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La Etica Antigua y la Nocién de Conciencia Moral

POR EL

Profesor Rodolfo Mondolfo

En uno de los sugestivos ensayos recogidos en su libro péstu-
mo: Etudes de philosophie ancienne ¢t de philosophie moderne,
Victor Brochard queria establecer entre la moral antigua y la mo-
derna una oposicién decidida y radical, euyos rasgos delineaba de
la manera siguiente (). La idea de deber y de obligacién (decia)
que parece fundamental a los modernos en la definicién de la ética,
queda ausente por completo en la ética antigua: ni griegos ni lati-
nos han tenido una palabra apta para expresarla. En su moral no
‘habia un ‘“imperativo’’, sino solamente un ‘‘optativo’’, pues el fin
buscado por todas las escuelas filoséficas, o ‘‘sumo hien’’, era la
felicidad, que sélo puede ser objeto de deseo, pero no de mando.
Tampoco, por consiguiente (agregaba Brochard), podia haber un
Hlamado a la conciencia moral, o a una ley interior: la mirada de
los griegos nunca se ha vuelto hacia su interioridad pars buscar
la norma de su conducta, sino haecia lo exterior, hacia la naturale-
za, para lograr 1la conformidad con ella. Por eso en su ética, tenia
lugar solamente una culpa que fuese ‘‘error’, mo ‘‘el pecado”’,
en el sentido de la violacién consciente de una ley interior, asi co-
mo lo entiende la moral moderna. Més atn (segtn Brochard), les
faltaba la nocién de responsabilidad moral, pues por su idea de la
libertad humana ellos no querian significar que nuestras acciones

(1) Lo morale ancienne et la morale moderne: pags. 489-503, del libro men-
cionado. Paris, Alean, 1912.
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proceden de nosotros y que nosotros por ende debemos padecer sus
consecuencias, buenas o malas, sino que se preocupaban Gnicamente
de mostrar eémo el hombre puede substraerse a la fatalidad exte-
rior y alecanzar la felicidad.

Por fin, segin Brochard, la idea de una vida futura nunca
ha jugado un papel en las teorias de los moralistas griegos, aun
cuando, como Platén, han creido en la inmortalidad del alma; de
manera que (eonclufa) ‘‘podemos tener por adquirido gue la con--
cepeién ética de los fildsofos griegos y la de los modernos son toto
coelo distintas’’.

Sin embargo, el propio Brochard, en el mismo ensayo, decla-
raba demasiado sumario el fallo de condena de la ética antigua,
pronunciado por muchos modernos; y reclamaba una revisién del
proceso, admitiendo la posibilidad de que un nuevo fallo recono-
clera a los griegos el mérito de haber fundamentado la moral, no
menos que la geometria y la légica. Pero no por sospechar o entre-
ver en su étiea otros rasgos, distintos de los mencionados, sino por
encontraf estos rasgos también en la ética moderna, la que hasta
todo el siglo XVIII habria conservado la orientacién de la antigua,
v al introducir con Kant el imperativo eategérico del deber, sélo
.habria aceptado una idea religiosa. De manera que en una moral
moderna, separada de la teologia, Brochard veia eliminarse toda
idea del deber, obligacién, etcétera, y quedar frente a una investi-
gacién racional sdlo la idea del “‘sumo bien’’, asi como en la étiea
antigua. Cuyos rasgos, pues,: quedaban confirmados, afin al ate-
nuarse su oposicién con la moderna, acusada también de faltas
analogas. .

La opinién de Brochard acerca de la ética antigua (dejaremos de
un lado ahora sus observaciones sobre la moderna) tiene su interés
particular en el hecho de gue no es una opinién individual aislada,
aunque apoyada en la autoridad personal de un eritico eminente,
sino una conviceién muy difundida y expresada por la mayoria de
los historiadores y criticos del pensamiento antiguo. De una mane-
ra particular acenttian los reproches, dirigidos en nuestros tiempos
a la moral greco-romana, los fildsofos idealistas, los aseveradores
de la filosofia del espiritu, para quienes la falta, en la ética anti-
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. gua, de las nociones de conciencia moral, de pecado, de debér como
ley interior, comprueba justamente ese caracter de objetivismo y
desconocimiento del sujeto, por el cual ellos oponen toda la filoso-
fia greco-romana a la eristiana y moderna, que caracterizan por el
subjetivismo. Los neohegelianos de nuestros dias, al expresar seme-
jante antitesis, se alejan en parte de la visién histérica dibujada
por Hegel.

Hegel, en efecto, en sus Lecciones sobire la filosofia de la his-
toria universal (2), habia caracterizade al mundo griego en oposi-
ci6n al oriental (definido como reino de la antitesis entre sustan-
cia ética y sujeto) por la unidad entre eticidad y sujeto, y por eso
afirmaba: ‘“‘Hemos llegado al mundo del espiritu que desciende den-
tro de si, al mundo del espiritu humano... El hombre descubre en
si mismo lo-que es independiente del albedrio, lo objetivo, y lo ree-
tifiea’ (3).

Verdad que Hegel declaraba que esa ‘‘subjetividad griega no
es una espiritualidad libre que se determina a si misma, sino una
naturaleza transformada en espiritualidad’ (*), es decir la cos-
tumbre y la ley aceptadas interiormente como norma de la conducta
individual ; pero agregaba que ‘‘el recogimient& del hombre dentro
de si aparece con Séerates. .. Socrates trajo la interioridad del hom-
bre ante su conciencia, de suerte que la medida de lo justo y de lo
ético quedé puesta en la conciencia moral®’ (%).

De manera que si ‘‘los primeros griegos (dice Hegel) no te-
nian conciencia moral’’, con Sécrates empezaron por tenerla: ‘‘es-
tablecidse, pues, un nuevo tribunal para determinar lo que era jus-
to; fueron arrastrados los objetos ante un tribunal interior’’. Que
esta revolucién espiritual efectuada por Sderates llevara econsigo,
segln el parecer de Hegel, la destruccién del Hstado griego, no
impide la conclusién hegeliana de que ‘‘esta personalidad cons-
ciente de s{ misma contiene el germen y principio para el espiritu

(2) Traducidas al castellano por J. Gaos, Madrid (Revista de Occidente),
1928. Véase tomo II; segunda parte: El mundo griego.

(3) Tomo II pig. 63 y sigts.

(4) Ibid, pag. 105.

(5) <Ver pdg. 137 y sigts., 175 y sigts.
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de la libertad superior, principio que debia aparecer en la historia
universal’’ (%), \

Las etapas de su desarrollo ulterior son representadas, segln
Hegel, por el mundo romano que afirma el principio de la perso-
nalidad y el valor infinito del individuo —‘momento de la inte-
rioridad que falta a log griegos’ (¥)—; por el judaismo, que in-
troduce la idea del pecado original, ‘‘eterno mito del hombre, por
el cual el hombre se hace precisamente hombre’’ (%) ; por el cris-
tianismo que lleva al hombre a la unidad interior con Dios y le en-
sefia a buscar su liberacién exclusivamente en la interioridad espi-
ritual mediante la fe y el amor, y la revelacién de Dios en el co-
razén puro. ‘‘La coneciencia que el espiritu tiene de si mismo (dice
Hegel) se ha expresado en Cristo con una inmensa energia, que
olvida toda realidad externa’ (?); y ‘‘la aparicién de esta interio-
ridad’’, asociada mas tarde a lo que 8l llama ‘‘la obstinacién ab-
soluta de la subjetividad’’, propia del mundo germénieo (*°), en-
gendra por Hegel al mundo moderno en el que ‘‘el espiritu que
se piensa a si mismo’’ llega a la libertad con ‘‘reconocer como suyo
el eontenido objetivo del espiritu universal’’ (),

De esta manera delineaba Iegel ‘‘la historia universal’’ en la
continuidad de su ‘‘curso evolutivo’’; pero, como todo desarrollo
se realiza en el hegelismo por un proceso dialéetico de antitesis, la
oposicién entre la filosoffa y ética antiguas y las modernas se ha
hecho mas rigida con los neohegelianos, que la han convertido en
un franeo contraste entre objetivismo y subjetivismo. Mientras
Hegel hablaba de una subjetividad griega que definia como ‘‘natu-
raleza transformada en espiritualidad’’, que sblo con Siécrates se
habria convertido en verdadero recogimiento interior y tribunal
de la conciencia moral, posteriormente, en cambio, se afirmé que
“‘la filosofia griega, naturalista antes de Socrates, idealista de S6-
crates hasta Aristételes y naturalisticamente idealista después...

