3.2.
Intelectualismo moral


[La justicia y la felicidad en el plano ético]

[Intelectualismo vs  voluntarismo / Platón junto a Sócrates y frente a los Sofistas / Relación del bien con la voluntad: contra el relativismo / Fundamento ontognoseológico de la filosofía moral]

Sobre la base del espiritualismo psicológico, Platón desarrolló una teoría de la acción, un pensamiento práctico [ práctico  deriva del griego praxis, acción ] intelectualista. Por intelectualismo se entiende aquí una actitud teórica [: un modo de plantear problemas y de buscarles solución, una forma de ver las cosas], que puede adoptarse en el campo de la antropología, consistente en considerar que el alma es el factor esencial de la naturaleza del hombre y la razón [en latín, intellectus] la fuerza anímica fundamental. Se trata, pues, de una forma de racionalismo. Al adoptar la actitud intelectualista, Platón estaba siguiendo una orientación de Sócrates, cuya influencia se ejerce de un modo muy evidente en este aspecto del pensamiento de Platón que ahora consideramos, su filosofía práctica.


Una actitud antagónica al intelectualismo es el voluntarismo, punto de vista que encuentra en la mente humana una facultad más importante que la razón, a saber la voluntad. Se trata de la actitud adoptada por el movimiento de los Sofistas, quienes, como sabemos, estaban interesados, como Sócrates, en el estudio del hombre, si bien sus doctrinas colisionaron siempre con las de aquél, precisamente por el hecho de que adoptaron sobre el hombre puntos de vista opuestos. En uno de sus parámetros más importantes, la oposición entre Sócrates [y Platón], por una parte, y los Sofistas, por otra, es la oposición entre intelectualismo y voluntarismo como actitudes teóricas.


Uno de los Sofistas más conocidos cuyo nombre, además, dio título a una de las obras de Platón, Protágoras de Abdera, consideró que el hombre es la medida de todas las cosas. Una de las cosas de las que el hombre es la medida es la verdad, de manera que no hay verdades absolutas, sino que toda verdad es relativa al hombre y, más concretamente, a la razón humana. Otra de las cosas de las que el hombre es la medida es el bien, que está en función de otra capacidad humana, la voluntad.

Así como no hay verdades absolutas, verdades en-sí, sino que toda verdad está en función de la razón de cada hombre concreto, de manera que lo único que puede considerarse verdadero es una opinión que un sujeto cualquiera pueda presentar como razonable, así tampoco hay un bien-en-sí, esto es, una acción que pueda ser considerada como buena por cualquier sujeto; por el contrario, el bien, o la bondad, de las acciones es siempre dependiente de la voluntad que las decide. De acuerdo con el voluntarismo de los Sofistas, lo que hace que una acción tenga el valor de ser buena es el hecho de ser querida por [la voluntad de] un sujeto.


No hay bien sin voluntad; como la voluntad no es una, el bien tampoco lo es; el bien puede adoptar tantas formas diferentes como la voluntad, a la que es relativo y en función de la cual siempre está. Éstas son algunas de las tesis del voluntarismo moral, que como se ve, va asociado siempre al relativismo moral. 


El bien es independiente de la voluntad; la voluntad puede querer el bien o no quererlo, pero sólo cuando quiere el bien toma decisiones que tienen el valor de ser buenas; en una situación determinada, si existe la posibilidad de elegir entre dos o más posibilidades de acción diferentes, sólo una de esas elecciones puede ser buena [aunque es posible que ninguna de ellas lo sea]; una acción no resulta ser buena porque yo la quiera, sino [que es buena] incluso si yo no la quiero, o nadie la quiere. Éstas son algunas de las tesis del intelectualismo moral, que es incompatible siempre con el relativismo moral, porque se basa en la idea de que el bien es una realidad en-sí de carácter objetivo, que cuenta entre sus propiedades la de la unidad.


Las reflexiones que anteceden permiten ver claramente que la concepción del bien como Idea  que desarrolla la ontognoseología platónica sirve de fundamento a una teoría [ética, política] de la acción que ha de orientarse necesariamente en el sentido del intelectualismo y que ha de oponerse a cualquier teoría de sentido voluntarista.

