”” en otra persona
significa tener la certidumbre de la permanencia e in-
mutabilidad de sus actitudes fundamentales, del nicleo
de su personalidad. Con eso no quiero dar a entender
que una persona no pueda cambiar de opinién, pero
si que sus motivaciones bdsicas son siempre las mis-
mas; que, por ejemplo, su capacidad o su respeto por
la dignidadP humana forman parte de su YO y no estin
sujetos a variacién,

En este mismo sentido tenemos fe en nosotros
mismos. Somos conscientes de la existencia de un
Yo, de un nicleo de nuestra personalidad, que es de
naturaleza invariable y que persiste a través de toda
nuestra vida, a despecho de circunstancias diversas y
a pesar de ciertos cambios en nuestras opiniones y sen-
timientos. Es este nicleo el que constituye la realidad
que se halla tras la palabra “yo” y en la cual se basa
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nuestra conviccién en nuestra propia identidad. A me-
nos que tengamos fe en la persistencia de nuestro o,
nuestro sentimiento de identidad se verd amenazado y
llegaremos a ser dependientes de otras personas, cuya
aprobacién se volverd entonces la base de nuestro sen-
timiento de identidad. Solamente aquella persona que
tiene fe en si misma es capaz de tener fe en otros,
porque solo ella puede estar segura de seguir siendo
la misma en un tiempo futuro y, por eso, de sentir
y de actuar como ahora espera hacerlo. La fe en nos-
otros mismos es una condicién para estar en aptitud
de prometer algo, y puesto que el hombre, tal como lo
sefialara Nietzsche, puede ser definido por su capaci-
dad para prometer, es ésta una condicion de la exis-
tencia humana,

Otro significado del tener fe se refiere a la fe que
tenemos en las potencialidades de otros, de mosotros
mismos y de la humanidad. La forma mas rudimentaria
en que se manifiesta esta fe es aquella que la ma-
dre deposita en su hijo recién nacido: que éste vivird,
crecerd, caminard y hablard. Sin embargo, el desarrollo
del nifio en este aspecto se efectua con tal regularidad
que las esperanzas puestas en €]l no parecen necesitar
de la fe. Es diferente lo que acontece con aquellas po-
tencialidades que pueden fallar en su desarrollo: las
potencialidades del nifio para amar, para ser feliz, para
hacer uso de su razén y las potencialidades mis espe-
cificas, tales como los dones artisticos. Ellas son se-
millas que crecen y llegan a manifestarse cuando cuen-
tan con las condiciones apropiadas para su desarrollo, y
que pueden malograrse en caso de no existir dichas
condiciones. Una de las més importantes de estas con-
diciones consiste en que las personas que juegan un
papel significativo en la vida del nifio tengan fe en
estas potencialidades. En la presencia de esta fe radica
la diferencia entre educacién y manipulacién. La edu-
cacién es identificable con la ayuda que se preste al
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nifio para realizar sus potencialidades.® Lo opuesto a
la educacién es la manipulacién, la cual se basa en la
ausencia de fe en el crecimiento de esas potencialidades,
y en la conviccién de que el nifio serd correcto sola-
mente si los adultos le inculcan lo que es deseable

anulan o extirpan lo que parece ser indeseable. El “ro-
bot” no necesita fe, puesto que en €l no hay vida.

La fe en otros tiene su culminacién en la fe en la
humanidad. Esta fe tuvo su expresién en el mundo de
Occidente en la religién judio-cristiana, y en el lenguaje
secular encontré su mds fuerte expresion en las ideas
politicas y sociales progresistas de los altimos 150 afios.
Como la fe en €l nifio, esta fe se basa también en la
idea de que las potencialidades del hombre son de tal
naturaleza que, de contar con las condiciones apropia-
das, serd capaz de construir un orden social regido por
los principios de la igualdad, la justicia y el amor.
El hombre no ha logrado ain construir tal orden so-
cial y, por consiguiente, la conviccién de que pueda
hacerlo necesita de la fe. Pero, como en toda fe ra-
cional, no se trata de una esperanza arbitraria, sino
de un pensamiento basado en la evidencia de los triun-
fos que la raza humana ha logrado en el pasado y en
la experiencia interior de cada individuo, en su propia
experiencia de razén y de amor.

Mientras la fe irracional radica en la sumisién a un
poder que se percibe como excesivo, omnisapiente y
omnipotente, en la abdicacién del poder y de la fuerza
propios, la fe racional se basa en la experiencia opuesta.
Tenemos esta clase de fe en un pensamiento porque
es €l resultado de nuestra observacién y nuestra acti-
vidad intelectual. Tenemos fe en las potencialidades

% La raiz de la palabra educacién es e-ducere, literalmente, con-
ducir hacia adelante o extraer algo que estd potencialmente pre-
sente. Educacién, en este sentido, es igual a existencia, que significa
literalmente poner afuera, haber emergido del estado de potencia-
lidad para ser realidad manifiesta.



PROBLEMAS DE LA ETICA HUMANISTA 225

de otros, de nosotros y de la humanidad porque hemos
experimentado —y solamente hasta el grado en que lo
hemos hecho— el desarrollo de nuestras propias po-
tencialidades, la realidad de nuestro propio crecimien-
to, la fuerza de nuestro propio poder de razomar y de
amar. La base de la fe racional es la productividad;
vivir por nuestra fe significa vivir productivamente y
tener la dnica certidumbre que existe: la certidumbre
que emana de la actividad productiva y de la experien-
cia de que cada uno de nosotros es el sujeto activo de
quien se predican estas actividades. La creencia en el
poder (en el sentido de dominio) y el uso del mismo
son, por consiguiente, lo opuesto a la fe. Creer en el
poder que existe es idéntico a ng creer en el creci-
miento de las potencialidades que ain no han sido rea-
lizadas. Es una predicciéon del futuro basada dnica-
mente en el presente manifiesto, pero resulta ser un
gran error de célculo profundamente irracional al no
tomar en cuenta las potencialidades y el crecimiento
humanos. No existe una fe racional en el poder. Existe
sumisién al mismo o, por parte de quienes lo poseen,
€l deseo de retenerlo. Mientras que el poder parece
ser para muchos la mis real de todas las cosas, Ia his-
toria del hombre ha demostrado que es la mis inestable
de todas las adquisiciones humanas. Debido al hecho de
que la fe y el poder se excluyen mutuamente, todos
los sistemas religiosos y politicos que originalmente
fueron construidos sobre la fe racional se corrompen
y, si se apoyan en el poder o si se alian con él, pier-
den por tltimo lo que en fuerza poseen.

Un concepto erréneo concerniente a la fe debe men-
cionarse brevemente aqui. Se supone con frecuencia
que la fe es un estado en el cual uno espera pasiva-
mente la realizacién de su esperanza. Mientras que esto
es caracteristico de la fe irracional, se deduce de nues- -
tro andlisis que tal cosa jamas rige para la fe racional.
Puesto que la fe racional radica en la experiencia de



226 ETICA Y PSICOANALISIS

la propia productividad no puede ser pasiva, sino que
debe ser la expresion de nuestra actividad interior. Una
vieja leyenda judia refleja vividamente este pensamien-
to. Cuando Moisés arrojé la vara al Mar Rojo las aguas
—Io contrario, en absoluto, del milagro esperado— no
se separaron para dejar a los judios un sendero seco.
El milagro no se produjo hasta que el primer hombre
se hubo arrojado al mar, y s6lo entonces retrocedieron
las olas.

Al comienzo de esta exposicién estableci la diferen-
cia entre la fe como una actitud, como un rasgo de
cardcter, y la fe como la creencia en ciertas ideas o
individuos. Hasta aquf nos hemos ocupado solamente
de la fe en el primer sentido, y surge ahora por si mis-
ma la cuestién de si existe alguna conexién entre la
fe como un rasgo de caricter y los objetos en los que
se tiene fe. De nuestro andlisis de la fe racional como
opuesta a la fe irracional se desprende la existencia de
tal conexién. Dado que la fe racional se basa en nues-
tra propia experiencia productiva, nada que trascienda
la experiencia humana puede ser su objeto. A mds de
esto, se desprende también que no podemos hablar
de fe racional cuando_una persona cree en las ideas de
amor, de razén y de justicia no como un resultado
de su propia experiencia, sino tan sdlo porque tal creen-
cia le ha sido ensefiada. La fe religiosa puede ser tanto
de una como de otra clase. Sobre todo algunas sectas
que no compartieron el poder de la Iglesia y algunas
corrientes misticas de religiones que se pronuncian en
favor del propio poder del hombre para amar y su se-
mejanza con Dios, conservaron y cultivaron la actitud
de la fe racional en el simbolismo religioso. Lo que
vale para las religiones rige también para la fe en su
forma secular, particularmente en las ideas politicas y
sociales. Las ideas de libertad o democracia se dete-
rioran hasta el punto de no ser ya otra cosa que una
fe irracional cuando no estdn basadas en la experiencia



PROBLEMAS DE LA ETICA HUMANISTA 227

productiva de cada individuo, sino que le son presen-
tadas a éste por partidos politicos o Estados que le
obligan a creer en ellas. Es mucho-menor Ia diferencia
que existe entre una fe mistica en Dios y la fe racional
de un ateo en la humanidad, que entre la fe del pri-
mero y la de un calvinista cuya fe en Dios radica
en la conviccién de su propia impotencia y en su temor
al poder de Dios.

El hombre no puede vivit sin fe. El problema de-
cisivo para nuestra propia generacién y la venidera
consiste en si esta fe serd una fe irracional en los
lideres, en las miquinas y en el éxito, o la fe racional
en el hombre, basada en la experiencia de nuestra
propia actividad productiva. '

5. LOS PODERES MORALES EN EL HOMBRE

Hay muchas maravillas, pero nada es mis maravilloso que
el hombre.

S6rocLEs, Antigona
A. El hombre ses bueno o es malo?