(6) Pag. 186.
(7) Pag. 252.
(8) Pag. 257.
(9) Pag. 267.
(10) Pag. 281.
(11) Pag. 454 y sigt.
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siempre buseé al espiritu en su antecedente, es decir en la natu-
raleza, y por ende es toda naturalista en sustancia’ (*?), y ‘‘no
puede alcanzar al espiritu’’ (**), fundamento y centro del proble-
ma moral.

Preocupada tinicamente con el problema del sumo bien o feli-
cidad, es deeir eon un fin vinculado a la realidad universal exte-
rior y establecido por la naturaleza, la ética griega -—de acuerdo
al reproche que le dirigen sus eriticos— habria reducido toda. la
vida moral a una cuestién de conoelmlento de las condiciones y
los medios aptos para aleanzar el fin, toda virtud a una ciencia y
todo vicio a una ignorancia: que es la concepeién expresada por
Séerates, convertida en caricter comidn a todas las intuiciones mo-
rales de los griegos. De esta manera la vida moral se habria con-
vertido en un célculo econdmico acerca de los medios més aptos
para aleanzar un fin independiente del sujeto y superior a él: la
subordinacién del sujeto a la realidad objetiva exterior habria re-
dueido el espiritu a la naturaleza; por lo cual en la forma tipica
de la ética griega, la estoica, la ley moral se reduce a una adhesién
a la fatalidad universal determinada por la conciencia de su inevi-
tabilidad, y la libertad a un sometimiento esponténieo a la necesidad
de la naturaleza.

““Fata volentem ducunt, nolentem trahunt’’: el destino guia
a quien se le somete y adhiere de buena gana, arrastra a los reacios,
que intentan sustraerse a su imperio. La virtud, por ende, es pura
inteligencia. y sabiduria; el vicio, ignorancia y tonteria; mérito y
culpa no son sino clarividencia y ceguedad, y el arrepentimiento
del malvado no es remordimiento y conciencia del pecado, sino de-
cepeién amarga por el fracaso debido a un error de eilculo.

Volvemos asi, con estas criticas, al reproche fundamental diri-
gido contra la ética griega: falta de una nocién de la conciencia
moral, falta de un imperativo interior o de una ley del deber, fal-
ta de una conciencia del pecado.

(12) . GENTiLE, Sistema di logica como teoria del comoscers, Pisd 1917,
pag. 31.

(13) Ibid, pag. 33. Véase también del mismo autor: Discors di religione,
Firenze, 1920 (parte IIT: ‘‘I1 problema morale’’).
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Erwin Rohde (), sin embargo, no atribuia a los griegos una
falta de conciencia del pecado, sino una repugnancia, por la cual
' se habrian abstenido de representar, mediante su arte pléstico, las
escenas de terror de la ultratumba, de las que se complacia en cam-
bio el arte etruseo. Pero atn pasando por alto el hecho de que las
representaciones etruscas de los tormentos infernales eran imitacio-
nes de pinturas griegas, de Polignoto de Taso, y que Deméstenes
y Plauto recuerdan como habituales anilogas pinturas, basta con
mencionar las representaciones érficas del infierno y de sus tormen-
tos, cuyos ecos encontramos en la literatura —desde la Nekyia de
la Odisea hasta la de la Eneida, desde el mito de Er en la Repii-
blica de Platén o el seudoplaténico Axioco hasta la Vera historia
de Luciano, eteétera (*°).

La conciencia del pecado, en efecto, Jjuega un papel fundamen-
tal en toda la tradicién. del orfismo, con su exigencia de la purifi-
cacién para la salvacién del almz{, y repercute hondamente en el
pitagorismo con su Discurso sagrado (**) y en Empédocles con su
poema de las Purificaciones, cuyo eco resuena todavia, después de
varios siglos, en el gran discurso de Pitdgoras al final de las Me-
tamdrfosis de Ovidio (**). Ni menos poderoso es el eco encontrado
en todo el platonismo por esa idea érfica del pecado original de
los Titanes, que se ha transmitido en herencia a todos los hombres,
a rafz de su partici\f)aei’én en ‘‘la naturaleza titinica’’. Platén en-
el Crdtilo (400 ¢), el Gorgias, la Repiblica, etc., y detras de él Aris-
toteles en su Protréptico (%), repiten que ‘‘el alma paga la culpa,

(14) Psyche, cap. VII.

(15)  Ver sobre el mismo asunto el cap. 4 de mi libro Bl genio helénico, (Cua-
dernos de la Facultad de Tucumén); Buenos Aires, 1943.

(16) Cfr. Delatte, Etudes sur la littérature pythagoricienne, Paris, Alcan;
A. Rostagni, Il verbo di Pitagora, Torino, Bocea; Zeller-Mondolfo, La
fitosofia dei Greci, t. II, Firenze, 1938 (capitulo sobre los pitagéricos).

(17) Cfr. B. Bignone, Empedocle, Torino, Bocea; A. Rostagni, obra cit.,
eap. VIII y IX. Ver también los fragmentos de las Purificaciones de
Empédocles citados en mi Pensamiento antiguo, I, pp. 99 y sigts.

(18) Fragm. 10 b de la ed. Walzer (dristotelis dialogorwm fragmenta, Fi-
renze, 1934): cita de Jamblico.
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¥ mnosotros vivimos en expiacién de ciertos grandes pecados’ (*°).
Y las palabras de Aristételes vuelven a aparecer en toda una serie
de imitaciones del Protréptico, como el Hortensio de Cicerén, que
evoca con el estagirita a ‘‘esos antiguos, profetas o intérpretes de
la mente divina al transmitir los ritos sagrados y las iniciaciones,
quienes han afirmado que nosotros hemos nacido a raiz de pecados
cometidos en una vida anterior, para expiar la pena™ (*°).

Hay que poner de relieve el hecho de que este pasaje del Hor-
tensio nos ha sido conservado por San Agustin, levado en su edad
juvenil por la lectura del diéldgo de Cicerdén a meditar sobre los
grandes problemas, incluso el problema del mal v la idea del pecado.
Por su testimonio y ejemplo, pues, San Agustin nos prueba que
no se puede convertir la conciencia del pecado en carédcter diferen-
eial de la ética cristiana frente a la griega, puesto que San Agustin
declara haber recibido la primera sugestién. de esa idea del Horten-
sio ciceroniano, heredero de una tradicién griega, que, a través de
Aristételes, refrocedia hasta el orfismo antiguo (%').

Pero no solamente en la corriente mistica del orfismo y en sus
numerosas derivaciones, que llegan hasta el neoplatonismo, debe-
mos reconocer presente y obrante la conciencia del pecado. En for-
mas miltiples, aunque menos sensacionales, la encontramos expre-
sada por poetas e historiadores (como recuerda también Bréhier)
(?%), y debemos reconocerla bajo una idea difundida en todo el
mundo griego y expresada en toda su literatura: la idea ético-reli-
giosa de la hybris, la insolencia humana, que pretende sobreponer-
ge a la ley divina de justicia y subordinacién a los preceptos de los

(19) Ver los pasajes de Platén en Diels, Fragmente der Vorsokratiker, eap.

' sobre Orpheus; Kern, Orphicorum fragmenta, Berlin, 1922; Losacco, In-
troduzione alla storie dello filosofia grece (appendice di testi), Bari,
1929; Mondolfo, El pensamiento antiguo, I, pag. 30.

(20) Ver en Walzer, Aristotelis dialogorum fragm., al N° 10 b el pasaje
de San Agustin.

(21) Véase San Agustin, Conira Julianum pelag. IV (15), 78, quien al citar
las palabras del Hortensius declara que esos antignos por su idea de
un pecado original que debe expiarse en la vida humana, se habian acer-
cado a la fe cristiana y a la verdad mas que los cristianos adheridos
a Pelagio: ‘“quanto ergo te (Juliano pelagiano) melius veritatique viei-
niug de hominum generatione senserunt quos Cicero... commemorat ete.”’.

(22) Historia de la filosofie, trad. Nafiez, I, 465 (edit. Sudamericana,
Buenos Aires).




.

ANO 31. N° 4 SETIEMBRE-OCTUBRE 1944

— 1162 —

Dioses, ¥ por eso cae siempre bajo la sancién inexorable de Dike,
ministra de Zeus (%).

Solén, en su célebre fragmento 12, da expresién tipica a la
conviceién que inspiraba ya en Hesiodo los mitos de Prométeo, de
Pandora y de las cinco estirpes degenerantes, y vuelve a inspirar
a EHsquilo la.idea del hado destructor de las familias. La rafz de
todos los males que se desencadenan sobre los hombres, estd (3910-
cada siempre en una culpa originaria, que no- escapa al ojo vigi-
lante de los dioses, y exige y encuentra su expiaciéon. También las
calamidades plblicas que azotan a pueblos y ciudades, son inter-
pretadas como ecastigos de impiedades y crimenes colectivos: por
eso se cumplen ritos de purificacién y de expiacién después de al-
glin pecado piblico, como en Atenas, por sugestién de Epiménides,
después de la matanza de los Cilénidas, para alejar la meTecida
punicién divina, destruetora de la colectividad culpable (**).