***

[Intelectualismo vs volutarismo / Relación de la voluntad con la razón; racionalismo]


El intelectualismo y el voluntarismo, que entienden en sentido opuesto la relación entre el bien y la voluntad, como acaba de verse, entienden, asimismo, en sentido opuesto la relación entre la voluntad y la razón.


En el contexto del voluntarismo, la voluntad es la facultad dominante de la mente; no puede estar subordinada a otras facultades y, desde luego, no está subordinada a la razón; por el contrario, son las otras facultades las que están en función de la voluntad y se subordinan a ella, y, por supuesto, la razón se subordina a la voluntad. 


La voluntad es siempre, en el orden práctico, una facultad de fines; es la facultad de querer [también de no querer y de preferir]; pero querer es fijar objetivos, proponer metas, establecer fines para la acción. La fuerza  de la voluntad se expresa en su capacidad de establecer esos fines, de manera que una voluntad débil no es sino una voluntad cuya capacidad de querer se encuentra, por algún motivo, disminuida. La razón se entiende, en un contexto voluntarista, como facultad de medios; su función consiste en facilitar y disponer los medios necesarios para que la voluntad alcance los fines que se propone; no importa cuál sea la naturaleza esos medios [los fines de la voluntad los justifican], lo único que importa es su adecuación al fin, su eficacia; en ese sentido, el tipo de hombre estimable para el voluntarismo es el hombre sagaz [o astuto], hábil a la hora de suministrar los medios más adecuados y más eficaces.


El platonismo pone de relieve, en cambio, la importancia y el valor del hombre prudente [o sabio], aquél cuya razón ha adquirido la fuerza suficiente para elevarse al conocimiento de la verdad, sometiéndose a las exigencias del método dialéctico. Este hombre, que se ha hecho capaz de conocer racionalmente el bien en sí, puede pensar con la claridad suficiente como para saber que los fines de su acción deben estar de acuerdo con las exigencias del bien en sí, de lo absolutamente bueno; para el hombre prudente y sabio, la razón es la facultad de la mente que, por haber alcanzado un conocimiento verdadero [: saber, ciencia ], puede desarrollar la función de facultad de fines [: sabiduría, sapiencia ]; desde el momento en que la razón se encuentra en condiciones de fijar los objetivos de la conducta, la voluntad queda convertida en facultad de medios para la consecución de los fines de la razón; así es, según se verá, como la razón entra en posesión de la fuerza de la voluntad y se sirve de esa fuerza para hacer posible el control de las otras fuerzas anímicas [pasiones, impulsos] del que depende el equilibrio natural de la mente.


Una voluntad fuerte, en un contexto racionalista, es una voluntad capaz de derribar los obstáculos, externos o internos, que se oponen a los fines de la razón; es esa subordinación a la razón lo que hace buena a la voluntad; siendo, como es, una fuerza ciega, no puede la voluntad ser buena en sí misma; sólo es buena cuando quiere el bien que la razón le muestra claramente; es el bien-en-sí, que ella quiere cuando la razón se lo hace ver, lo que hace buena a la voluntad y a las acciones que, de ese modo, ella decide realizar; a través de ella el bien [ideal] se convierte en la causa de todas las cosas rectas y bellas [República, Libro VII, pág, 20, líneas 11-12 del texto de selectividad]; por eso es imposible ser prudente siendo ignorante del bien; por eso la idea de bien es necesario tenerla a la vista para poder obrar con sabiduría tanto en lo privado como en lo público [República, Libro VII, pág, 20, líneas 15-16], los dos ámbitos en que puede desplegarse la acción del hombre.