La posicién tomada por la Etica Humanista de que el
hombre es capaz de conocer lo que es bueno y de ac-
tuar de acuerdo ton ello sobre la base de la fuerza
de sus potencialidades naturales y de su razém, seria
insostenible si fuera cierto el dogma de la maldad in-
nata del hombre. Los opositores de la Etica Humanista
sostienen que la naturaleza del hombre es tal que estd
inclinado a guardar hostilidad hacia sus semejantes,
a ser envidioso, celoso y perezoso, a menos que sea
frenado por el temor. Numerosos partidarios de la Eti-
ca Humanista se oponen a este juicio, insistiendo en
que el hombre es bueno congénitamente y que el im-
pulso destructor no es parte”integral de su naturaleza.
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En verdad, la controversia entre estds dos opiniones
opuestas constituye uno de los temas bdsicos del pen-
samiento de Occidente. La fuente de la maldad es,
segin Sécrates, la ignorancia y no la disposicion natu-
ral del hombre; segin €], el vicio es un error. E1 Antiguo
Testamento, en contraste, nos relata que la historia
del hombre se inicia con un acto pecaminoso y que
sus “impulsos son malvados desde la infancia”. La dis-
cusién entre estas dos opiniones contrarias gir6 en los
comienzos de la Edad Media en derredor del problema
de cémo interpretar el mito biblico del pecado de
' Adin. Agustin pens6é que la naturaleza del hombre se
corrompié por el pecado de Adin; que cada genera-
cién nace con el anatema causado por el primer acto
de desobediencia del hombre y que sélo la merced de
Dios, trasmitida por la Iglesia y sus sacramentos, pue-
de salvarlo. Pelagio, €l gran adversario de Agustin, sos-
tuvo que el pecado de Adidn fue un suceso netamente
personal y que no afecté a nadie mis que a él mismo;
que cada hombre, por consiguiente, nace con poderes
tan incorruptos como lo fueron los de Adén antes de
su caida y que el pecado es el resultado de la tentacién
y del mal ejemplo. -Esta lucha espiritual fue ganada
por Agustin y su victoria dirigi6 —y oscurecié— la
mente del hombre durante centurias. -

Las postrimerias de la Edad Media sefialaron un
constante aumento de la fe en la dignidad, en el po-
der y en la bondad natural -del hombre. Tanto los
pensadores del Renacimiento como los tedlogos del si-
glo xii1, como Tomias de Aquino, expresaron tal creen-
cia, aunque sus opiniones acerca del hombre difirie-
ron, empero, en numerosos puntos esenciales y aunque
Tomis de Aquino jamis retornd-al radicalismo de la
“herejia” de Pelagio. La antitesis, la idea de la maldad
intrinseca del hombre, fue expresada en las doctrinas
de Lutero y Calvino, reviviendo asi la posicién de Agus-
tin. En tanto que insistieton en la libertad espiritual
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del hombre y en su derecho —y obligaciébn— de en-
frentarse directamente con Dios sin tener al sacerdote
por intermediario, denunciaron, no obstante, la maldad
intrinseca y la impotencia del hombre. El mayor obs-
ticulo para la salvaciéon del hombre, de acuerdo con
ellos, reside en su orgullo, al cual puede sobreponerse
solamente mediante sentimientos de culpabilidad y
arrepentimiento, una completa sumisién a Dios y una
fe inquebrantable en su misericordia.

Estas dos corrientes continuaron entretejidas en la
contextura del pensamiento moderno. La idea de la dig-
nidad y del poder del hombre fue proclamada por la
filosofia de la Ilustraciém, por el pensamiento liberal
y progresista del siglo x1x y, en forma mis radical, por
Nietzsche. La idea de la insignificancia y de la inuti-
lidad del hombre ha encontrado una nueva y, esta vez,
completamente secularizada expresién en los sistemas
autoritarios, en los cuales el Estado o “la sociedad”
vienen a constituir la autoridad suprema, mientras que
el individuo, reconociendo su propia pequefiez, se su-
pone que encuentra su misién .en la obediencia y en
la sumisién. Mientras las dos ideas se hallan nitida-
mente separadas una de otra en las filosoffas de la
democracia y del autoritarismo, respectivamente, estdn
mezcladas entre si en sus formas menos extremas en
el pensamiento y mds aun en el sentimiento de nues-
tra cultura. En la actualidad somos partidarios tanto de
Agustin como de Pelagio, de Lutero como de Pico
de la Mirandola, de Hobbes como de Jefferson. Cree-
mos conscientemente en el poder y en la dignidad del
hombre, pero —a menudo inconscientemente— cree-
mos también en la impotencia y la maldad del hom-
bre, particularmente de nosotros mismos, y lo explica-
mos acudiendo a la “naturaleza humana”.87

¢ R. Niebuhr, el exponente de la teologia neo-ortodoxa contem-
porinea, hizo nuevamente. explicita la posicién de Lutero combi-
nindola —paradéjicamente— con una filosofia politica progresista.
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Las dos ideas opuestas han sido expresadas en térmi-
nos de teoria psicolégica en las obras de Freud. Este
fue, bajo muchos aspectos, un representante tipico del
espiritu de la época de la Ilustracién; crefa en la ra-
z6n y en el derecho del hombre para proteger sus exi-
gencias naturales contra los prejuicios sociales y las
presiones culturales. Sin embargo, al mismo tiempo
sostuvo la opinién de que el hombre era perezoso y
autocomplaciente por naturaleza, que se habia visto for-
zado a desempefiar una actividad sacialmente 4til.%8 La
mis radical expresién del concepto de la destructividad
innata del hombre se encuentra en la teoria del “ins-
tinto de muerte’” de Freud, quien después de la primera
Guerra Mundial quedé a tal grado impresionado por la
fuerza de la pasién destructiva, que revisé su teoria
anterior, segiin la cual sostenfa la existencia de dos
tipos de instintos —el sexual y el de la autoconser-
vacibn—, asignando entonces un lugar predominante
-al impulso destructor irracional. Freud pensé que el
hombre es un campo de batalla en el que se enfrentan
dos fuerzas igualmente poderosas: el impulso de vivir
y el impulso de morir; dos fuerzas biolégicas que pué-
den comprobarse en todo organismo, incluso en el
hombre. Si el impulso de morir se dirige hacia obje-
tos externos, se manifiesta como un impulso destruc-
tor; si permanece en el organismo, su meta es’la
autodestruccién,

La teorfa de Treud es de caricter dualista. No con-
cibe al hombre ni comc esencialmente virtuoso ni esen-
cialmente malo, sino como un ser impulsado por dos
fuerzas contradictorias de igual intensidad. Esta misma
opinién dualista ha sido expresada en numerosos siste-
mas rcligiosos y filoséficos. Vida y muerte, amor y
odio, noche y dia, blanco y negro, Ormuz y Arimén,

® Las dos fases opuestas de Ia actitud de Freud pueden compro-
barse en su obra El futuro de una ilusién.
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son solamente algunos de los muchos ejemplos de esta
polaridad. Tal teoria de cardcter dualista es, en verdad,
muy atractiva para el estudioso de la naturaleza hu-
mana. Permite que subsista el concepto de la bondad
del hombre a la par que explica su tremenda capaci-
dad para la destruccién, que sélo un pensamiento
superficial y arbitrario puede ignorar. La posiciéon dua-
lista, sin embargo, conmstituye tnicamente el punto
de partida y no la respuesta a nuestro problema ético
y psicologico. ;Hemos de interpretar este dualis-
mo en el sentido de que tanto el impulso para vivir
como el impulso para destruir constituyen en el hombre
dos capacidades innatas de igual intensidad? La Etica
Humanista tendrd que enfrentarse en este caso con el
problema de cémo puede ser reprimida sin sanciones
ni mandatos autoritarios la parte destructiva en la
naturaleza del hombre.

¢O nos serd dado lograr una respuesta mis con-
gruente con el principio de la Etica Humanista, y podrd
interpretarse en un sentido distinto la polaridad exis-
tente entre el impulso de vida y el impulso de destruc-
ci6n? Nuestra capacidad para contestar estas pregun-
tas depende del conocimiento que tengamos acerca de
la naturaleza de la hostilidad y de la destructividad.
Pero antes de comenzar con este anilisis, es conveniente
considerar hasta qué punto el problema de la ética de-
pende de esta respuesta.

La opcién entre vida y muerte constituye, en ver-
dad, la alternativa bisica de la ética. Es la alternativa
entre productividad y destruccién, entre potencia e
impotencia, entre virtud y vicio. Para la Etica Huma-
nista todos los impulsos malvados van dirigidos contra
la vida, mientras que todo aquello que es virtuoso sirve
para la conservacién y el despliegue de la vida.

Nuestro primer paso al abocarnos al problema de
la destructividad consiste en distinguir entre dos cla-
ses de odio: el odio racional o “reactivo” y el odio
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irracional “condicionado por el caricter”. El odio reac-
tivo o racional es la reaccién de una persona frente a
una amenaza a la libertad, a la vida o a ideas suyas
o de otra persona. Su premisa es el respeto por la vida.
El odio racional posee una importante funcién biol6-
gica: es el equivalente afectivo de la accién encami-
nada a proteger la vida; cobra existencia como una
reaccién frente a amenazas vitales y cesa de existir
cuando la amenaza ha sido eliminada; no es lo opuesto,
sino el concomitante del impulso de vivir.

El odio condicionado por el caricter es diferente en
cualidad. Es un rasgo de caricter, una disposicién cons-
tante para odiar; se halla siempre en estado latente
en la persona hostil, en vez de ser una forma de re-
‘accionar con odio frente a un estimulo exterior. El odio
irracional puede ser actualizado con la misma clase
de amenaza real que provoca el odio reactivo, pero
es frecuentemente un odio gratuito que aprovecha cual-
quier oportunidad para expresarse racionalizado como
odio reactivo. La persona que odia parece experimentar
una sensacién de alivio, como si fuera feliz de haber
encontrado la oportunidad para exteriorizar la hostili-
dad latente. En su rostro casi puede observarse el pla-
cer que obtiene de la satisfaccién de su odio.

El problema del odio irracional, la pasién por des-
truir o dafiar la vida, concierne directamente a la ética.
‘El odio irracional est4 arraigado en el caricter de la
persona, siendo su objeto de importancia secundaria.
Se dirige tanto contra otros como contra ella misma,
aunque las méis de las veces somos més conscigntes
de odiar a otros que de odiarnos a nosotros mismos. El
odio contra nosotros mismos se racionaliza comdinmen-
te como sacrificio, generosidad, ascetismo o autoacu-
sacién y sentimiento de inferioridad.

La frecuencia del odio reactivo es ain mayor de lo
que puede parecer, pues la persona reacciona frecuente-
‘mente con odio frente a lo que constituye una amena-
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za contra su integridad y libertad, amenaza que muchas
veces no es evidente y explicita, sino sutil y hasta dis-
frazada de amor y proteccién. Pero ain asi el odio,
como rasgo de caricter, sigue siendo un fenémeno de
tal magnitud que la teorfa dualista que sostiene al amor
y al odio como las dos fuerzas fundamentales parece
confirmar los hechos. ;Debo, por consiguiente, pro-
nunciarme en favor de la exactitud de la teoria dualista?
A fin de contestar esta pregunta se hace necesario que
investiguemos mas detenidamente la naturaleza de este
dualismo. ;Poseen igual intensidad las fuerzas virtuo-
sas y las fuerzas malvadas? ;Forman parte ambas de
la naturaleza original del hombre o qué otra clase
de relacién puede existir entre ellas? '
Segin Freud, el impulso de destructividad nace con
todo ser humano; difiere principalmente con respec-
to a su objeto, ya sea este objeto otras personas o uno
mismo. De acuerdo con esta hipétesis, podria deducirse
que la destructividad hacia si mismo estd en razén
inversa a la destructividad hacia otros. Esta presun-
cién, sin embargo, encuentra su contradiccién en el
hecho de que los individuos difieren en el grado de
la totalidad de su impulso destructor, indiferentemen-
te de si éste se dirige primitivamente hacia ellos mis-
mos o contra otros. No encontramos mayor destructi-
vidad contra otros en quien tiene poca hostilidad para
consigo mismo; al contrario, nos es dado observar
que la hostilidad hacia uno mismo y hacia otros cami-
nan juntas. Ademds comprobamos que las fuerzas des-
tructoras de la vida se manifiestan en los individuos en
razén inversa a las fuerzas propulsoras; cuanto mds
intensa la una tanto mis débil la otra, y viceversa. Este
hecho ofrece un indicio para comprender a la ener-
gfa destructora; pareceria que la intensidad del impulso
destructor es proporcional al grado en el que se en-
cuentra bloqueado el desarrollo de las capacidades de
la persona. No me estoy refiriendo aqui a frustraciones
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ocasionales de tal o cual deseo, sino al bloqueo de la
manifestacién espontinea de las capacidades sensoriales,
emocionales, fisicas e intelectuales del hombre; a la
obstaculizacién de sus potencialidades preductivas. De
ser obstaculizada la tendencia de la vida por crecer y
por ser vivida, entonces la energia asi bloqueada se ve
sometida a un proceso de modificacién y se transforma
en energia destructora de la vida. La destructividad es
el resultado de la vida no vivida. Aquellas condiciones
individuales y. sociales que provocan el bloqueo de la
energia propulsora de la vida producen impulsos des-
tructores, los cuales, a su vez, constituyen la fuente de
la cual surgen las distintas manifestaciones de lo malo.