En estas creencias ético-religiosas, al considerarse el mal fisico
(tempestades, temblores de tierra, inundaciones, guerras, epidemias,
ete.) como castigo de culpas, se somete también a la natﬁraleza, jun-
to con la humanidad, a una exigencia moral: la idea del pecado do-
mina en la explicacién de las vicisitudes césmicas maléficas.

Sin embargo, en esas creencias la misma idea de pecado y res-
ponsabilidad moral se presenta todavia en forfna materializada:
de manera que se Hega hasta cargar los pecados de todos sobre un
chivo emisario o expiatorio, y se lo expulsa del territorio o de la

(23) Hay que observar que la idea de la hybris, por la que el hombre quie-
re igualarse a los Dioses, y provoca por ende la emvidia de los dioses
—que es defensa de su privilegio divino mediante el castigo del hom-
bre insolente— tiene su paralelo en la idea del pecado de Addn que
encontramos en el eap. IIT del Génesis, donde la serpienfe dice a Eva:
¢¢“Seréis como Dioses sabiendo el bien y el mal’’ (N°. 5), y Jehova dice:
“‘He aqui el hombre es como uno de Nos sabiendo el bien y el mal’’
(N°. 22); y por esta tentativa de igualarse a Dios lo castiga echén-
dolo fuera del huerto de Edén y condenéndolo al trabajo penoso y a
la muerte. Los que han hallado desconcertante la idea griega de la ‘‘en-
vidia de los dioses’’, podian entenderla mejor comparandola con las ideas
expresadas en el Génesis.

(24) Ver Zeller-Mondolfo, II, 54 y sig. y la bibliografia relativa a las
ideas de pecado, eastigo y purificacién a p. 94 del mismo fomo.
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vida para alejar la impuridad comn (uleena) y purificar & toda
la ciudad y el Estado (2°).

Pero de esta exteriorizacién y materializacién del pecado, de su
conciencia y de su expiaecidén, la reflexion ética de los griegos ha
pasado muy pronto, con la religién érfica y méas atn con la filoso-
fia, al reconocimiento de la interioridad de la culpa y de su natu-
raleza espiritual. Por eso se afirma ya en el orfismo una exigencia
de purificacién del alma, que no se contenta con las formas ritua-
les exteriores de la inieiacién, sino que se transforma progresiva-
mente en una mnecesidad interior de liberacién del pecado, para lo-
grar la pureza espiritual y presentarse purificado a los jueees di-
vinos después de la muerte. El alma que en las laminillas 6rficas
de Thurii dice a los dioses infernales: ‘‘Vengo de los puros pura. ..
porque. .. he expiado la pena de las obras no justas’’, el alma que (de
acuerdo al mito 6rfico relatado por Platén en su Gorgias) (°?), se
presenta desnuda a su juez desnudo que de esta manera la ve y
examina en su interioridad més intima, sabe de antemano que so-
lamente una verdadera expiacién y purificaciéon interior puede me-
recerle el fallo favorable de liberacion del ‘“ciclo tremendo’’ y acep-
taci6n en la familia de los dioses.

Por eso toda la vida de los que piensan en el méas alld, estd
dominada por una exigencia constante de cumplir con sus deberes
v abstenerse de toda culpa. Esta exigencia, justamente, determina
en la escuela filoséfico-religiosa méas intimamente vinculada con
el orfismo, es decir la de Pitdgoras, la introduccién de una cos-
tumbre sumamente eficaz para el desarrollo de la conciencia moral:
la de una doble purificacién diaria, por la mafiana al despertarse,
por la noche antes de abandonarse al sueflo. Estas purificaciones
que en su origen eran muy probablemente ritos méagicos (%), te-
pnian como su medio de actuacién, la matinal una determinacién
de deberes para la jornada, la nocturna un examen de conciencia.
Claro estd que este examen de conciencia se volvia una verdadera
confesién de los pecados, efectuada quizd originariamente ante el

%

(25) Véase sobre el tema el lugar citado en la mota antecedente.
(26) Cap. 79, pag. 523 y sig.
(27) Ver mis Moralistas griegos, paAg. 44 y sigts.
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jefe de la escuela, que era también su autoridad religiosa, pero des-
pués realizada a solas, frente a si mismo.

Sin embargo, el mismo, sentimiento de repudio, condena y ver-
giienza, que debia acompafiar la confesién de los pecados hecha a
la autoridad religiosa del maestro, debia también generarse en el
adepto de la regla pitagérica al confesar sus pecados a sf mismo.
El juez exterior queda substituido por un juez interior: su fallo
se unifica e identifica con el sentimiento de vergiienza que el cul-
pable experimenta por haber pecado; condena y arrepentimiento
se funden en el remordimiento: la conciencia moral ya se ha des-
pertado y estd en accién.

El “discurso sagrado’ de los pitagéricos, en una parte que
pertenece probablemente a la fase mas antigua de la escuela (28),
decia a los adeptos, en conexién con ese rito de la confesién de los
peea,dos:v“avergiiéhzate frente a ti mismo més que frente a los
otros’’. Donde no se afirma solamente la exigencia de una substi-
tueibn del juez interior al exterior, sino la superioridad del juicio-
interno de la conciencia sobre el externo de los demds, porque al
primero no pueden escapar las acciones y sus verdaderos motivos
intimos, que pueden esconderse o disfrazarse frente al conocimien-
to ajeno. De esta manera en un conflicto eventual entre el juez
interior y los exteriores, la preeminencia pertenece al primero: fren-
te a ¢ mismo uno no debe avergonzarse igualmente, sino mds que
frente a los otros; la conciencia moral llega a afirmarse como el
tribunal més autorizado entre todos.

De los pitagéricos esta nocién de la conciencia moral se ha
transmitido a las dos grandes corrientes antitéticas de la filosofia
griega posterior: la del llamado materialismo de Deméerito que
tiene su continuacién con el epicureismo, y la del idealismo de Sé-
crates, Platén y Aristoteles; ambas vinculadas, en las personas de
Demoéerito y de Séerates, a influjos del pitagorismo (2.9).

El problema que lleva a Deméerito al desarrollo de una teoria
de la conciencia moral, es el problema que los griegos planteaban

@

(28) Cfr. Delatte, Etudes sur la Uttérature pythagoricienne, ensayo sobre el
discurso sagrado. . '
(29) Ver mis Moralistas griegos, Buenos Aires, 1941.




oy .

ANO31. N° 4 SETIEMBRE-OCTUBRE 1944

— 1165 —

mediante el mito del magico anillo de Gyges, que volvia invisible
a quien lo llevara. Si uno pudiera ocultarse en la efectuacién de
los erimenes y estar por ende seguro de esquivar todo castige de
la ley y de los hombres, ;podra ser feliz aprovechando las posibili-
dades que ese privilegio coloca a su aleance? Demierito contesta
con una doble respuesta. Por un lado recuerda la vigilanecia inelu-
dible del ojo de los Dioses, afirmada por una 1arg'a tradicion ante-
rior, desde Homero y Hesiodo en adelante: ‘“Si uno eree que los
Dioses lo vigilan todo, no cometerd malas acciones, ni oculta ni
abiertamente’’ (fragm. 112). Pero méas decisiva y convincente le
parece la otra contestacidn, del juicio de la conciencia moral y de
la verglienza de si mismo producida por toda aceién censurable.
Hsta consideracién en efecto, vuelve a repetirse insistente en sus
fragmentos. ,

Dice el fragm. 84: ‘“aquel que comete malas acciones debe, por
encima de todo, avergonzarse consigo mismo’’. Y el 244: ‘‘aunque
te encuentres solo no debes decir ni hacer mal: aprende a aver-
gonzarte de ti mismo mucho mas que de los otros’. Y el 264, en
forma mas completa afin: ‘‘no se debe avergonzar uno més frente
a la gente que frente a si mismo; y no debe obrarse mal mas fécil-
mente porque nadie haya de saberlo, que si lo supieran todos: sino
que hay que sentir vergiienza sobre todo ante si mismo, y grabarse
esta norma en el alma para no cometer nunea una accién inco-
rreeta’’,

El verdadero juez v la sancién decisiva estan dentro de nosotros
vy no afuera, estdn en la conciencia moral, cuyo fallo determina la
satisfaceién o el tormento interior. Asociando las dos contestaciones,
del temor insuprimible de una punicién futura humana o divina,
v de la inmediata inevitable condena interior de la conciencia, dice
el fragmento 174: ‘el hombre que cumple de buen grado acciones
justas y conformes con las leyes, dia y noche se sentird feliz y se-
guro y sin afanes; pero quien no tiene en cuenta la justicia y no
haee lo que debe hacer, hallard en su propic obrar un motivo de
descontento toda vez que reflexione sobre si mismo y vivird en el
temor y se atormentard’’.