***

[Degeneración y alienación del espíritu en su estado de ex-sistencia / Positividad de la muerte. La muerte como objeto de aspiración / Fundamento psicológico de la filosofía moral]


Como consecuencia de su caída, la vida del alma-espíritu no se manifiesta como vida sana, sino como vida enferma, debilitada, decadente, impura; el alma padece, por su unión al cuerpo, la enfermedad de la ignorancia  [República, p. 16, línea 33 del texto de selectividad] que se manifiesta, en el plano cognitivo, como incapacidad de conocer la verdad [por la influencia de la sensibilidad del cuerpo que se ejerce sobre ella] y, en el plano práctico, como incapacidad para querer el bien [por la influencia de la sensualidad corporal que se ejerce sobre ella]  


Esa incapacidad de conocer la verdad y de querer el bien, sin embargo, no es más que la pérdida de las capacidades naturales de conocer y de querer que el alma tenía en estado de preexistencia; de manera que, en la medida en que no puede ejercer sus capacidades naturales, no puede manifestarse como ella es naturalmente; ha perdido su libertad, al perder su salud, por su encarnación, de manera que el cuerpo es su prisión y la sensibilidad y la sensualidad a través de las cuales se expresa la capacidad de sentir del cuerpo, son las cadenas que, de acuerdo con la alegoría de la caverna, la aprisionan; su existencia  es, para ella, una forma negativa de ser, una forma de ser fuera de sí, que, por otra parte, es lo que significa, de acuerdo con su etimología latina, el término ex-sistir.  En su estado de existencia el alma-espíritu se encuentra en un estado de degeneración  y de alienación.


Dejar de existir no puede, en consecuencia, ser algo negativo para el alma, sobre todo si se admite que la muerte, que es el fenómeno que pone fin a la existencia, no tiene el poder de destruir al alma, como se ha visto con anterioridad en el desarrollo del punto 3.1.


La muerte no es, para Platón, como para la mayoría de los mortales de su tiempo y del nuestro, el acontecimiento que hace absurda la vida, sino la oportunidad que el alma tiene de recuperar su vida propia, la vida libre y saludable que perdió por el nacimiento, al pasar del estado de preexistencia al estado de existencia. Para el hombre sabio y prudente el temor a la muerte carece de fundamento, ya que la muerte no ha de ser para el hombre objeto de temor, sino objeto de aspiración.

***

[La muerte a la que aspira el sabio no es la muerte biológica]


El hombre que aspira a la muerte es el hombre en el que ya se ha desarrollado la fuerza del amor a lo inteligible, del eros vertical, de esa poderosa fuerza de la mente que es una fuerza liberadora y una fuerza revitalizadora; el hombre que quiere la muerte no es el hombre que odia la vida, sino, muy al contrario, el hombre que quiere recuperar la vida del espíritu, regenerarla.


El hombre que aspira a la muerte lo que busca es la disociación de su mente con respecto a su cuerpo, la superación de las condiciones materiales de existencia a las que el alma se encuentra sometida por su asociación a un cuerpo material en el que ella está encarnada; esto es tanto como la superación de la ignorancia, la mentira y el error que acechan al alma que se ve obligada a conocer por medio de la sensibilidad, y la superación, también, de la maldad y la injusticia a las que está abocada el alma que se ve obligada a querer con la mediación de los afectos, esto es, de las emociones y sentimientos por medio de los cuales se manifiesta la sensualidad.

La disociación y el desligamiento del cuerpo que el hombre prudente y sabio busca no acontece necesariamente en la muerte biológica; nada ganaría el hombre con aspirar a este tipo de muerte y provocarla mediante el suicidio. La actitud del suicida sólo sería plausible en el caso de que no fuese posible el fenómeno de la reencarnación del alma. Sabemos, no obstante, que Platón admite esa posibilidad y que mantiene explícitamente que por medio del suicidio no se consigue inmaterializar al espíritu, sino provocar su reencarnación. De manera que la muerte que Platón considera que el hombre sabio y prudente ha de instalar en el centro de su vida es una muerte psicológica, un proceso de desligamiento auténtico y definitivo de las exigencias que el cuerpo plantea continuamente al espíritu, hasta el punto de que hace imposible la reencarnación tras la muerte biológica.

***

[La vida ascética como muerte psicológica / 
Vida ascética y eros  vertical / El valor catártico de la vida ascética]


La muerte psicológica que es menester poner en práctica a lo largo de la vida, cuando el hombre es impulsado por la fuerza del eros  vertical y renuncia a vivir como un prisionero de la caverna, es el fenómeno que podemos designar con el nombre de ascetismo, o de vida ascética. Debe considerarse a Platón como un maestro de la vida ascética por el tratamiento que su filosofía práctica intelectualista da al tema de la muerte, uno de los temas centrales de su pensamiento.