Si es verdad que la destructividad se desarrolla
como resultado del bloqueo de la energia productiva,
entonces podria llamérsele con propiedad una poten-
cialidad congénita de la naturaleza del hombre. ;Puede
deducirse de ello que la virtud y la maldad constitu-
yen dos potencialidades de fuerza equivalente en el
hombre? A fin de contestar esta pregunta debemos
aclarar el significado de “potencialidad”. Decir que
algo existe “potencialmente” no significa solamente
que existird en el futuro, sino que esta existencia fu-
tura se encuentra ya preparada en el presente. Esta
relacién entre las fases presentes y futuras del desarrollo
puede definirse diciendo que el futuro existe virtual-
mente en el presente. ;Significa esto que la fase futura
cobrard necesariamente vida si existe la fase presente?
Resulta obvio que no es asi. Si decimos que el 4rbol
se encuentra potencialmente presente en la semilla, eso
no significa que de cada semilla debe desarrollarse un
arbol. La actualizacién de una potencialidad depende
de la presencia de ciertas condiciones que para el
caso de la semilla, por ejemplo, consisten en-un suelo
apropiado, agua y luz solar. De hecho, el concepto de
potencialidad carece de significado, a menos que se le
relacione con las condiciones especificas necesarias para



PROBLEMAS DE LA ETICA HUMANISTA 235

su actualizacién, El aserto de que el 4rbol se encuentra
potencialmente presente en la semilla debe precisarse
en el sentido de que de la semilla crecerd un darbol,
siempre y cuando se halle colocada en las condiciones
especificas necesarias para su crecimiento. De no contar
con las condiciones apropiadas, si el suelo, por ejem-
plo, es demasiado himedo y, por conmsiguiente, in-
compatible con el desarrollo de la semilla, ésta no
se convertird en un 4rbol, sino que se perdera. Si se
priva a un animal de su alimento no realizara su poten-
cialidad para el crecimiento, sino que morird. Puede
decirse, entonces, que la semiila o el animal poseen
dos clases de potencialidades, de cada una de las cua-
les emanan ciertos resultados en una fase ulterior del
desarrollo: la primera, una potencialidad primaria que
se actualiza si se cuenta con las condiciones apropia-
das; la otra, una potencialidad secundaria que se actua-
liza si las condiciones son opuestas a las mecesidades
existenciales. Tanto la potencialidad primaria como la -
secundaria forman parte de la naturaleza de un orga-
nismo. Las potencialidades secundarias llegan a hacer-
se manifiestas tan necesariamente como las primarias.
Los términos “primaria” y “secundaria” se emplean
con el fin de indicar que el desarrollo de la Namada
potencialidad “primaria” ocurre bajo condiciones nor-
males, y que la potencialidad “secundaria” llega a una
“existencia manifiesta tnicamente en caso de haber
condiciones anormales, patdgenas.

Si es que estamos en lo cierto al sostener que el
impulso destructor es una potencialidad secundaria en
el hombre, que se manifiesta tinicamente si fracasa
en la realizacién de sus potencialidades primarias, hemos
contestado solamente una de las objeciones a que se
ve expuesta la Etica Humanista. Hemos demostrado
que el hombre no es necesariamente malo, sino que
llega a ser malo tnicamente en caso de faltar las con-
diciones apropiadas para su crecimiento y desarrollo.
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La maldad no tiene por si. misma existencia indepen-
diente, es la ausencia de lo bueno, el resultado. del
fracaso en la realizacién de la vida.

Debemos ocuparnos atin de otra objecién que se
hace a la Etica Humanista, aquella que afirma que las
condiciones apropiadas para el desarrollo de lo bueno
deben incluir recompensas y castigos porque el hombre
no tiene dentro de si incentivo alguno para el desarrollo
de sus poderes. Intentaré demostrar en. las siguientes
péginas que el individuo normal posee dentro de si
la tendencia a desarrollarse, crecer y ser productivo,
y que la parilisis de esta tendencia constituye en si
misma el sintoma de una enfermedad mental. La salud
mental, al igual que la salud fisica, no es un fin para
cuyo logro el individuo deba ser forzado desde afuera,
sino uno de los incentivos que estin dentro del indi-
viduo y cuya supresién requiere el que intensas fuerzas
circunstanciales operen en su contra.8?

El concepto de que el hombre posee un impulso
congénito para el crecimiento y la integracién no im-
plica la existencia de un impulso abstracto hacia la
perfeccién como un don particular del cual se halla
dotado el hombre. De la misma naturaleza del hombre
se desprende ¢l principio de que el poder para actuar
. crea una necesidad para usar este poder y que el no
usarlo origina trastornos e infelicidad. La validez de
este principio puede comprobarse ficilmente con res-
pecto a las funciones fisiolégicas del hombre. El ser
humano posee el poder de caminar y de moverse; en’
caso de que se le impidiese ejercerlo sufrirfa graves
molestias fisicas y aun enfermedades. La mujer tiene
el poder de dar a luz nifios y cuidarlos; si no emplea
este poder, si una mujer no llega a ser madre, si no pue-
de hacer uso de este poder para tener y amar a un hijo,

® Esta opinién ha sido fuertemente destacada por K. Goldstein,
H. S. Sullivan y K. Horney.
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experimentard una frustracién que sélo puede ser re-
mediada dando mayor incremento a sus poderes en
otros aspectos de su vida. Freud llamé la atencién so-
bre otro caso en que el no utilizar la energia es causa
de sufrimiento, el de la energia sexual, reconociendo
que el bloqueo de la energia sexual puede ser la causa
de trastornos neurdticos. Si bien es cierto que Freud
sobreestimé el significado de la satisfaccién sexual, su
teorfa constituye, no obstante, una profunda expresiéon
simbdlica del hecho de que el descuido del hombre en
emplear y gastar lo que posee es causa de enfermedades
e infortunios. La validez de este principio es evidente
tanto con respecto a los poderes psiquicos como a los
poderes fisicos. El hombre estd dotado de capacidad
para hablar y para pensar y si tales capacidades son
bloqueadas, la persona sufrird serios dafios. E1 hombre
tiene el poder de amar y si no puede hacer uso de
este poder, si es incapaz de amar, sufrird a causa de este
infortunio aun cuando trate de ignorar su sufrimiento
por medio de toda clase de racionalizaciones o sirvién-
dose de las vias de escape culturalmente establecidas
para evitar el dolor causado por su fracaso.

La raz6én de que la falta de uso de los propios pode-
res origine infelicidad se encuentra en la condicién
misma de la existencia humana. La existencia del hom-
bre se caracteriza por dicotomias existenciales, mismas
que he analizado en un capitulo precedente. Para ser
uno con el mundo y sentirse al mismo tiempo uno
comsigo mismo, para estar relacionado con otros y re-.
tener su integridad como un ente dmico, no le queda
otro camino que hacer uso productivo de sus poderes.
Si fracasa en hacerlo no logrard armonia interna ni
alcanzard su integracion; se sentird desgarrado y dividido
e impulsado a evadirse de sf mismo, del sentimiento
de impotencia y hastio que son los resultados nece-
sarios de su fracaso. El hombre, estando con vida, no
puede evitar el desear vivir, y el dnico camino para
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tener éxito en el acto del vivir consiste en emplear sus
poderes, en gastar aquello que posee.

Tal vez no haya otro fendmeno que muestre més
claramente el resultado del fracaso del hombre por vivir
en forma productiva e integrada que la neurosis. Toda
neurosis es el resultado de un conflicto entre los po-
deres congénitos del hombre y aquellas fuerzas que
bloquean su desarrollo. Los sintomas neuréticos, al
igual que los sintomas de un mal fisico, son la expre-
sién de la lucha que la parte sana de la personalidad
sostiene contra las influencias invalidantes dirigidas con-
tra su despliegue.

Sin embargo, la falta de integracién y de producti-
vidad no conducen siempre a la neurosis. Si tal fuere
el caso, tendriamos que considerar como neurdticos a
. la gran mayoria de los individuos. ;Cuéles son, enton-
ces, las condiciones especificas que dan por resultado
la neurosis? Existen algunas condiciones que sélo puedo
mencionar brevemente: un nifio, por ejemplo, puede
ser dominado en forma mas completa que otros, y el
conflicto entre su angustia y sus deseos humanos bi-
sicos puede, por conmsiguiente, ser mas agudo y menos
llevadero; o.€l nifio puede haber desarrollado un sen-
tido de libertad y de originalidad superior al de la ma-
yoria y la derrota puede ser entonces en mayor grado
inaceptable,

Pero en vez de enumerar otras condiciones que
originan las neurosis, prefiero invertir la cuestién y pre-
guntar cudles son las condiciones responsables de que
muchas personas no lleguen a ser neurbticas a despe-
cho de su fracaso en poder vivir en forma productiva
e integrada. Para esta cuestién es 1til establecer la di-
ferencia entre dos conceptos: el concepto de defecto
y el concepto de neurosis.?® Si la persona fracasa en