Por eso Deméerito llega a la misma conelusién que resuena
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en las palabras de Sécrates y Platén: cometer injusticia es peor
que recibirla. ‘‘ Aquel que comete injusticia es més infeliz que quien,
la recibe’’ (fragm. 45). Y eomo la causa de su infelicidad estd en
la conciencia de su culpa, asi se le plantea la exigencia interior de
una purificacién espiritual, es deeir de un arrepentimientoJ ““ Arre-
pentirse por las malas acciones (dice Demberito) es la salvacién de
la vida’’ (fragm. 43).

La salvacién propia se logra, pues, por virtud de la concien-
cia moral, euya condena se dirija a las culpas propias, més bien
que a las ajenas: ‘‘es mejor v1tuperar las faltas propias que las
ajenas’’ (fragm. 60), dice Demdberito. Me;]()r —claro esta—, para
quien se preocupa de su purificacién y salvacién; mejor para quien
anhela alcanzar la enmendacién de su voluntad y conducta. Vitu-
perar las propias faltas, en efecto, significa tener conciencia de un
contraste entre las propias acciones y las exigencias éticas, es decir,
tener en su interioridad espiritual la conciencia del deber que ac-
tGa al mismo tiempo como juez interior.

Esta vigilaneia interior no puede engendrarse por imposicio-
nes ajenas o mando de hombres o leyes, sino solamente por una
convieeién y adhesién intima del espiritu al deber. Por eso Demé-
erito reclama que en la educacién se mire a lograr la persuasion,
a crear el convencimiento interno, y no a imponer una obediencia
pasiva por medio de la constriceién y la fuerza.

““Obtendrd mejor resultado (dice el fragmento 181) cuando
quiere inducir alguien a la virtud, aquel que dirige exhortaciones
y trata de persuadir con razonamientos, que aquel que recurre a
la fuerza de la ley y de la constriceion. En efecto: uno se siente
llevado naturalmente a desahogarse en seereto, si es Gnicamente la
ley que lo sustrae al cumplimiento de malas acciones; por el econ-
trario, no es natural en absoluto que quien haya sido inducido
mediante la persuasién al reconocimiento del deber, cumpla aeceio-
nes incorrectas ni abiertamente ni en secreto. Y por ello, uno que
obra con correccién, guiado por la inteligencia y el saber, deviene
hombre de valer y, al mismo tiempo, de juicio seguro’’

Este valer y juicio seguro se comprueban de manera espeeial
frente a condiciones adversas, en las que la conciencia del deber,
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arraigada en el espiritu, se afirma superior a toda adversidad, ad-
mirablemente. ‘‘Es altamente admirable que un hombre aun en
medio de las desventuras, no abandone la idea del deber’’ (frag%m
42). En realidad, el deber no se presenta como una idea abstracta,
puro objeto de conocimiento, sino como una exigencia volitiva, un
imperativo categérico mterlqr, que mueve y dirige el querer huma-
~mo. Su afirmacién es un mando, no externo sino intimo, gue De-
moéerito expresa al oponer la obligacion ética a toda consideracién
utilitaria : abstente de las culpas no por miedo, sino porque se
debe’” (fragm. 41).

T debes, he aqui la férmula del imperativo categérico en Kant,
cuya afirmaeién habia anticipado Deméerito. Este coincide con el
filésofo de Konigsberg también en aseverar que lo tnico que pueda
considerarsé bueno de verdad en el hombre es la voluntad buena.
“De todo cuanto es posible concebir en el mundo, dice Kant (3°),
¥ en general también fuera del mundo, no hay nada que pueda ser
considerado incondicionalmente bueno, a no ser la voluntad buena’’.
Demderito, limitdndose a la consideracién del mundo humano, ha-
bia escrito: ‘‘no es verdadera bondad el simple hecho de no come-
ter aceiones injustas, sino el no querer siquiera cometerlas’’ (fragm.
62). Lo que es bueno de verdad no son las buenas acciones, sino la
voluntad buena: la interioridad de la conciencia ocupa en la escala
de los valores un grado mas alto que las manifestaciones exteriores.

En todas esas sentencias de Deméerito, pues, encontramos una
vigorosa afirmacién de ideas que hemos visto negadas por criticos
autorizados a la filosofia antigua: la afirmacién de la conciencia
moral, que se manifiesta como conciencia del deber y voluntad bue-
na, acompafiada por la conciencia de la responsabilidad y de la
culpa y por el arrepentimiento que se convierte en purificaeién
interior. Por encima de todo céleulo utilitario se afirma la verda-
dera exigencia ética en la coneciencia humana.

Si a semejante conclusién nos lleva un examen de la moral de
Deméerito, el llamado materialista, no habra de maravillarse de
que en el idealismo de la direceidon soeritica nos encontremos con
principios andlogos. La exigeneia fundamental, en efecto, que S6-

(30) Fundacién de la metafisica de las costumbres, al comienzo.
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crates afirma para la vida del hombre, consiste en cuidarse del al-
ma para hacerla mejor, mientras la falta principal consiste en des-
cuidarse de ese deber. - )

En esta conviecién se inspira, por lo tanto, el esfuerzo cons-
tante de Sécrates, su actividad de maestro y mentor, considerada
por él como la misién de toda su vida, que Dios le ha confiado y
sin cuyo cumplimiento ya no le vale la pena de vivir. Es un esfuer-
zo continuo de despertar en todos la conciencia moral, estimulan-
dola mediante la vergiienza por el incumplimiento de su deber ha-
eia si mismos y hacia Dios. Socrates lo explica a sus jueces, al ci-
tarles (en la Apologia de Platén) las palabras que estd acostumbra-
do a dirigir a todos sus conciudadanos preocupados de las utilida-
des exteriores antes que de su perfeccionamiento espiritual. “‘j Oh,
hombte éptimo!... ;no te da vergiienza de preocuparte de tus ri-
quezas con el fin de que se multipliquen hasta lo que sea posible
y de la reputacién y el honar, ¥ no cuidar y tener solicitud de la
sabiduria, de la verdad y del alma, con el objeto de que llegue a
ser tan buena como es posible?”’ ().

Cuidar del alma para hacerla mejor, significa experimentar
una exigencia interior de purificacién, parecida a la que determi-
naba entre los pitagéricos la préctica del examen de conciencia, que
: ~ Séerates también vuelve a ensefiar. La realizacién del perfecciona-

) miento interior no puede aparecerle efectuable sino por una energia
interior, vineulada con la conciencia de un deber, en lucha contra las <
fuerzas de los apetitos y de las pasiones que son, sin embargo, tam-
bién idteriores, pero vineuladas con la existencia exterior y la atrae-
tiva de bienes materiales y goces sensibles. Sécrates habla en el
Protdgoras platdnico, asi como Demdberito en sus escritos (%), de

(31) Platén, Apologia de Sdcrates, XVIL, 29-30.
(32) Protdgoras, 358. Recuérdense de Deméerito los fragmentos siguientes:
214 D: ‘“‘No sélo es valiente el vencedor de los enemigos, sino también
el triunfador de sus propios deseos’’; 236 D: ‘‘Es arduo combatir con
el propio corazén; pero vencerlo, es propio- del hombre que razona bien’’.
. Estos fragmentos expresin las mismas ideas que el fragm. 75 de la
coleccién Mullach (no aceptado por Diels), cuyas palabras coinciden
con las de Sécrates: ‘‘La primera y mejor de todas las vietorias es
vencerse a si mismo; pero dejarse vencer por si mismo es lo més torpe
y male’’.
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‘“dejarse vencer por si mismo’’ y de un ‘‘llegar a vencerse a
si mismo’’, porque la lucha entre las pasiones y la veluntad buena
se realiza en la interioridad del hombre, entre un si mismo inferior
y uno superior. Pero es lucha para el autodominio y la autonomia
contra la heteronomia, lucha para el bien interior que sélo puede
ser libertad espiritual, contra las atractivas externas que significan
una dependencia de lo exterior.

‘Kl hombre que ha puesto sblo en si“mismo todo lo que lHeve
a la felicidad o préximo a ella (dice Sécrates en el Menéxeno) (32),
y no permanece dependiente de la condiciéon de los demés, de ma-
nera que su sitmacién sea obligada a oscilar segin la buena o mala "
situacion de aquéllos, éste se halla preparado para la vida 6ptima,
éste es sabio, valeroso y prudente’’. l .