El hombre que no quiere vivir ascéticamente, dominado por la sensibilidad, la sensualidad y el eros  horizontal, mantiene su alma en unas condiciones en que no puede manifestarse sino como mentirosa y extravagante; dominada por el poder de la sensibilidad corporal, no es capaz de desarrollar otra forma de conocimiento que la opinión; como sus conocimientos no tienen garantía de verdad, es ignorante, carece de conocimiento del bien, que es un conocimiento de una realidad inteligible, que sólo la razón puede alcanzar. Es su ignorancia del bien la circunstancia que provoca su incapacidad de decidir la realización de acciones buenas, de manera que es su ignorancia la causa de su maldad.


La ignorancia y la maldad se potencian mutuamente; cuanto mayor es la ignorancia del alma, mayor es su capacidad de hacer el mal porque es mayor su incapacidad de conocer el bien; esa maldad creciente está relacionada con el desarrollo de la sensualidad y del eros  horizontal que se expresa por medio de los impulsos, que buscan su satisfacción y el placer resultante de ella y que, en consecuencia, hay que considerar como tendencias innatas que, como bolas de plomo y empujadas por  ... los placeres ..., inclinan hacia abajo la visión del alma, como dice Platón en Rep. VII; queda claro, entonces, que esa forma de amor fortalece la disposición a creer en la realidad de los objetos que muestran los sentidos y que suscitan estados placenteros o displacenteros y, por tanto, la ignorancia; de este modo el alejamiento del bien refuerza la ignorancia y se cierra el círculo perverso de la ignorancia y la maldad.


La vida ascética es la única forma de vida que tiene el poder de romper ese círculo y, por tanto, de purificar el espíritu, de devolverle sus alas y recuperar para él la salud  y la libertad. Cuando la actitud ascética aparece en el hombre impulsado por la fuerza del eros  vertical, muestra enseguida su valor catártico, o purificador, haciendo posible que el alma desarrolle las virtudes o valores que le son propios.

***

[Vida ascética y virtud intelectual / El valor moral de la virtud intelectual. Raíz de las virtudes morales]


 Este hombre que aspira a la muerte y que la provoca activamente, porque vive ascéticamente, desconfía de los sentidos y practica, ante todo, la ascética de la dialéctica, que le lleva al conocimiento de la verdad sobre el bien; llega a saber, entonces, que el bien no consiste en el placer, que no es sino el estado anímico que tiene lugar cuando se satisface alguno de los deseos a través de los cuales se expresa el eros  horizontal, ni en la inteligencia; sabe distinguir las cosas realmente buenas de las que sólo parecen buenas  [Analizar los argumentos que, en este sentido, plantea Platón en La República  (Libro VI, pp. 2 y 3 del texto de selectividad)]

El círculo de la ignorancia y de la maldad queda roto así por el lado de la ignorancia y, gracias al ascetismo de la dialéctica, el hombre se hace capaz de virtud intelectual [: el conocimiento (noesis), la ciencia como virtud] Sin esta virtud es imposible la aparición de las [cuatro] virtudes morales, las tres virtudes que se corresponden con cada una de las tres fuerzas anímicas [prudencia, o sabiduría, relacionada con el alma racional (phronésis); valor, coraje o fortaleza, relacionada con el alma pasional (andreia); moderación, templanza o temple, relacionada con el alma impulsiva (sophrosyne)] y la virtud resultante del equilibrio entre esas fuerzas, que se produce cuando cada una de ellas ha desarrollado la virtud que le es propia, y que no es otra que la virtud de la justicia (dikaiosyne), que consiste en la expresión, por medio de la acción, del bien conocido racionalmente.