™ El siguiente andlisis de la neurosis y del defecto estd tomado,
en parte, de mi articulo “Individual and Social Origins of Neu-
rosis” (American Sociological Review, IX, No. 4, agosto de 1944).
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lograr madurez y espontaneidad y una genuina expe-
riencia de si misma, entonces puede considerarse que
adolece de un grave defecto, siempre y cuando se
piense que la libertad y la espontaneidad constituyen
los objetivos de todo ser humano. En caso de que
la mayoria de los miembros de una cultura dada no
logrén alcanzar ese objetivo, nos encontramos ante
el fenémeno de un - defecto modelado socialmente.
Fl individuo lo comparte con muchas otras personas;
no es consciente de €l como un defecto ({ su seguridad
no esti amenazada por la experiencia de sentirse di-
ferente, de ser un desterrado. Lo que puede haber
?erdido en riqueza y en un genuino sentimiento de
elicidad se compensa por la seguridad que dimana
de sentir que es igual al resto de los hombres, tal como
él los conoce. De hetho, su mismo defecto puede
haber sido elevado por su cultura a la categoria de vir-
tud, deparindole un exaltado sentimiento de triunfo.
Una ilustracién de este fendmeno es el sentimiento de
culpabilidad y la angustia que suscitaron las doctrinas
de Calvino entre los hombres. De la persona que estd
sobrecogida por un sentimiento de su impotencia y
" vileza, por la duda incesante de si se salvari o serd
condenada a un castigo eterno, que dificilmente es
capaz de experimentar cualquier goce genuino, que
se ha convertido a si misma en el diente del engranaje
de una miquina a la cual debe servir, de tal persona,
en verdad, puede decirse que adolece de un grave
defecto. Sin embargo, este defecto fue modelado cul-
turalmente, fue considerado como particularmente va-
. lioso y el individuo fue, de este modo, protegido de
sufrir una neurosis que pudo haber contraido en una
cultura en que este defecto le hubiera provocado un
sentimiento de profunda incapacidad y aislamiento.
Spinoza ha formulado con mucha claridad el pro-
blema del defecto socialmente modelado. Dice asi:
“No faltan, sin embargo, individuos a quienes se
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adhiere pertinazmente un solo y mismo afecto. Vemos,
pues, algunas veces a hombres tan afectados por un
objeto, que aunque no esté presente, ellos creen hallarse
frente a él; y cuando esto le ocurre a un hombre que
no estd durmiendo, decimos que delira o que est4
loco... Mas del avaro, que no busca mis que el lucro
o-el dinero, y del ambicioso que s6lo persigue la glo-
ria, no se piensa que estén locos, sino unicamente que
se trata de individuos molestos y .despreciables. Pero,
en realidad, la avaricia, la ambicién, la lujuria, etc,,
son formas de locura, aunque no se las considere como
enfermedades.” "1 Estas palabras fueron escritas hace
algunos siglos, no obstante lo cual son ciertas hoy en
dia, aunque el defecto ha sido ahora incluido en los
patrones culturales a tal grado que por lo comidn ya
no se le considera despreciable o siquiera molesto. En la
actualidad encontramos personas que actdian y sien-
ten como autématas; que nunca experimentan cosa
alguna que sea realmente suya; que se experimentan a
sf mismas enteramente como lo que suponen que son;
en quienes la sonrisa ha suplantado a la carcajada, el
partloteo sin sentido al lenguaje comunicativo y en
~quienes una desesperacién sorda ha tomado el lugar
de la tristeza genuina. Dos juicios pueden emitirse so-
bre esta clase de personas. Uno es que adolecen de
una carencia de espontaneidad e individualidad que
puede parecer incurable. Otro, que no difieren esen-
cialmente de miles de otros individuos que se encuen-
tran en idéntica situacién. Para la mayoria de ellos el.
patrén cultural erigido sobre el defecto los preserva
de caer en la neurosis. En unos pocos el patrén cul-
tural no ejerce su efecto y la falla se manifiesta como
una neurosis mis o menos grave. El hecho de que en
estos casos la nmorma cultural no sea suficiente para
prevenir la aparicién de una neurosis manifiesta es una

™ Etica, IV, Prop. 44, Escolio.
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consecuencia de la gran intensidad de las fuerzas pa-
tologicas o bien del poder mayor' de las fuerzas de la
salud que se oponen a ella, aun cuando la norma cul-
tural les permitiria permanecer inactivas.

No existe otra situacién que ofrezca oportunidad
mejor para observar la intensidad y la tenacidad de
las fuerzas que impulsan hacia la salud que la terapia
psicoanalitica. El psicoanalista se enfrenta con la in-
tensidad de aquellas fuerzas que operan en contra de
la autorrealizacién y felicidad de la persona, pero si
logra comprender la importancia de aquellas condicio-
nes que —especialmente en la infancia— provocan la
inhabilitacién para la productividad, no podrd evitar
el ser impresionado por el hecho de que la mayoria de
sus pacientes hubieran abandonado+desde tiempo atris
esta lucha si no fueran impelidos por un impulso
hacia la salud psiquica y Ia felicidad. Este mismo im-
pulso es la condicién necesaria para la cura de la
neurosis. Si bien es cierto que el proceso del psicoans-
lisis consiste en lograr un mayor conocimiento acerca
de las partes disociadas de los sentimientos y de las
ideas de Ja persona, el conocimiento intelectual por sf
mismo no es una condicién suficiente para originar un
cambio. Esta clase de conocimiento capacita a la per-
sona para reconocer los callejones en que estd atrapada
y para comprender por qué sus intentos para resolver
su problema estaban condenados al fracaso, pero uni-
camente despeja el camino para que aquellas fuerzas
que dentro de ella luchan por la salud psiquica y la
felicidad operen y se hagan efectivas. En verdad, el sim-
ple conocimiento intelectual no es suficiente; el cono-
cimiento -terapéutico efectivo es un conocimiento em-
pirico en el cual el conocimiento de si mismo no posee
solamente una cualidad intelectual, sino también afec-
tiva. Tal conocimiento, que proviene de la experiencia,
depende de la intensidad del impulso congénito del
hombre por lograr la salud y la felicidad.
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El problema de la salud psiquica y de la neurosis
estd ligado inseparablemente al problema de la ética.
Puede decirse que toda neurosis constituye un proble-
ma moral. El fracaso en lograr la plena madurez e
‘integracién de la personalidad total es un fracaso moral
en el sentido de la Etica Humanista. En un sentido
mis especifico numerosas neurosis son la expresién de
problemas morales, y los sintomas neuréticos se ma-
nifiestan como consecuencias de conflictos morales no
resueltos. Un hombre, por ejemplo, puede sufrir de
vértigos para los cuales no existen causas organicas. Al
exponer sus sintomas al psicoanalista, menciona casual-
mente que tropieza con ciertas dificultades en su em-
pleo. Es un maestro excelente que se ve obligado a
emitir juicios que estdn en contradiccibn con sus
propias convicciones. Cree, sin embargo, que ha resuel-
to el problema de su éxito profesional, puesto que es
un maestro excelente y, por otra parte, se ha conven-
cido a si mismo de que conserva su integridad moral
por medio de una cantidad de complicadas racionali-
zaciones. Se molesta por la sugerencia del analista de
que su sintoma puede’ tener alguna vinculacién con su
Eroblema moral. Sin embargo, el analisis demuestra que

a estado equivocado en su creencia y que sus vértigos
son la reaccién de su mejor Yo, de su personalidad
moral bésica, frente a una norma de vida que le obliga
a violar su integridad y a destruir su espontaneidad.

Aun cuando una persona parezca ser destructiva so-
lamente para con otras, viola el principio de la vida
tanto en si misma como en las demds. Este principio
ha sido expresado en el lenguaje religioso en el con-
cepto de que el hombre ha sido creado a la imagen
de Dios y que, por ello, cualquier violacién del hombre
es un pecado contra Dios. En lenguaje secular dirfamos
que cualquier cosa que hagamos a otro ser humano
—sea buena o mala— la hacemos también a nosotros
mismos. “No hagas a otros lo que no quieras que te
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hagan a ti” es uno de los principios méis fundamentales
de la ética. Pero es igualmente justificado afirmar: Todo
Io que hagas a otros lo haces también a ti mismo. El
violar las fuerzas dirigidas hacia la vida, en cualquier
ser humano, tiene necesariamente repercusiones en nos-
otros mismos. Nuestro propio crecimiento, nuestra
felicidad y nuestra fuerza se basan en el respeto por
esas fuerzas y nadie puede violarlas en otros y perma-
necer intacto. El respeto por la vida, tanto la de otros
como la propia, es el concomitante del proceso de la
vida y condicién para la salud psiquica. El impulso
de destruir a otros es un fenémeno patolégico compa-
rable, en cierto modo, con los impulsos suicidas. Si bien
es cierto que una persona puede lograr ignorar o ra-
cionalizar sus impulsos destructivos, ella —su orga-
nismo como tal— no puede evitar que reaccione y sea
afectada por acciones que estén en contradiccién con
el mismo principio por el cual tanto su vida como todas
las demis vidas se mantienen. A cada paso encontra-
mos que la persona destructora es desdichada aun en
caso de haber logrado los objetivos de su impulso des-
tructor, mismo que socava su propia existencia. Del
mismo modo, ninguna persona sana puede evitar el
sentir admiracién y el ser afectada por manifestaciones
de decencia, amor y valor, porque éstas son las fuerzas
en que descansa su propia vida.

B. Represién vs. productividad

La hipétesis de que el hombre es basicamente destruc-
tor y egoista conduce al punto de vista de que la con- .
ducta ética consiste en la supresién de los impulsos
malévolos, ante los cuales el hombre cederfa si no ejer-
ciera un constante control sobre si mismo. El hombre,
de acuerdo con este principio, debe ser su propio
guardidn; debera aceptar, en primer lugar, que su natu-
raleza es ser malo y, en segundo lugar, hacer uso de su
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fuerza de voluntad para combatir los impulsos ma-
lévolos congénitos. Su tnica alternativa es o suprimir
su maldad o bien entregarse a ella.

La investigacion psicoanalitica ha acumulado un gran
nimero de datos relativos a la naturaleza de la supre-
sién, sus distintas clases y sus consecuencias. Podemos
diferenciar entre 1) la supresién de la exteriorizacién
de un impulso malo; 2) la supresién de la conscien-
cia de este impulso, y 3) una lucha constructiva con-
tra este impulso.

En la primera clase de supresién no se suprime al
impulso en si, sino a la accién que podrfa emanar del
mismo. Un ejemplo seria el de una persona de inten-
sos impulsos sidicos, que encontrarfa gran satisfaccién
y placer haciendo sufrir a otros o dominindoles. Su-
pongamos que por temor a la desaprobacién de los
- demés o por los preceptos morales que ha aceptado
no da rienda suelta a su impulso y, en consecuencia, se
abstiene de tal accién, dejando su deseo sin efecto.

Si bien no se puede negar que esta persona ha logrado
una victoria sobre si misma, no ha cambiado en reali-
dad; su caricter sigue siendo el mismo y lo que en
ella podemos admirar es solamente su “fuerza de
voluntad”. Dejando a un lado la evaluacién moral
de tal conducta, podemos decir que esta forma de
supresién es una salvaguarda poco efectiva contra las
- tendencias destructoras del hombre. Requiere una can-
tidad extraordinaria de “fuerza de voluntad” o -de
temor a sanciones severas para evitar que las personas
obren de acuerdo con sus impulsos. Puesto que toda
decisién seria el resultado de una lucha interior contra
poderosas fuerzas opositoras, las posibilidades de triun-
fo del bien serfan tan precarias que desde €l punto
de vista del interés de la sociedad este tipo de supre-
sién merece poca confianza.

Paréceria ser que la manera mis efectiva para tratar
a los impulsos malvados consiste en impedir que
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éstos lleguen a ser conscientes, ya que entonces no
existe una tentacién consciente. Esta clase de supresién
es a Iz que Freud llamé “represién”. La represion sig-
nifica que al impulso —no obstante existir— no se
le permite entrar al terreno de la consciencia o bien
cs prontamente eliminado de la misma. Para em-
plear el mismo ejemplo, la persona sidica no seria
consciente de su deseo destructor o dominador y no
habria en ella lucha interior ni tentacién.