Pero colocar en si mismo la fuente de toda felicidad no signifi-
ca aislarse egoisticamente de los demés, sino colocar el verdadero
bien en lo espiritual antes que en lo corpéreo. La mayor alegria
“para Soerates (nos refiere Jenofonte) (**) estaba en la conciencia
de transformarse en mejor espiritualmente. ‘‘3Ignoras que a nin-
gtin hombre del mundo le concederfa sobre mi el derecho a afirmar
que ha vivido mejor y més alegremente? Pues, segQr mi parecer,
viven éptimamente los que se estudian para hallar el mejor modo
de llegar a ser Optimos, y viven muy felices los que tienen mas vi-
va la conciencia de su mejoramiento’’.

Hay, pues, una fuente interior de felicidad en la conciencia
de convertirse constantemente en mejores: pero esta conversmn no
se realiza por el hombre, sino asociando a su préjimo en su pfopio
mejoramiento. ‘‘;De qué otra fuente (estd dicho en otra parte de
los Recuerdos jenofonteos) crees que provenga tanto placer, sino
del sentirse transformado en mejor y de contribuir al mejoramiento
de los amigos?... Ahora bien, este es el pensamiento que llena mi
vida’’ (%%).

El automejoramiento tiene que ser al mismo tiempo esfuer-
zo dirigido al mejoramiento del préjimo: en esta exigencia estriba

(33) Platén, Mendreno, XX, 248.
(34) Jenofonte, Memor. L. IV, 8.
(35) Jenofonte, Memor. L. I, 6.

A
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la ciencia de amor de euya posesién Séerates se jaeta, mientras con-
fiesa su ignorancia acerca de todas las otras. ‘“‘De todas estas bellas
y felices ciencias yo nada sé, aunque quisiera saber; pero digo siem-
pre, por expresarme asf, que me encuentro en condicién de no saber
nada, fuera de una pequefia ciencia: la del amor. Pero en ésta .pue-
de jactarme de ser mis profundo que todos los hombres que me han
precedido y los de nuestro tiempo’” (3¢).

Por amor, justamente, ¥y no por una espera de recompensa,
Sécrates quiere beneficiar a los demés, procurando su mejoramien-
to: aun cuando los beneficiados se muestren ingratos queda al be-

“ nefactor desinteresado integra la recompensa verdadera, que es la
satisfaceibn de su coneiencia por el bien cumplido.

““Si th quisieras (pregunta Sdcrates a Querécrates) persuadir
& un amigo tuyo, a que tuviera cuidado de las cosas tuyas, ;qué
harfas? — Primero cuidarfa yo de las suyas... — ;Y si quisieras
obtener que te acogiera ecomo huésped?... -—— Primero lo acogeria
yo aél... — Y ta, entorices. .. ponte a la obra de hacer méas bue-
ne a ese’ hombre... — Péro, si a pesar de obrar yo asi, ;€él no se
transformara por nada en més bueno? ~— ;Y qué otro peligro co-
rres, sino mostrar que t eres' hombre bueno y amoroso haeia tu
hermano, y él,; en cambio, malo e indigno de los beneficios?’’ (3%).

La bondad, pues, no exige un premio, sino gue por si es pre-
mio a si misma, en tanto satisfaceién de la conciencia del deber;
asi como la maldad y la injustieia no necesitan, para ser repelidas,
la prevision de un castigo exterior, por encontrar su mayor casti-
go en sf mismas, es decir en la perturbacién de la conciencia moral
constituida por ellas. Por eso no hay (iue cometer injusticia nunea,
ni tampoco devolverla cuando se la reciba. ‘

“Emntonces (dice Sderates en el Critén) no se debe cometer
injusticia de ninguna manera. — No. — Ni aun quien ha recibido
injusticia puede, como cree generalmente la gente, cometerla a su
vez, ya que, pues, de ningin modo puede hacerse injusticia. —
Parece que no. — Y jes:justo o no, devolver mal por mal, de acuer-
do a lo que dice la gente? — No, con seguridad. — Porque el ha-

(36) Platén, Teagetes, 128.
(37) Jenofonte, Memor. L. II, 3.
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cer el mal a los demés, no difiere en nada de la injusticia. —~ Dices
la verdad. — De manera, pues, que no se debe devolver a nadie
injusticia por injusticia, mal por mal, cualquiera que sea la inju-
ria que hayas recibido. — No. — Mira, Critén, yo bien sé que son
y serdn pocos los que lo entiendan asi... Por mi parte, hace mucho
que lo he pensado asi y también lo pienso en el presente’” (%*).

Pensarlo todavia en el presente, sigfnifieaba para Soerates so-
meterse con el sacrificio de la vida a la injusticia. recibida por la
condena a muerte, a fin de no violar él las leyes de la patria. Aun
cuando la gente pudiera absolver a quien develviera injustieia por
injusticia, Sécrates sabia que no podia absolverlo el tribunal in-
terior de la conciencia, superior a cualquier otro. La voz de la con-
ciencia moral debe, pues, ser eseuchada por encima de todo: sus
exigencias y sus prohibiciones son decisivas en todo caso.

De estas ideas de Socrates se desarrolla la teorfa de la eoncien-
cia moral de Platén, que ha representado de la manera més viva
la eonciencia del pecado como turbacién y trastorno imterior del al-
ma, y por ende infelicidad insanable del malvado, aun en el medio
de los sucesos mis triunfales. Tampoco faltan en Platén, al con-
trario de lo que ha afirmado Brochard, las preocupaeiones de la
vida futura, que se afirman de manera particular al término del
Gorgias y de la Republica. ‘Yo creo firmemente en estas cosas (di-
ce Socrates a Célicles en el Gorgias, hablande del juicio final de
los muertos), y voy considerando cémo lograré presentar mi alma
al Juez lo més pura posible.... Y me esforzaré en efecto, de vivir
siendo lo méas bueno que pueda, y asi morir enando llegue la hora
de la muerte. Y exhorto también a todos los etros hombres, por lo
que puedo, y a ti también, hacia esta vida y esta prueba, que de-
claro superior a todas las pruebas de este mundo, y te censuro por-
que no te encontrars en situacién de ayudarte, cuando llegue pa-
ra ti 1a hora de esa justicia y sentencia de la que recién hablaba.
En cambio, al llegar ante el Juez eterno... y estar en sus manos,
balbueeards y tendrés el vértigo...’” (%9).

Y al final' de la Republica, el mito de Br presenta de la ma-

(38) Platén, Critén, X, 49.
(39) Gorgias, LXXXTI, 526 4, sig.
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nera més impresionante los tormentos infernales eternos de los
pecadores incurables, en el medio de la pavorosidad y del horror
del ambiente y de los demonios ardientes, con el mugido espantoso
de la vordgine que vuelve a arrojar abajo entre los sufrimientos a
las almas anhelantes de huir de sus fauces. ,

Sin embargo, lo que méis interesa a nuestro tema no se refiere
al temor de la ultratumba en Platén, sino a su nocién de la con-
ciencia moral por si misma, a la conciencia del pecado como eon-
dena interior y tormento del alma en la vida presente.

De acuerdo 'a lo que habia enseflado Sicrates, Plat6én. repite
que no es verglienza recibir injusticia o mal, sino cometerlo, por-
que el vicio del alma es el peor de todos los males. ‘‘Niego que sea
vergonzoso ser -injustamente abofeteado o herido en el cuerpo, o
robado; pero més feo y malvado es abofetearme y herirme injusta-
mente, a mi-y a mis cosas, y robarme y hacerme esclavo y violar mi
easa; en suma, cualquier acto injusto dirigido en eontra mio y en
contra de las cosas que yo poseo, es'mas feo o malvado para quien
comete la injusticia, que para mi que Soy su vietima’ (*).

La vergiienza no debe experimentarse por lo que hacen los de-
més, sino por lo que hace uno mismo: pero en este vueleo de la opi-
nién comhn estd implicado también el transito de la forma exterior
de la vergiienza (hacia la gente y sus prejuicios) a la forma inte-
rior, hacia la propia conciencia moral. Por la intervencién de 1a
conciencia moral justamente, el cometer injusticia resulta més ver-
gonzoso que el recibirla. ‘‘Entonces (dice otro lugar del Gorgias)
st desearfas més bien reeibir injusticia que ecometerla? — Ver-
daderamente, no quisiera ni una cosa ni la otra, pero si. me encon-
trara obligado a elegir entre cometer o recibir injusticia, eligiria
més bien el recibirla que el cometerla’ (#).