La represién de los impulsos malvados es la clase
de supresién en que la Etica Autoritaria confia implicita
o explicitamente, como la via més segura hacia la virtud.
Empero, si- bien es cierto que la represién es un res-
guardo contra la accién, posee una efectividad mucho
menor de la que sus defensores le adjudican. ‘

Reprimir un impulso significa extig:arlo de la cons-
ciencia, pero no significa privarlo de su existencia.
Freud demostr6 que el impulso reprimido continda
obrando y ejerciendo una profunda influencia sobre
la persona aunque ésta no sea consciente de €l. El
efecto del impulso reprimido en la persona no es si-
quiera necesariamente menor que si ésta fuera cons-
ciente de él; la diferencia principal consiste en que no
se ejecuta abiertamente, sino en forma disfrazada, de
manera tal que la persona actuante no tiene conoci-
miento de lo que estd haciendo. Nuestra persona si-
dica, por ejemplo, no siendo consciente de su sadismo
puede tener el sentimiento de que domina a otras
personas porque se preocupa por lo que —ella piensa—
pueda ser lo mejor para ellas o porque tiene un fuerte
sentido del deber.

Pero los impulsos reprimidos, -como lo demostré
Freud, no son exteriorizados solamente en tales racio-
nalizaciones. Una persona, por ejemplo, puede desarro-
lar una “formacién reactiva” que es realmente lo opueés-
to al impulso reprimido como, por ¢jemplo, ser solicita
0 benevolente en demasfa. Ademds, el poder del im-
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ulso reprimido llega a manifestarse indirectamente;
enémeno que Freud denominé “el retorno de lo re-
primido”. En este caso una persona cuya exagerada
solicitud se desarroll6 como una formacién de reaccién
contra su sadismo, puede emplear esta “virtud” con los
mismos efectos que hubiera tenido su sadismo: do-
minar y controlar. Al mismo tiempo que ella se siente
virtuosa y superior, €l efecto que ejerce sobre otros es
frecuentemente atin mas desvastador por cuanto es difi-
cil defenderse contra tanta “virtud”.

Completamente diferente de la supresién y de la
represién es un tercer tipo de reaccién contra los im-
pulsos destructores. Mientras que en la supresién el
impulso permanece latente, siendo prohibida solamente
la accién, y mientras que en la represién el impulso
mismo es eliminado de la consciencia y exteriorizado
(hasta cierto grado) en forma disfrazada, en este tercer
tipo de reaccién las fuerzas propulsoras de la vida
luchan en una persona contra los impulsos destructores
y malvados. Cuanto mis consciente sea una persona
de esto dltimo tanto mayor capacidad tendrd para
reaccionar. En esta lucha no solamente toman parte
su voluntad y su razén, sino aquellas fuerzas emocio-
nales dentro de ella que son desafiadas por su impulso
destructor. En una persona sidica, por ejemplo, la
lucha contra el sadismo desarrollard una bondad autén-
tica que llegard a formar parte de su caricter, relevan-
dola de la tarea de ser su propio guardiin y de emplear
constantemente su fuerza de voluntad para contro-
larse. En esta reaccién el énfasis no se pone en el
sentimiento de maldad y remordimiento, sino en la
" presencia y en el uso de las fuerzas productivas del
hombre. De ese modo la maldad —como un resultado
del conflicto productivo entre lo bueno y lo malo—
se transforma en una fuente de virtud.

Desde el punto de vista de la Etica Humanista se
desprende que la alternativa ética no fluctia entre la
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supresién del mal o su aceptaciéon condescendiente.
Ambas —la represién y la condescendencia— consti-
tuyen unicamente dos aspectos de la bondad y la
verdadera alternativa ética oscila entre represién y con-
descendencia, por un lado, y productividad, por el
otro. El fin de la Eti¢a Humanista no es la represién
de la maldad del hombre (lo cual es favorecido por el
efecto inhibidor del espiritu autoritario), sino el uso
productivo de las potencialidades primarias congénitas
del hombre. La virtud es proporcional al grado de
productividad que ha alcanzado una persona. Si a la
sociedad concierne el hacer virtuosos a los individuos,
deberd interesarse también por hacerlos productivos y,
por consiguiente, por crear las condiciones necesarias
para el desarrollo de la productividad. La més esencial
y primaria de estas condiciones es que el desarrollo y
el crecimiento de cada persona sea el fin de todas las
actividades sociales y politicas; que el hombre sea el
tinico objeto y fin y no un medio para nada ni nadie,
excepto para si mismo.

La orientacién productiva es la base dé¢ la libertad,
la virtud y la felicidad. La vigilancia es el precio de la
virtud, pero no la vigilancia del guarda que debe dis-
parar sobre el prisionero malvado; al contrario, la vi--
gilancia del ser racional que debe reconocer y crear las
condiciones para su productividad y eliminar aquellos.
factores que la obstruyen y originan asi la maldad, la
cual, una vez surgida, solamente por medio de fuerzas
externas o internas puede impedirse que se manifieste.

La Etica Autoritaria ha inculcado a la gente la idea.
de que el ser virtuoso requiere un inmenso e incesante
esfuerzo; que el hombre debe. combatirse constante-
mente, que cada paso que dé en falso puede ser
desastroso. Esta opinién es congruente con la premisa
autoritaria. Si el hombre fuera un ser tan malvado y la
virtud solamente la victoria sobre si mismo, entonces
la tarea, en verdad, pareceria desconsoladoramente di-
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ficil. Empero, si virtud es lo mismo que productividad,
su logro —aunque no sencillo— no es de ninguna ma-
nera una empresa tan ardua y dificil. Tal como lo
hemos demostrado,’ el deseo de hacer uso productivo
de sus poderes es congénito del hombre y su esfuerzo
consiste, sobre todo, en eliminar los obsticulos que
dentro de si y en su derredor le impiden seguir su
inclinacién. Del mismo modo que la persona que se
ha vuelto estéril y destructora estd cada vez mis para-
lizada y atrapada, por decitlo asi, en un circulo vicioso,
la persona que es consciente de sus propios poderes y
los emplea productivamente gana en fuerza, fe y feli-
cidad y estd cada vez menos expuesta al peligro de
ser enajenada de sf misma; podemos decir que ella ha
creado un “circulo virtuoso”. La experiencia de la ale-
gria y de la felicidad no es Gnicamente, como hemos
demostrado, el resultado de una vida productiva, sino
también su estimulo. La represién de la maldad podri
provenir de un espiritu de autocastigo y de sufrimiento,
pero nada hay mis conducente a la virtud, en el sen-
tido humanista, que la experiencia de gozo y de feli-
cidad que acompafian a toda actividad productiva. Todo
aumento en gozo para el individuo que una cultura
puede proprocionar contribuird més a la educacién éti-
ca de sus miembros que todas las amenazas de castigo
y las prédicas en favor de la virtud.

.C. El caricter y el juicio moral

El problema del juicio moral se asocia frecuentemente
con el problema del libre albedrio vs. determinismo.
Un punto de vista sostiene que el hombre estd determi-
nado completamente por circunstancias que no puede
-controlar y que la idea de que el hombre es libre
en sus decisiones no es mis que una ilusién. De esta
premisa se llega-a la conclusién de que el hombre no
puede ser juzgado por sus acciones, ya que no dispone
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de libertad para tomar sus decisiones. La opinién
opuesta sostiene que el hombre posee la facultad del
libre albedrio (que puede ejercitar a pesar de las con-
diciones y circunstancias psicolégicas o externas) y que,
por consiguiente, es responsable de sus actos y puede
ser juzgado por los mismos.

Parecerfa que el psicologo estd obligado a pronun-
ciarse en favor del determinismo. Al estudiar el des-
arrollo del caricter, reconoce que el nifio comienza su
vida en un estado moral indiferente y que modelan
su cardcter influencias externas que son més poderosas
en los primeros afios de su vida, cuando no posee ni
el conocimiento ni el poder para cambiar las circuns-
tancias que determinan su caricter. Cuando llega a
una edad en que podria intentar cambiar las condi-
ciones bajo las cuales vive, su caricter ya estd formado
y, por otra parte, carece del incentivo para investigar
estas condiciones y modificarlas si fuera necesario. Si
suponemos que las cualidades morales de una persona
estin arraigadas en su cardcter, ;no es acaso cierto que,
ya que no dispone de libertad para formar su caricter,
no puede ser juzgada? ;No es cierto que cuanto mds
conocimiento tenemos acerca de las condiciones res-
ponsables de la formacién del caricter y su dindmica,
tanto més evidente parece la opinién de que ninguna
persona puede ser juzgada moralmente?

Quizis podemos evitar la alternativa entre la com-
prensién psicolégica y el juicio moral por medio de una
transaccién sugerida algunas .veces por los partidarios,
de la teoria del libre albedrio. Se reconoce que existen
circunstancias en la vida de las personas que impiden
el ejercicio de su libre voluntad, eliminando asi el juicio
moral. El derecho penal moderno, por ejemplo, aceptd
esta opinién y no responsabiliza de sus actos a una,
persona demente. Los adherentes de una teoria modi-
ficada de la libre determinacién van un paso miés alld
y admiten que una persona que no es demente, sino
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neur6tica y que, por esa razonm, se encuentra bajo la
influencia de impulsos que no puede controlar, tam-
poco puede ser juzgada por sus acciones. Sostienen,
sin embargo, que la mayoria de las persopas disponen
de libertad para obrar correctamente si asi lo desean
y que, por consiguiente, deben ser juzgadas moral-
mente,

Un examen miés profundo, empero, demuestra que
hasta esta opinidén resulta insostenible. Nos hallamos
inclinados a creer que obramos libremente debido a
gue —como ya lo sugiri6 Spinoza— somos conscientes

e nuestros deseos, pero ignoramos sus motivaciones.
Nuestros motivos son una consecuencia de la combi-
nacién particular de fuerzas que actan en nuestro’
caricter. Cada vez que tomamos una decisién, ésta
se determina por las fuerzas buenas o malas que pre-
dominan. En algunas personas una fuerza particular es
tan excesivamente intensa que el resultado de sus de-
cisiones puede pronosticarlo cualquiera que conozca su
caricter y sus normas de valor predominantes (aunque
ellas mismas pueden hallarse bajo la ilusién de haber
decidido “libremente”); en otras, las fuerzas destruc-
tivas y constructivas se encuentran equilibradas en tal
forma que sus decisiones no son pronosticables empfri-
camente. Cuando decimos que una persona pudo haber
obrado en forma distinta, nos referimos al segundo caso;
esto es, (inicamente que no pudimos predecir sus accio-
nes. Su decisién, no- obstante, sefiala que una categoria
de fuerzas fue mds poderosa que la otra y que, por esa
razén, aun en este caso, su decisién fue determinada
por su carcter. Por consiguiente, si su cardcter hubiera
sido distinto habria obrado en forma diferente, pero
siempre estrictamente de acuerdo con la estructura de
su caricter. La voluntad no es un poder abstracto
que el hombre posee independientemente de su cardc-
ter. Por el contrario, la voluntad no es mis que la
expresion de su caricter. La persona productiva que
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confia en su razén y que es capaz de amar a otros y
a si misma tiene la voluntad para obrar virtuosamente.
La persona improductiva que fracasé en desarrollar
estas cualidades y que es esclava de sus pasiones irra-
cionales carece de esta voluntad.

La opinién de que nuestro caricter es el que deter-
mina nuestras decisiones no es, de ninguna manera,
de naturaleza fatalista. E1 hombre, al mismo tiempo
que esti sujeto, como todas las demas criaturas, a fuer-
zas que lo determinan, es la dnica criatura dotada
de razoém, el Gnico ser que es capaz de comprender a
las fuerzas mismas a las cuales estd sujeto y que, por
medio de su entendimiento, puede tomar parte activa
en su propio destino y fortalecer aquellos elementos
que dentro de €l luchan por la virtud. El hombre es
la tnica criatura dotada de conciencia moral. Su con-
ciencia es la voz que lo llama a volver consigo mismo;
ella le permite saber lo que debe hacer a fin de llegar
a ser él mismo, le ayuda a permanecer consciente de
los fines de su vida y de las normas necesarias para
el logro de esos fines. No somos, por consiguiente, las
desamparadas victimas de las circunstancias; en verdad,
somos capaces de modificar las fuerzas internas y ex-
ternas y de influir en ellas, asi como de controlar —al
menos hasta cierto punto— las condiciones que nos
rodean. Podemos fomentar y fortalecer aquellas con-
diciones que desarrollan el impulso por la virtud y fa-
vorecer su realizacién. Pero si bien poseemos razén y
conciencia moral, que nos permiten ser participantes
activos de nuestra vida, la razén y la conciencia misma
estdn ligadas inseparablemente a nuestro caricter. Si
las fuerzas destructoras y las pasiones irracionales ga-
naron predominio en nuestro caricter, entonces tanto
nuestra razén como nuestra conciencia estaran afecta-
das y no podrin ejercer sus funciones adecuadamente.
En verdad, estas Gltimas son nuestras capacidades mds
preciadas, y es tarea nuestra desarrollarlas y emplear-
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las; pero no estin ni libres ni indeterminadas y mo
existen independientemente de nuestro Yo empirico;
constituyen fuerzas que estin en la estructura de nues-
tra personalidad total y, al igual que toda parte de
una estructura, estdn determinadas por la estructura
como un todo y determinan, a su vez, a éste. '

Si basamos nuestro juicio moral sobre una persona
en la decisién de si pudo o no haber querido obrar
de otra manera, no puede emitirse ningn juicio moral.
(Como podemos conocer, por ejemplo, la fuerza de la
vitalidad innata de una persona, que hizo posible que
resistiera a las fuerzas ambientales que actuaron sobre
ella en su infancia y en épocas posteriores; o la ca-
rencia de vitalidad que obliga a otra persona a some-
terse a esas mismas fuerzas? ;Cémo podemos saber si
en la vida de una persona un suceso accidental, tal
- como €] contacto con una persona virtuosa y amante,
no pudo haber influido ‘en el desarrollo de su caric-
ter en un sentido mientras que la ausencia de tal expe-
riencia pudo haber influido en el sentido opuesto?
En verdad, no nos es dado saberlo. Aun si basiramos -
el juicio moral en la premisa de que una persona pudo
haber actuado en forma distinta, los factores consti-
tucionales y ambientales que participan en el desarrollo
de su cardcter son tan numerosos y complejos que
resulta imposible, en la prictica, arribar a un juicio
concluyente de si pudo o no haberse desarrollado di-
ferentemente. Todo lo que podemos suponer es que
ciertas circunstancias condujeron a un determinado
desarrollo. De ello se desprende que si nuestra capaci-
dad para juzgar a una persona dependiera de nuestro
conocimiento de que pudo haber actuado diferente-
mente, nosotros, que nos dedicamos al estudio del
caricter, tendriamos que admitir nuestra derrota en
lo que respecta a los juicios éticos.

Sin embargo, esta conclusién es injustificable por-
que se¢ basa en premisas falsas y en una confusién
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del significado del juicio. La accién de juzgar puede
significar dos cosas diferentes: primeramente, ejercitar
las funciones mentales de afirmacién o predicacion.
Pero “juzgar” significa también poseer la funcién de
un “juez”’, con referencia a la actividad de absolver
o condenar.

Esta dltima clase de juicio moral estd basada en la
idea de una autoridad que trasciende al hombre y emite
su juicio sobre él. Esta autoridad tiene el privilegio
de absolver o de condenar y castigar. Sus dictimenes
son absolutos por hallarse por encima del hombre y
estar dotada de sabiduria y fuerza inaccesibles para
¢él. Hasta la imagen del juez, que en la sociedad de-
mocritica es nombrado por eleccién y teéricamente
no estd por encima de sus semejantes, se halla im-
pregnada del antiguo concepto de un Dios senten-
ciador. Aunque su persona no esti investida de ningdn
poder sobrehumano lo estd, en cambio, su cargo. (Las
formas de respeto hacia ¢l juez son remanentes sobrevi-
vientes del respeto debido a una autoridad sobrehumana;
el desacato a la Corte se relaciona, psicolégicamente,
en forma intima con el concepto’ de lesa majestad.)
Pero numerosas personas, a pesar de no tener el cargo
de jueces, asumen este papel y, como tal, estin-dis-
puestas a condenar o absolver cuando hacen juicios
morales. Su actitud contiene a menudo una buena can-
tidad de sadismo y espiritu destructor. Tal vez no
exista otro fenémeno que contenga tanta fuerza des-
tructora como la “indignacién moral”, que permite que
se exteriorice la envidia o el odio bajo el disfraz de
la virtud.®? La persona “indignada” tiene, asi, la sa-
tisfaccién de despreciar y tratar como “‘inferior” a uma

™ La obra de A. Ranulf, Moral Indignation and Middle Class (La
indignacién moral y la clase media) es un excelente ejemplo ilustra-
tivo para este problema. El titulo de la obra podria ser, con
justicia, también Sadism and the Middle Class (El sadismo y la
clase media). ‘
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criatura humana, asociada con el sentimiento de su
propia superioridad y equidad.

El juicio humanista de los valores éticos posee el
mismo caricter 1dgico que el juicio racional en gene-
ral. Al establecer juicios de valor, se juzgan hechos y
uno no se siente como un juez divino, superior y facul-
tado para condenar o perdonar. El juicio de que una
persona es destructora, insaciable, celosa o envidiosa
no difiere de un diagnéstico médico sobre un tras-
torno del corazén o de los pulmones. Supongamos,
por ejemplo, que debemos juzgar a un criminal del
cual sabemos que se trata de un caso patoldgico. Si
pudiéramos averiguarlo todo acerca de sus factores
hereditarios, de su ambiente en sus primeros afios y -
del que lo rode6 posteriormente, llegariamos, muy
probablemente, a la conclusién de que se encontraba
bajo la influencia de condiciones frente a las cuales
no tenia poder alguno para reaccionar. De hecho,
en grado mucho mayor que en el caso de un la-
dronzuelo y, por consiguente, mas “comprensible” que
este altimo. Pero esto no quiere decir que no debamos
juzgar su maldad. Podemos comprender cémo y por
qué llegb a ser lo que es, pero también podemos juz-
garle como lo que es. Hasta podemos suponer que
nosotros hubiéramos llegado a ser como €l de haber
vivido bajo las mismas circunstancias; pero, al mismo
tiempo que consideraciones de tal naturaleza nos pre-
servan de asumir un papel divino, no nos impiden
formular un juicio moral. El problema comprensién
del caricter vs. juicio del caricter no difiere de la
comprensién y el juicio de cualquier otra obra humana.
Si he de juzgar el valor de un zapato o el de una
pintura, lo hago de acuerdo con ciertas cualidades ob-
jetivas intrinsecas a los objetos. Suponiendo que el
zapato o la pintura son de mala calidad y que alguien
sefiala el hecho de que el zapatero o el pintor tuvieron
que ejecutar una ardua tarea, pero que ciertas condi-
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ciones impidieron que les fuera posible realizar un
trabajo mejor, ni aun en este caso cambiaria mi juicio
sobre la calidad del objeto. Podré sentir simpatia o
listima hacia el zapatero o el pintor, podré estar ten-
tado de ayudarles, pero no puedo decir que no puedo
juzgar sus obras debido a la circunstancia de haber
comprendido el porqué de su mala calidad.

La principal tarea del hombre en la vida consiste
en dar nacimiento a si mismo, en llegar a ser lo que
es potencialmente. El producto mdis importante de su
esfuerzo es su propia personalidad. Se puede juzgar
objetivamente hasta qué grado la persona acerté6 en
cumplir su tarea, hasta qué grado realizé sus poten-
cialidades. Si fracasa en su tarea, puede reconocerse
este fracaso y juzgarlo por lo que es, su fracaso moral.
Aun sabiendo que las desventajas con que tuvo que
enfrentarse la persona fueron arrolladoras y que cual-
quier otra persona también hubiera fracasado, el juicio
acerca de ella no variaria. En caso de lograr pleno co-
nocimiento de todas las circunstancias que motivaron
el que sea como es, podrd sentirse compasién por ella;
sin embargo, esta compasién no altera la validez del
juicio. Comprender a una persona no significa perdo-
narla; significa dnicamente que no debe acusirsela
como si uno fuera Dios o un juez colocado por encima
de ella. ‘

6. ETICA ABSOLUTA VS. ETICA RELATIVA;
ETICA UNIVERSAL VS. ETICA SOCIALMENT
INMANENTE :

Algunas veces vemos hombres tan afectados por un objeto,
que, aunque no esté presente, ellos creen hallarse frente a
él; y si esto acontece a un hombre que no se encuentra dur-
miendo decimos que delita o que estd loco. No se considera
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menos locos a quienes se sienten inflamados de amor y no
suefian con otra cosa, dia y noche, que con una mujer o con
una prostituté, porque nos mucven a risa Pero al avaro, aun-
que no piensa mis que en la ganancia o en el dinero, y al
ambicioso que no piensa mis que en la fama, no se les
considera locos porque resultan nocivos y dignos de ser odia-
dos. En verdad, empero, la avaricia, Ja ambicién, la Iuju-
ria, etc., constituyen una clase de locura aunque no se las
cuente entre las enfermedades.

Srinoza, Etica

La polémica entre la Etica Absoluta y la Etica Relati-
va ha sido considerable e innecesariamente confusa de-
bido al empleo indiscriminado de los términos “abso-
luto” y “relativo”. Haremos en este capitulo un intento
de diferenciar las distintas connotaciones de estos tér-
minos y de examinar sus distintos significados.