En la Republica, Platén explica y demuestra ampliamente que
la injusticia y la maldad eenstituyen el vicio del alma y por ende
el peor de todos los males, que se convierte en ecastigo a si mismo,
por el tumulto y la discordia interior que engendra en la eonciencia.
De manera que la felicidad y la infelicidad no dependen ya del

(40) GQorgias, 508.
(41) Gorgias, 469.
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éxito exterior, una vez que estdn en la satisfaceién o en el tormento
interior de la conciencia: ¥ quien logra los mayeres sucesos al pre-
cio de la maldad, se encuentra en el més hondo abismo de la miseria
moral, mientras quien es blanco de las mayores adversidades a raiz
de su honestidad y bondad, tiene su premio verdadero en la apro—
bacién de su conciencia.

El problema se encuentra planteado por Platon medlante el
contraste més cabal y tipico entre las dos situaeiones gpuestas. ‘“No
quitemos al injusto nada de su injusticia, ni de la justicia al justo,
sino que supongamos al uno y al otro perfectos en su conducta. . .
Que se dé, pues, al perfecto injusto la perfecta injusticia, y
no se le quite, sino que se le deje que, cometiendo injusticias mé-
ximas, logre la méxima fama de justicia. .. Y frente a él saponga-
mos con el razonamiento al justo, que no cometiendo numnca injus-
ticid, tenga mAxima fama de injusticia...; con el fin de que, lle-
gados ambos al maximo extremo, el uno de la-justicia, el otro de
la injusticia, se juzgue cudl de los dos es méas feliz’’ (*2).

El resultado de este cotejo parece sorprendente: “‘De modo que
el alma justa y el hombre justo vivirdn bien, y mal el injusto...
Pero quien vive bien es feliz y bienaventurado; y quien no, al con-
trario. .. Por lo tanto, el justo es feliz, el injusto misero’” (**). Sin
embargo, la perfecta infelicidad que espera al perfecto injusto, a
pesar de sus grandes sucesos en la vida y de su misma fama de
justicia, depende del hecho de que —como dice el Teeteto (**)—
‘‘el castigo de la injusticia... no es el que los hombres imaginan,
golpes y muerte, a los que a veces logran escapar aun cometiendo
injusticias; sino que es un castigo al que no es posible escapar’’
Puede evitarse el castigo exterior, pero no el interior, que se realiza
en el alma y la conciencia. La existencia de una sancién interna,
ineludible, ofrece la solucién —mejor dicho, la superacién— del
problema mencionado del anillo de Gyges. Bl pecado envuelve en
. 81 mismo su castigo mediante la conciencia del pecade, cuyo tor-
mento el culpable no puede esquivar y sélo logra aliviar mediante

{42) Republica, 11, 4, 360 sig.
(43) Republica, 1, 24, 353-4.
(44) Teeteto, 176 d.
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la expiacién. Por eso el castigo humano y divinoe no es un mal, sino
un beneficio para el culpable, que sélo mediante Ia expiacién puede
purificar y apaciguar su alma manchada y atormentada por el pecado.

“A mi parecer, Polos (dice Sécrates en el Gorgias) quien eo-
mete injusticia y es injusto, es absolutamente miserable, Dero es
més desdichado todavia cuando no expia sus faltas y no sufre la
pena de la culpa, y menos miserable y desdichado si expia la falta
y sufre la pena impuesta por los dioses y los hombres?’ (%%),

De estd manera, aun planteando el problema moral como pro-
blema de la felicidad —de acuerdo a la orientacién de la ética an-
tigua (*¢)-— Platén coloca el centro y criterio de ese problema en
la conciencia moral, que es conciencia del deber y del pecado que
lo viola, juez y eastigo interior inexorable e ineludible.

Aristételes no podia quedar inferior a su maestro bajo este as-
pecto, sino gue profundiza atn mis su indagaecién ética. Y. al re-
petir la sentencia que Sécrates v Platén habian tenido comtn con
Deméerito —que es peor cometer que reeibir injustiela— Aristéte-
les explica: porque el cometerla es maldad, mientras el recibirla
queda exento de esta mancha espiritual.

“Es evidente (dice en la Elice micomaquea) (*7) que el reci-
bir y el cometer injusticia son males ambos..., pero aun es peor
cometerla, porque el hacer injusticia va acompafiado de la maldad
més completa y absoluta o casi... pero, el recibir injusticia, es sin
maldad e injusticia’’. y

AristGteles asi -complementa una reflexién de Deméerito. Lo
que es bueno de verdad, habia dicho el filésofo de Abdera, es la vo-
luntad buena; lo que es malo de verdad, agrega el filésofo de Esta-
gira, es la voluntad mala. El bien y el mal moral, de esta manera,
mucho antes de San Agustin y de su De libero arbitrio, quedan eo-
locados en la voluntad del hombre, fuente del mérito como de la
culpa. Y como Deméerito admiraba la conciencia del deber que se

(45) Gorgias, 472.

(46) Que sin embargo se conserva todavia en San Agustin: ¢‘TFelicidad,
bienaventuranza (eseribié justamente Eucken: La visién de lo vide en
los grandes pensadores, sec. II, B, 2): he aqui el dnico fin al que se
dirigen todos los pensamientos y el deseo ardiente de ese hombre’’.

(47) Etica Nicom., V, 11, 1138.
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mantiene y afirma aun en el.medio de las adversidades, asi Aris-
toteles admira la voluntad del bien y de la justicia que reina en la
conciencia del hombre y resplandece también en las desventuras
mas aflictivas (*%). ‘

‘“Hsta, pues, la justicia, es una virtud perfecta.’. ni BEs-
pero ni Lucifer inspiran -una admiracién similar’’ (#). La eom-
paracién que aqui Aristételes delinea, entre la admiracién provoea-
da por la virtud y la excitada por el espeetdculo de las estrellas,
se adelanta a la célebre de Kant, expresada en la “‘Conclusién®’
de la Critica de la raezém prdctica, que afirmaba como mAximas
fuentes de ese sentimiento las dos siguientes: el cielo brillante de
estrellas sebre nuestras cabezas, y la ley moral reinante en la eon-
ciencia del hombre (*°). AristGteles no solamente compara entre
ellas las dos fuentes del més alto sentimiento admirativo, sino que
asevera la superioridad de la intcrior sobre la externa. :

Su admiracién para la virtud esti vineulada con el conocimien-
to que tiene, de que es una creacién del hombre mismo vy de su vo-
luntad. La virtud es un hébito de eleccién, y en toda eleecién inter-
viene una valoracién de las distintas posibilidades v una decisién
de la voluntad, en tanto libre, y por eso responsable. Por esa fa-

-cultad de elecciéon Aristételes diferencia al hombre de los otros ani-
males, como el que tiene en su poder actuar o no actuar, obrar ‘el
bien o el mal.

Pero, como cada accién contribuye a la formacién de un hé-
bito y del cardcter del hombre, asi el hombre no solamente es padre
de sus acciones, sino también de sus hébitos, es creador de su ca-
ricter, plasmador de su personalidad ética, y tiene la plena res-
ponsabilidad de ella. De él depende ser bueno o malo: en conelu-

(48) Guwg 8¢ kol &v tovtog Swddpumer o6 kohdv: ‘¢ Sin embargo, también en el
medio de estas resplandece la honestidad’’. Etica Nicomaquea, I, cap.
11, 1100 b. 30.

(49) . Etica mnicom. V, 1, 1130. .

(50) El pasaje citado de la Etice Nicomaquea me parece mucho més cerca
de la pagina de Kant que el fragmento 10 = 12 Walzer del De philo-
sophia de Aristételes (relativo a las dos fuentes, césmica y psicolégica,
de la fe en Dios), que W. Jaeger, Aristdtcles (p. 213 sig. de la ed.
italiana) compara con aquélla.




ANO 31. N° 4 SETIEMBRE-OCTUBRE 1944

— 1176 —

sién, es padre ¢ hijo a un mismo tiempo de sus aceiones (°!), que,
después de haber llegado a engendrar sus hébitos espirituales, se
eonv1erten en manifestaciones o indicios de éllos (°%).

De esta manera la virtud como hébito espiritual es hija y ma-
dre de la voluntad buena y de las buenas acciones: ’la virtud del
hombre dice la Etica nicomagquea) sers un habito por el cual el hom-
bre se vuelve bueno y eonvierte en buena su obra propia’ (**).