El primer sentido en que se usa el término “absolu-
to”” respecto de la ética consiste en sostener que las
proposiciones éticas son inobjetables y eternamente ver-
daderas y que, por lo tanto, no admiten ni requieren
revision. Este concepto de la Etica Absoluta se encuen-
tra en los sistemas autoritarios y se desprende légica-
mente de la premisa de que el criterio de validez es
el poder indiscutiblemente superior y omnisapiente de
la autoridad. La esencia de esta superioridad es el con-
cepto de que la autoridad no puede. equivocarse y que
sus mandatos y prohibiciones son eternamente verda-
deros. Podemos ser muy breves al refutar la idea de
que las normas éticas, para ser validas, deben ser “ab-
solutas”. Este concepto, que esti basado en la pre-
misa teista de la existencia de un poder “absoluto”
= perfecto, en comparacién con el cual el hombre
es necesariamente “relativo” = imperfecto, ha sido
sobreseido en todos los demis campos del pensamiento
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cientifico, donde generalmente se reconoce que no
existe verdad absoluta, pero que, a pesar de ello, exis-
ten leyes y principios objetivamente vilidos. Tal como
fue sefialado anteriormente, un juicio cientifico o un
juicio racionalmente vilido significa que el poder de
la razén es aplicado a todos los &tos disponibles
de la observacién sin suprimir o falsificar ninguno de
éstos en consideracién al resultado deseado. La historia
de la ciencia es una historia de juicios inadecuados e
incompletos, y todo nuevo conocimiento hace posible
el que se reconozca que las proposiciones precedentes
eran inadecuadas y ofrece un punto de apoyo para
crear un enunciado mis adecuado. La historia del pen-
samiento es la historia de un constante y mayor acer-
camiento a la verdad. El conocimiento cientifico no es
absoluto, sino ‘“6ptimo”; contiene la verdad 6ptima
obtenible en un periodo histérico dado. Varias culturas
han destacado distintos aspectos de la verdad, y cuanto
mis llegue la humanidad a unirse culturalmente tan-
to mis se integrardn estos distintos aspectos en una
totalidad significativa. : '

Existe otro sentido en el cual las normas éticas no
son absolutas: no solamente estdn sujetas a revisién
como todos los demis juicios cientificos, sino que
existen ciertas situaciones que son por naturaleza in-
solubles y no permiten ninguna eleccién que pueda
ser considerada como “la” correcta. Spencer ofrece un
ejemplo de tal conflicto en su estudio de la oposicién
entre la Etica Relativa y la Etica Absoluta,’8 Habla
de un agricultor arrendatario que desea votar en una
eleccién general. Sabe que su amo es conservador y
que se expone a ser desalojado si vota de acuerdo con
su propia conviccién, que es liberal. Spencer cree
que el conflicto estd entre perjudicar al Estado o per-
judicar a su familia y llega a la conclusién de que tanto

™ Principles of Ethics, pp. 258 ss.
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aqui como, “en otros casos innumerables nadie puede
decidir de cual de las dos posibilidades resulte el menor
dafio que probablemente pueda producirse”.™ La alter-
nativa, en "este caso, no parece estar correctamente
enunciada por Spencer. Existiia un conflicto ético
aun en caso de no hallarse comprometida la familia,
sino tnicamente la propia felicidad y seguridad. Por
otra parte, no solamente estd en juego el interés del
Estado, sino también su propia integridad. Con lo que
realmente se enfrenta el agricultor es con la eleccion
entre su bienestar fisico y, por consiguiente, también
mental (bajo algunos aspectos), por un lado, y su
mtegndad por el otro. Cualquier cosa que “hiciera
serfa correcta y errénea al mismo tiempo. No puede
hacer una eleccién que sea vdlida porque el problema
que encara es por naturaleza insoluble. Tales situacio-
nes de conflictos éticos insolubles surgen necesaria-
mente en conexién con las dicotomias existénciales.
En este caso, sin embargo, no se trata de una dico-
tomia existencial inherente a la situacién humana, sino
de una dicotomfa histérica que puede ser eliminada.
El arrendatario ‘se enfrenta con semejante conflicto
solo porque el orden social lo coloca en una situacién
en la cual es imposible lograr una solucién satisfactoria.
En caso de cambiar el ordenamiento social desapare-
cerfa el conflicto ético. Empero, mientras sub31stan
estas condiciones cualquier decisibn que tome serd
correcta y errénea a la vez, aunque la decision que
estuviera en favor de su integridad podria considerarse
moralmente superior a la que estuviera en favor de
su vida.

El dltimo y més importante sentido en que se em-
plean los términos “absoluto” y “relativo™ respecto
de la ética es el que se expresa con més propiedad
como la diferencia entre ética universal y ética social-

" Ibid., p. 267.
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mente inmanente. Al decir ética “universal” me re-
fiero a aquellas normas de conducta cuyo fin es el
crecimiento y el desarrollo del hombre; con ética “so-
cialmente inmanente” me refiero a la categoria de
normas que son necesarias para el funcionamiento y
la supervivencia de una clase especifica de sociedad
y de los individuos que la integran. Un ejemplo de
ética universal lo encontramos en normas tales como
“amards a tu préjimo como a ti mismo” o “no ma-
tards”. En verdad, los sistemas éticos de todas las .
grandes culturas muestran una similitud asombrosa
entre aquello que se considera necesario para el des-
arrollo del hombre, de las normas que emanan de la
naturaleza del hombre y las condiciones para su cre-
cimiento.

Al hablar de ética “socialmente inmanente” hago
referencia a aquellas normas de cualquier cultura que
contienen prohibiciones y mandatos que son solamente
necesarios para el funcionamiento y la supervivencia
de esa sociedad en particular. Es necesario para la su-
pervivencia de cualquier sociedad que sus miembros
se sometan a los mandatos que son esenciales para
su modo particular de produccién y de vida. El grupo
debe tender a moldear la estructura del caricter de sus
miembros en tal forma que ellos quieran hacer lo que
deban hacer bajo las circunstancias existentes. Asi, por
ejemplo, el valor y la iniciativa constituyen las virtu-
des imperativas en una sociedad guerrera; la paciencia
y la ayuda mutua son las virtudes en una sociedad en
la que predomina la cooperacién agricola. En la so-
ciedad moderna el ser industrioso ha sido elevado a la
categoria de una de las virtudes supremas, porque el
sistema industrial moderno requiere ¢l impulso de tra-
bajar como una de sus fuerzas productivas mis im--
portantes. Aquellas cualidades que alcanzan un alto
rango en el funcionamiento de una sociedad particular
llegan a formar parte de su sistema ético. Toda socie-
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dad tiene un interés vital en que se obedezcan sus
mandatos y que los individuos se adhieran a sus “vir-
tudes” porque su supervivencia depende de esta adhe-
sién.

Ademis de las normas que sirven los intereses de la
sociedad como un todo, encontramos otras normas éti-
cas que difieren de una clase social a otra. Un caso os-
tensible es el énfasis que en las clases inferiores se
pone en las virtudes de la modestia y la obediencia, y
en la ambicién y la agresividad en las clases superiores.
Cuanto mis firme e instituida es la estructura de
clase, tanto més estarin explicitamente relacionados
con diferentes clases diferentes sistemas de normas
como, por ejemplo, las normas para los hombres li-
bres o para los siervos en una cultura feudal; o para los
blancos y negros en el sur de los Estados Unidos. En
las modernas sociedades democriticas, en que las di-
ferencias de clase no forman parte de la estructura
institucional de la sociedad, se ensefian simult4ineamen-
te los diferentes sistemas de normas: por ejemplo, la éti-
ca del Nuevo Testamento y las normas que son efectivas
para la buena administracién de un negocio préspero.
De acuerdo con su posicién social y su talento, cada
individuo elegird aquel sistema de normas que pueda
serle 1til, mientras, quizd, contintia aparentando apre-
cio por la categoria opuesta. La diferencia de la edu-
cacién en el hogar y en la escuela (como, por ejem-
plo, en las escuelas ptiblicas de Inglaterra y en ciertas
escuelas privadas de los Estados Unidos) tiende a des-
tacar el sistema particular de valores que se ajusta a
la posicién de la clase social superior, sin negar direc-
tamente el otro. .

La funcidn del sistema ético en una sociedad dada
es mantener la vida de esta sociedad en particular.
Pero la ética socialmente inmanente estd también de
acucrdo con el interés del individuo: puesto que la
sociedad estd estructurada de una manera determinada,
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a la cual él, como individuo, no puede modificar, su
propio interés estd ligado con el de esa sociedad. La
sociedad, sin embargo, puede estar organizada, al mismo
tiempo, de tal modo que las normas necesarias para
su supervivencia estén en conflicto .con las normas
universales necesarias para el mis completo desarrollo
de sus miembros. Esto es especialmente cierto en
aquellas sociedades en que ciertos grupos privilegiados
dominan o explotan al resto de sus miembros. Los
intereses del grupo privilegiado estin en conflicto con
los intereses de la mayoria, pero, puesto que la sociedad
funciona sobre la base de tal estructura de clases, las
normas impuestas a todos los miembros del grupo
_privilegiado son necesarias para la supervivencia de
todos los miembros de la sociedad hasta que no se mo-
difique fundamentalmente la estructura de la misma.

Las ideologias que prevalecen -en tal cultura ten-
drin la tendencia a negar que existe alguna contradic-
cién. Sostendrin, en primer lugar, que las normas
éticas de esa sociedad son de igual valor para todos
sus miembros y tenderdn a destacar que aquellas nor-
mas que contribuyen a mantener la estructura social
imperante son normas universales resultantes de las
necesidades de la existencia humana. La prohibicién
contra el hurto, por ejemplo, se hace aparecer a me-
nudo como emanada de la misma necesidad “humana”
que la prohibicién contra el homicidio. De ese modo
se otorga a las normas que son Gnicamente necesarias
para la supervivencia de una clase especial de socie-
dad, la dignidad de normas universales inherentes a
la existencia humana y, por consiguiente, de aplicacién
universal. En tanto que un cierto tipo de organiza-
cién social es histéricamente indispensable, el individuo
no tiene otro recurso que aceptar las normas éticas
existentes en calidad de obligatorias. Pero si una
sociedad conserva una estructura que opera en contra
de los intereses de una mayorfa y mientras haya una
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base para el cambio, el conocimiento del caricter
socialmente condicionado de sus normas se convertira
en un elemento impulsor importante de las tendencias
a cambiar el orden social imperante. Tales intentos
son sefialados cominmente como contrarios a la moral
por los representantes del orden antiguo. A aquellos
que anhelan la felicidad para si mismos se les deno-
mina “egoistas”, y “responsables” a aquellos que de-
sean retener sus privilegios, La sumision, por otra parte,
es glorificada como la virtud del “desinterés” y de la
“devocién”.

Si bien es cierto que el conflicto entre la ética so-
cialmente inmanente y la ética universal ha menguado
en intensidad durante el proceso de la evolucién hu-
mana, subsiste un conflicto entre los dos tipos de ética,
puesto que la humanidad no ha logrado edificar una
sociedad en la cual el interés de la “sociedad” legue
a identificarse con el interés de todos sus miembros.
Mientras que en la evolucién humana no se alcance esa
meta, las necesidades sociales histéricamente condicio-
nadas chocardn con las necesidades existenciales umni-
versales del individuo. Si el individuo viviera quinientos
o mil afios, tal vez no existiria ese choque o por lo
menos estarfa  sumamente atenuado. Entonces podria
vivir y cosechar con alegria lo que hubiera sembrado
con' pesar, pues ¢l sufrimiento de un periodo histérico
que fructificara en el préximo, darfa también su fruto
para €L Pero el hombre vive sesenta o setenta afios y
no vivird nunca para contemplar la cosecha. Sin em-
bargo, nace como um ser unico, teniendo dentro de
sf todas las potencialidades cuya realizacién es la tarea
de la humanidad. La obligacién de quien se dedica al
estudio de la Ciencia del Hombre no consiste en
abocarse a la bisqueda de soluciones “armoénicas”, espe-
culando sobre esta contradiccién, sino c¢n admitirla
con crudeza, La tarea del pensador ético es sustentar
y fortalecer 1a voz de la conciencia humana; reconocer
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aquello que es bueno o malo para €l hombre, prescin-
diendo de si es benéfico o nocivo para la sociedad
en un periodo especial de su evolucién. Podrd ser
aquel “cuya voz clama en el desierto”, pero solamente
si esta voz se mantiene viva e inflexible el desierto se
transformard en tierra fértil, La contradiccién entre la
Etica socialmente inmanente y la Etica universal se
reducird y tenderd a desaparecer en el mismo grado
en que la sociedad llegue a ser verdaderamente hu-
mana, vale decir, se preocupe por €l pleno desarrollo
humano de todos sus miembros.



V. EL PROBLEMA MORAL
DE LA ACTUALIDAD

Hasta que los filésofos sean reyes, o los reyes y los principes
de este mundo posean el espiritu y el poder de I filosofia, y
la grandeza politica y la sabiduria puedan ir unidas, y hasta
que aquellas naturalezas plebeyas que persiguen reciprocamente
su exclusién sean obligadas a apartarse, las ciudades nunca
descansarin de sus maldades ni tampoco I raza humana,
como es de mi creencia; y s6lo entonces tendrd nuestro Es-
tado una posibilidad de vida y contemplard la luz del dia.

Pratén, La Repiblica

¢(Existe un problema moral caracteristico de nuestra
época? ;Acaso el problema moral no es uno y el mismo
para todos los tiempos y para todos los hombres? En
verdad lo es, y, sin embargo, cada cultura tiene proble-
mas morales especificos que emanan de su estructura
particular, aunque estos problemas especificos constitu-
yen solamente diferentes facetas de los problemas mo-
rales del hombre. Cualquier faceta particular puede
ser comprendida Ginicamente en relacion’ con el proble-
ma bisico y general del hombre. En este @ltimo ca-
Situlo es mi intencién destacar un aspecto especifico

el problema moral general, en parte porque es de ca-
ricter decisivo desde el punto ge vista psicolégico v,
en parte, porque estamos tentados a evadirlo al hallar-
nos bajo la ilusién de haber resuelto este problema:
Ia actitud del hombre frente a la fuerza y el poder.

La actitud del hombre frente a la fuerza estd arrai-
gada en las condiciones mismas de su existencia. Como
seres fisicos estamos sujetos al poder, al poder de la
naturaleza y.al poder del hombre. La fuerza fisica
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puede privarnos de nuestra libertad y matarnos. E] que
podamos resistirla o vencerla depende de los factores
accidentales de nuestra propia fuerza fisica y de la fuer-
za de nuestras armas. Nuestra mente, por otra parte,
no estd sujeta directamente al poder. llia verdad que
hemos reconocido, las ideas en las que tenemos fe, no
se invalidan por la fuerza. El poder y la razén existen
en planos di};?entes y la fuerza jamis revoca la verdad.

¢Significa esto que el hombre es libre aunque haya
nacido entre cadenas? ;Significa esto que el espiritu
de un esclavo puede ser tan libre como el de su amo,
tal como lo sostuvieron San Pablo y Lutero? Esto, de
ser cierto, simplificarfa grandemente el problema de
la existencia humana. Pero esta opinién ignora €l hecho
de que las ideas y la verdad no existen fuera e indepen-
dientemente del hombre y que la mente del hombre
estd influida por su cuerpo; su estado mental, por
su existencia fgiCa y social. El hombre est4 capacitado
para conocer la verdad y para amar, pero si lo ame-
naza —no precisamente en su cuerpo fisico, sino en su
totalidad como persona— una fuerza superior, si se lo
amedrenta e imposibilita, entonces su mente se afecta-
rd y su actuacién se deformard y se paralizari. El efecto
paralizador del poder no depende solamente del temor
que origina, sino igualmente de una promesa impli-
cita, la promesa de que aquellos que estin en posesién
del poder puedan proteger y hacerse cargo del “débil”
que se somete a €él; de que ellos pueden librar al hom-
bre de la carga de incertidumbre y de responsabilidad
para consigo mismo, garantizando el orden y asignando
al individuo un lugar en este orden que lo haga sen-
tirse seguro,

La sumisién del hombre a esta combinacién de ame-
naza y de promesa es su verdadera “caida”. Al someterse
al poder = dominio, pierde su poder = potencia.
Pierde su poder para hacer uso de todas aquellas capa-
cidades que le hacen verdaderamente humano; su razén
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cesa de actuar; puede ser inteligente, puede ser capaz
de manejar objetos y manejarse a si mismo, pero acepta
como verdad lo que aquellos que tienen el poder sobre
él llaman verdad. Pierde su poder para dmar porque
sus emociones estin sujetas a aquellos de quienes de-
pende. Pierde su sentido moral porque su incapacidad
para indagar y criticar a quienes se encuentran en el po-
der embota su juicio moral con respecto a cualquier
-persona o cosa. Es presa del prejuicio vy de la supers-
ticién porque es incapaz de inquirir acerca de la vali-
dez de las premisas sobre las cuales descansan tales falsas
creencias. Su propia voz no puede llamarlo para que
vuelva a si mismo, ya que no es capaz de escucharla
por estar con tanto ahinco atento a las voces de quienes
tienen poder sobre él. En verdad, la libertad es la con-
dicién necescria tanto para la felicidad como para la
virtud; la libertad, no en el sentido de la aptitud para
hacer elecciones arbitrarias ni tampoco €l estar libre
de necesidades, sino la libertad para darse cuenta de
lo que uno es potencialmente, para dar pleno cumpli-
miento a la verdadera naturaleza del hombre de acuerdo
con las leyes de su existencia.

Si la libertad —la aptitud para preservar la propia
integridad contra el poder— es la condicién basica
para la moral, ;no ha, acaso, resuelto su problema moral
el hombre de Occidente? ;No es, acaso, solamente el
problema de la gente que vive bajo regimenes dic-
tatoriales autoritarios que les privan de su libertad
personal y politica? En verdad, la libertad lograda en
la democracia moderna implica una esperanza para el
desarrollo del hombre, que estd ausente en cualquier
clase de dictadura a pesar de que proclamen que obran
en favor del hombre. Pero es solamente una esperanza
y no una realidad. Enmascaramos nuestro propio pro-
blema moral si enfocamos nuestra atencién a compa-
rar nuestra cultura con modos de vida que son la
negacién de los mejores triunfos de la humanidad vy,
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de esta manera, ignoramos el hecho de que también
nosotros nos hallamos sometidos a un poder que no
es el de un dictador ni el de una burocracia politica
ligada a él, sino al poder anénimo del mercado, del
éxito, de la opini6én publica, del “sentido comin” —o,
mejor dicho, del “sinsentido comin”— y de la mé-
quina en cuyos siervos nos hemos convertido.

Nuestro problema moral es la indiferencia del hom-
bre consigo mismo. Radica en el hecho de que hemos
‘perdido el sentido del significado y de la singulari-
dad del individuo, que hemos hecho de nosotros mis-
mos los instrumentos de propésitos ajenos a nosotros,
que nos experimentamos y nos tratamos como mer-
cancias y que nuestros propios poderes se han enaje-
nado de nosotros. Nos hemos transformado en objetos
y nuestros préjimos también se han transformado en
objetos. El resultado de ello es que nos sentimos im-
potentes y nos despreciamos a causa de nuestra impo-
tencia. Dado que no confiamos en nuestro propio
poder, no’ tenemos fe en el hombre, ni fe en nosotros
o en aquello que nuestros propios poderes pueden
crear. Carecemos de conciencia, en el sentido huma-
nista, porque no osamos fiar en nuestro juicio. Estamos
convencidos de la creencia de que la ruta que segui-
mos debe conducir a una meta determinada porque
vemos a los demds en la misma ruta. Deambulamos en
la oscuridad y conservamos nuestro 4nimo porque oimos
que los demis silban como nosotros.

Dostoievski dijo una vez: “Si Dios estd muerto
todo cstd permitido.” Esto es, en verdad, lo que cree
la mayoria de las personas;. difiere solamente en que
algunos legan a la conclusién de que Dios y la Iglesia
deben subsistir a fin de mantener el orden moral, mien-
tras que otros aceptan la idea de que todo estd permi-
tido, que no existe ningtn principio moral vilido y
que el oportunismo es el tnico principio regulador de
la vida.
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La Etica Humanista, en contraste, sostiene que si
el hombre estd vivo, sabe lo que est4 permitido: y
vivir realmente significa ser productivo; no emplear
los propios poderes para ningin fin que trascienda al
hombre, sino para uno mismo; dar un sentido a la
propia existencia; ser humano. Mientras el individuo
siga creyendo que su ideal y su objeto se encuentran
fuera de é], arnba de las nubes, en el pasado o en el
futuro, saldrd de sf mismo y buscard el cumplimiento
de su misién donde no lo podra hallar. Buscars solu-
ciones y respuestas por doquier, excepto alli donde és-
tas pueden ser halladas: en si mismo.

Los “realistas” nos aseguran que el problema de la
ética es una reliquia del 6pasado. Nos dicen que el ani-
lisis psicolégico o sociologico demuestra que todos los
valores son relativos finicamente a una cultura dada.
Sostienen que nuestro futuro personal y social se ga-
rantiza tan sblo por nuestra eficiencia material. Pero
estos “realistas” ignoran algunas duras verdades. No per-
ciben que la vacuidad y la superficialidad de la vida
individual, la falta de productividad y la consiguiente
falta de fe en sf mismo y en la humanidad —de ser
prolongadas— originan perturbaciones emocionales y
mentales, que pueden incapacitar al hombre aun para
el logro de sus fines materiales,

Hoy dfa se levantan con una frecuencia cada vez
mayor voces proféticas que anuncian la perdicién. Si
bien tienen la importante funcién de ‘atraer la atencién
hacia las peligrosas posibilidades de nuestra situacién ac-
‘tual, fallin en cuanto que no toman en cuenta la

ranza prometedora que en forma implicita reside
en los triunfos del hombre en el terreno de las ciencias
naturales, la psicologia, la medicina y el arte. En ver-
dad, estos triunfos atestiguan la presencia de intensas
fuerzas productivas que no son compatibles con el cua-
dro de una cultura decadente. Nuestra época es una
época de transicién. La Edad Media no concluyé en
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el siglo xv y la Era Modemna no principié inmediata-
mente después. El fin y el comienzo implican un pro-
ceso cuya duracién ha sido de mas de cuatrocientos
afios, un tiempo muy breve, ciertamente, si lo medimos
en términos histéricos y no en términos de nuestro
ciclo de vida individual. Nuestra época es un fin y un
principio fecundo en posibilidades.

Si repito ahora la pregunta 6plamteacla al comienzo
de este libro, de si tenemos razon para estar orgullosos
y esperanzados, la respuesta es de nuevo en sentido
afirmativo, pero con la reserva que se deduce de todo
aquello que hemos analizado: ni-€l buen resultado ni
el malo es automitico o preestablecido. La decisién
depende del hombre. Depende de su capacidad para
tomarse a s{ mismo, a su vida y a su felicidad seria--
mente; de su buena.voluntad para enfrentarse con su
problema moral y el de su sociedad. Depende del valor
que tenga para ser €] mismo y de ser para si mismo.
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