La virtud es manifestacién de la @edvnaig, gue en la  Etice
Nicomaguea significa la ‘‘razén practica’ o ‘‘conciencia moral’’ (5¢).
Aristételes la distingue en efecto de la inteligeneia ( oUveoig) en
ianto ésta tiene finicamente una funcién judicativa, y aquélla la
tiene imperativa. ‘‘La razén practica, pues (dice la Etica wicoma-
quea, Lib. VI, cap. 11, 1143a, 8) es imperativa, porque su fin estd
en dictaminar qué se debe hacer y qué no; en cambio, la inteli-
gencia es sb6lo judicativa’’ .Pero este caracter imperativo de la ra-
z6n practiea procede de la interiorizacién de la ley moral en la con-
ciencia, que es el resultade de todo el proceso de la educacién ética
del hombre. El nifio no tiene, todavia una ley interior y sélo la ad-
quiere mediante la edueacién, en la formacién de sus hébitos espi-
rituales y de su personalidad moral, que es un proceso de transito
de la heteronomia a la autonomia (°°). La formacién de la perso-
nalidad moral realiza la conquista de la autonomia: cuando la ley
se ha interiorizado, ‘el hombre libre estard en situacién de ser &l
mismo ley a si mismo?’ (%),

Ley a si mismo, porque tiene en su conciencia moral el impe-
rativo categbrico, que le dice y mangia lo que se debe: la razén pric-

(51) Ver Etica Nicom., libro III, cap. I-V, 1110-1114. Una discusién muy
sagaz de La dottrina della persona morale nell’Etica wicomachea, pu-
blic6 Dom. Pesce, en ‘“Arch. di Storia delle Filos. Italiana’’, 1936.

(52) wa 8'%oyo onpeio tiic EEetde dotwy, dice Aristlteles en su Retdrica, I, 9,
1167 b, 32

(53) Etica wmicom., 1I, 5, 1106 a 22.

(54) Asi justamente interpreta D. Pesce (loc. eit.), de acuerdo con Jaeger,
que en su Aristételes (cap. sobre el Protréptico) habia puesto de re-
lieve el cambio de significado de esa palabra, del Protréptico donde
significa la razén teorética, a la. Nicomaguea, donde indica la razén
préctica.

(55) Ver los primeros capitulos del II libro de la Etica Nicom.

{56) Etica Nicom. IV, 1128a, 32.
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tica se manifiesta como conciencia del deber, que dicta ‘‘cuindo
se debe, y por qué causa se debe, y hacia quién se debe, y por qué
fin 'y eémo se debe’” (37). Hsta interiorizacién de la ley constituye
la unidad moral de la personalidad ética; la unidad que confiere
al virtuoso su armonfa y satisfaceién interior, que lo vuelve com-
pafiia deseable para si mismo, mientras el malvado siempre estd di-
vidido interiormente y resulta enemigo a si mismo (%8).

En esta enemistad interior del malvado la conciencia moral se
manifiesta como conciencia del pecado, mientras la satisfaccién in-
terna del bueno es conciencia del deber cumplido. Asi, los aspectos
esenciales de la conciencia moral, legisladora de si misma, juez in-
terior, premio y castigo a si misma, se muestran en la ética de Aris-
tételes en clara luz.

Bl problema ulterior, que se plantea en la ética postaristotélica,
con Epicuro asi como con los estoicos, estd en determinar el pro-
ceso pedagégico por el cual puede realizarse esa interiorizacion de
la ley, en la que Aristételes haecfa consistir la formacién de la per-
sonalidad moral y el trinsito de la heteronomia a la autonomia de
la conciencia. ‘

A la interiorizaciéon de la ley en la conciencia moral aspiran
en efecto igualmente Epicuro y los estoicos, a pesar de guardar
todavia ambos como fin de la ética ¢l sumo bien, identificado con
la felicidad. Dice, pues, Epicuro: ‘‘lo esencial para la felicidad es
nuestra condicién intima de la cual nosotros mismos somos due-
fios”’ (). Aspirando a realizar el ideal del sabio que se basta a si
misme, por haberse hecho independiente de todo lo que se halla so-
metido a eondiciones ajenas a su voluntad, epicreos y estoicos se
encuentran igualmente Nlevados a transferir su mirada de la exte-
rioridad objetiva a la subjetividad interior del hombre.

El problema ético tiene asi su centro en la condicién intima
del espiritu duefio de si mismo; y la exigencia de adquirir esa si-
tuacién determina la gran tarea de la educacién, que debe formar

(57) Etica Nicom. II, 5, 1106b, 21.

(58) FEtica Eudemia. VII, 6, 1240b. Reconozco con Jaeger (dristételes) la
Eudemia como obra de Aristételes, contra la tradicién instaurada por
L. Spengel, que la atribuia a Eudemo.

(59) Fragmento 109 en ed. Bignone (Bari, Laterza).
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la conciencia moral. La exigeneia interior de un ideal de perfeceidn,
que es para Epicuro el fundamento espiritual de la religién - (%),
tiene su papel esencial también en la educacién ética, donde ¢l ideal
debe presentarse en la forma concreta y viva de una persona ele-
gida como modelo de perfeccisn al que se debe mirar en cada ac-
cién, y al mismo tiempo ecomo espectador y Juez siempre presente,
cuyo juicio produee la satisfaceién o la vergiienza por la accién
cumplida o por el propésito deliberade. ‘‘ Debemos elegir y amar a
un hombre bueno (dice Epicuro) y tenerlo siempre. ante nuestros
0jos, para vivir asi como si él nos observase y para hacer todo como
si él nos viese’’ (%),

“Este hombre ideal, modelo e inspirador, espectador y juez,
se personificaba en la escuela epicfirea asi como en la estoica en
el maestro, director de conciencia para los dlsclpulos segin la tra-
dicién que procedia de la escuela pitagérica. Un fra@mento de la
obra del epicireo Filodemo de Gadara, Sobre la confesidon, prdena
en efecto a los epichreos: ‘‘declarar sin reservas pecados y faltas
al propio maestro’ como al propio “‘salvador’’ (%),

‘ Pero, asi como ya en la escuela pitagérica la confesién al maes-
tro habfa sido substituida por la confesién a si mismo, también en-
tre epiclreos y estoicos se realizaba un proceso de interiorizacién
del modelo y juez de la conducta. En el examen de conciencia, la
presencia real del maestro- sacerdote, gue recibe la confeswn y juz-
ga, se ha transformado ya en una presencia ideal: ‘“como si &l
nos observase’’, dice el fragmento citado de Epieuro. El maestro,
pues, estd representado por la conciencia misma del diseipulo que
mira a él como a su inspirader y modelo ideal, y se esfuerza por
juzgar segln lo harfa aquél mismo: el ofro se ha ensimismado en
el yo.

Esta misma interiorizacién del maestro-juez, que se expresa
en el mando de Epicuro: ‘“Obra en cada caso como i Epieuro te
mirase’” (°), ensefiaban también los estoicos Zenén y Cleantes.

(60) Ver en mi libro Moralistas griegos (Buenos Aires, ed. Iman) el capi-
tulo sobre Epicuro.

(6}) Fragm. 210, ed. Usener.

(62) Ver los fragmentos del meol magonoiag, ed. Olivieri, N°. 39 v sigts.

(63) Cfr. Séneca, Epist. 25, 5.
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Cada discipulo suyo podia evitar cometer pecados ‘‘si tuviera ante
sus ojos (decia Zendén) a aquellos a quienes especialmente sienta
respeto y vergiienza’’ (**) o sea, explicaba Cleantes, ‘‘suponiendo
que en cada aecidn que cumplas, yo estoy presente’’ (°°).

Por esta presencia interior continua del modelo-juez, consti-
tuida por la vigilancia de la conciencia moral, ya no se necesita
una presencia exterior de nadie para alejar al sabio de cualquier
Q'pecado. ““El hombre (dice Epicuro) que haya aleanzado el fin de’
la especie humana —es decir la sabidurfa— ser4 igualmente honesto
aunque nadie se encuentre presente’’ (%), de manera que ‘‘para
los -sabios, las leyes no sirven para impedir que cometan, sino que
reciban injusticia’” (7). No necesita una saneién exterior quien la
tiene ya -en su interioridad; en su conciencia, en efecto, ‘el justo
es sumamente sereno, el injusto lleno de la més grande turbacion’’ (%8),

El problema ético ha encontrado su centro en la concienecia mo-
ral, aunque el proceso educativo de su formacién se haya iniciado
por la accién de la autoridad del maestro-direetor de conciencia.

Que no es, sin embargo, ni siquiera al comienzo, una autoridad
puramente exterior, porque ha sido aceptada por eleccidn -espon-
tanea del espiritu, y a veces resulta (como en las palabras de Epi-
curo) no solamente un modelo y juez ofrecido desde afuera y aco-
gido por la conciencia, sine una verdadera creacién de ésta y de
sus exigencias interiores. .

Por eso el modelo y juez ideal que brota de la vida interior
de la conciencia, aparece a los estoicos romanos caracterizado por
¢l rasgo propio de la vida espiritual, que es movimiento incesante
y superacién continua de si misma. Es decir, el ideal viviente en
el espiritu no puede ser estitico, sino dindmico, y debe engendrar
en vez de un puro esfuerzo de imitacién de un modelo dado, un
esfuerzo constante de perfeccionamiento progresivo del ideal que
se crea.

Asi Epicteto no se contenta con decir: ‘‘eonférmate para ti

(64) Stoicorum wveterwm fragmenta, ed. von Armin, T, fragm. 39.
(64) Stoic. weter. fragm., I, fragm. 612.

(66) Fragm. 533, ed. Usener.

(67) Trag. 530, ed. Usener.

(68) Epicuro, Sentencias principales, 17.
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misme un caricter y una figura, que habris de mantener desde
ahora en adelante, sea practicando contigo mismo, sea tratando con
las personas’ (%), sino que expresa la necesidad de que este ideal
creado por la conciencia moral vaya elevindose y perfeccionéndose
sin cesar. ‘‘Comienza, pues, desde ahora a estudiar la manera de
vivir como un hombre perfecto y gue aumenta constantemente en
virtud, y todo aquello que te parezea ser lo mejor, establécelo come
'ley inviolable”” (7). J

Hsa exigencia de elevacién ilimitada, por ende, ya no puede
encuadrarse en la virtud que Platén y Aristételes consideraban
perfecta —la justicia— sino que neeesita un horizonte infinito,
cual puede ser ofrecido solamente por la inspiracién, del amor ha-
cia toda la humanidad, de la caridad wuniversal. Séneca expresa,
de la manera mas elocuente esa ampliacién del horizonte moral.

“4Como nos comportaremos con los hombres? 3 Qué preceptos
daremos? ;De no derramar la sangre humana? {Cudn poco es no
dafiar a quien debias ayudar!... { Tender la mano al niufrago,
indiear el camine al extraviado, compartir el pan con el hambrien-
to? Para decir todo lo que debe ser hecho y evitado... he aqui
una férmula del deber del hombre: todo lo que ves, que abraza lo
divino y la humano, es todo unidad: nosotros todos somos miem-
bros de un gran euerpo. La naturaleza nos engendré parientes, d4n-.
donos un mismeo origen y un mismo fin. Blla nos engendré un mu-
tuo amor. .. Por su ley es mas misero realizar el mal que recibirlo.
Por su orden deben estar prontas las manos para ayudar. Y aquel
verso: ‘‘soy hombre y de nada de lo humano me considero extrafio”’,
debemos tenerlo en el corazén y en el labio’? (™).

Se habla todavia de naturaleza, pero su voz no llega al hom-
bre desde afuera, sino que se hace oir en el interior de su conecien-
cia, como imperativo categérico de la conciencia moral, Por eso,
observa Marco Aurelio, el cumplimiento del deber ético no tiene
ninguna relacién con la espera de una recompensa o de la gratitud
ajena, sino que es una exigencia puramente interior. ““Aquello que

(69) Manual, 33.
- (70) Moanual, 51.
(71) Epistolas, 95, 51-53.
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hagas, hazlo con esta finalidad: ser siempre bueno, en el sentido
propio de la palabra bueno’’ (72) ““Hay individuos que, euando
realizan un bien a alguien, estdn prontos a exigirle gratitud; hay
quienes no estdn dispuestos a ésto, pero sin embargo, en su fuero
interno, piensan como si estuviesen ante un deudor, y saben bien
lo que han ‘hecho. Pero hay otros que casi ignoran lo que han he-
cho, del mismo modo que la vifia que ha llevado las uvas, y una
vez dado el fruto, no exige nada méas... Hste hombre, realizado el
bien, no lo proclama, sino que se dlspone a practicarlo con otros,
como la vid se prepara a dar nuevos frutos, cuando ha llegado la
estacién propieia’ (73).

Y como el cumplimiento del bien es una exigencia interior, asf
cada falta o culpa es un pecado contra si mismo. f“Quien  peca, pe-
ca en contra de si mismo; quien comete injﬁsticia la eomete en eon-
tra de si mismo, transforméndose en malo” (). Ahora hien, agre-
ga Mareo Aurelio, lo més importante para el hombre es salvar la
pureza de su conciencia, en eada hora y en cada accion, como si
fueran las tltimas de su vida. “La perfeceién moral es esto: vivir
cada dia como si fuese el wltimo’’ (™). “Como si fuese la tltima
de tu vida, asi realizards cada una de tus acciones’’ (76) ‘eon el
fin de que asi la Gltima hora te sorprenda con pureza de eonclen-
cia (7). .

Pero una conciencia moral inspirada por una ex1gen(31a de pu-
reza y de perfeccién siempre més alta no puede sino tener en si’
misma slempre el conocimiento de sus faltas. La conciencia del pe-
cado, por ende, nace siempre de la ex1gen01a del perfeceionamiento,
y al mismo tiempo que la estimula y aflna inspira también al hom-
bre que reconoce sus faltas, la humildad, y con ésta, la caridad y
la indulgencia hacia los demis que pecan. Esta conclusién, que re-
cuerda la gran palabra del Evangelio: *““El que esté sin pecado,

(72)  BRecuwerdos, IV, 10.
(78)  Recuerdos, V, 6.
(74) Recuerdos, IX, 4.
(78) Recuerdos, VII 69.
(76) Ibid.,

(77) RFcuerdos, VI 30.




ANO 31. N° 4 SETIEMBRE-OCTUBRE 1944

— 1182 —

arroje la piedra el primero’’ (™), la encontramos expresada por
Séneca. '

€3 Qué médico se irritar con los enfermos? ;Qué razén asiste
4l bueno para odiar a los gque pecan?... No es propio de hombre
de sentido de odiar a les que yerran, pues de otra méanera se odiaria
5 si mismo... No se encontrard a nadie que pueda absolverse a
si mismo; v eada uno e proclama inocente delante de los testigos,
pero no de su eoneciencia’’ (™). ““Si queremos ser siempre jueces
eeuénimes; ante todo persuadamornos de que ninguno de nosotros
nos hallamos sin culpa... ;Quién es éste gue se proelama inoeente
ante todas las leyes? jCudnto més vasta es la norma moral que la
juridica! ; Cudntas cosas exigen la piedad, la humanidad, la libe-
ralidad, la justicia y la fe, que quedan excluidas de las tablas de
la ley!”.

‘“Nos harad més mesurados el observarnos en nuestro intérior,
si nos interrogames asi: ‘‘; Quiza no habré hecho yo algo semejante?
iNo he pecado nunca? ;Puedo yo condenar estas culpas?’” (*°).

4 Cuéintos acusadores se hallan exentos de culpa?... Todos
hemos pecado... y pecaremos hasta el fin de la vida. Y si algmen
ha purlflcado su alma tan bien dque ya nada méas pueda turbarloe
y hacerlo errar, sin embargo sélo a través del pecado ha llegado a
la inocencia’® (%1).

Llegados asi, con el filégofo de Cérdoba antigua, a tan alta afir-
macion de la conciencia del _pecado como expresién méis honda de la
conciencia moral, ya no tenemos la’ necesidad de busear en las co-
rrientes misticas, desde Filén hasta los neoplatbnicos, los documen-
tos de la conciencia del peeido que su religiosidad mistica le ins-
piraba. El cuadro de las doctrinas éticas que Brochard declaraba
vacio en los moralistas de la antigiiedad clasica, nos ha aparecido
repleto de las afirmaciones mas altas y x.zigorosaq de la conciencia
moral, con su imperativo categérico del deber, con su papel de le-
gisladora y tribunal inapelable, con su nocién de responsablhdad

(78) Ewangelio segin San Juan, cap. VIII, 7.
(719) De la ira, 14-15.

(80) De la ira, 28.

(81) De la clemencia, 1, 6.




'ANO‘E;I. N°4 SETIEMBRE-OCTUBRE 1944

. — 1183 —* '

ética y su eonciencia del pecado ecomo violacién de una ley o exigen-
cia interior.

Estamos muy lejos, pues, de ese desconocimiento del sujeto mo-
ral y de su reduccién al objeto con que muchos eriticos quieren ea--
racterizar a la ética antigua: hemos encontrado, en cambio, afirma-
ciones’ vigorosas de la interioridad y de sus exigencias vivientes
—es decir, en continuo desarrollo dindmico de perfeccionamiento—

que precorren y seflalan el camino a los desenvolvimientos ulterio-
res de la ética moderna.
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