La República, en el texto que se analiza de cara a la prueba de acceso a la Universidad, no menciona, en ningún momento, de manera explícita, las cuatro virtudes morales, sino que utiliza fórmulas mediante las cuales se alude a algunas de forma implícita sin referirse a todas explícitamente, como cuando habla de la justicia, la moderación y lo demás  [p. 4, líneas 32-33], o de la justicia y lo demás  [p. 1, línea 3] Sin embargo, en este último pasaje, se refiere claramente a la existencia de algo todavía mayor  [p. 1, líneas 4-5] que estas virtudes morales, y que no es otra cosa que la virtud intelectual. Otorga, en efecto, al conocimiento no sólo el estatuto de valor, sino también la propiedad de ser la fuente del valor en general, de manera que la justicia, así como el resto de las virtudes morales, en tanto que valores, dependen por completo del conocimiento del bien: Con frecuencia me has escuchado decir que la Idea del Bien es el objeto de estudio supremo, a partir del cual las cosas justas y todas las demás se vuelven útiles y valiosas. Y bien sabes que, si no lo conocemos, por más que conociéramos todas las demás cosas, sin aquello nada nos sería de valor, así como si poseemos algo sin el Bien  [Libro VI, pág. 1, líneas 23 ss.]

***
[La virtud intelectual y el control de la voluntad / Autodominio / El valor práctico de la filosofía]


La catarsis  ha comenzado. La virtud del conocimiento hace posible el conocimiento de la virtud, que es inherente al conocimiento del bien. Y, tan pronto como el alma desarrolla el conocimiento de la virtud, asociado al conocimiento del bien, está dada la condición suficiente para obrar virtuosamente, para llevar una vida buena, que es la consecuencia inmediata de vivir una vida sensata, al haberse superado las condiciones que determinaban [la vida debilitada y enferma] de la ignorancia.


En efecto, existe un lazo secreto entre el conocimiento del bien y la práctica del bien, que es el mismo lazo que existe, si bien visto en una perspectiva opuesta, entre la ignorancia del bien y la práctica del mal; la razón de ello está en que el bien es aquello que toda alma persigue y por lo cual hace todo [República, Libro VI, pág. 3, línea 11]; siendo esto así, la clave del obrar recto  está en discernir con claridad entre lo que parece bueno sin serlo y lo que realmente es bueno, aunque no lo parezca: respecto de las cosas buenas, en cambio, nadie se conforma con poseer apariencias, sino que buscan cosas reales y rechazan las que sólo parecen buenas  [pág. 3, líneas 5 ss]


La voluntad, fuerza ciega de la mente, no puede tomar decisiones en contra de las exigencias del bien cuando la razón le hace ver con claridad en qué consiste. Esta es la tesis central del intelectualismo moral de Platón; se ve en ella de forma clara en qué consiste el valor y el poder del conocimiento racional, que es ya, en sí mismo, una virtud  y que por eso se convierte en raíz de todas las virtudes. Se comprende también por qué la fase analítica del método dialéctico tiene una dimensión práctica, relacionada con la realización del bien, además de una dimensión teórica, relacionada con el conocimiento de la verdad. 


Se ve, en fin, por qué el filósofo se convierte en un sujeto tan peligroso y por qué pone en juego su propia vida; cuando regresa, analíticamente, a la caverna ve con unos ojos nuevos y sus intereses y aspiraciones son ya de un orden diferente; ha dejado de interesarse por los honores, las elogios o las recompensas que se concedían en la caverna [República, Libro VII, pág. 18, líneas 32-33] y, por tanto, está dispuesto a procurar que los prisioneros que aún no han realizado la experiencia de la liberación, cambien no sólo su manera de ver el mundo, sino también su manera de vivir, para lo que les es exigible vivir ascéticamente, esto es, esforzadamente.

***

[La virtud moral de la prudencia, o sabiduría (phronésis) / Prudencia, autoconciencia y autodominio / El control de las fuerzas pasionales (andreia) / El control de las fuerzas impulsivas (sophrosyne) / Las condiciones que hacen posible la justicia (dikaiosyne)]


Con el saber del bien, alcanza el hombre también la prudencia, o sabiduría, que ya no es una virtud intelectual, sino una virtud moral; prudente es el hombre que ajusta su acción a las exigencias del bien, que conoce racionalmente, y, por tanto, el hombre que ha obligado a la voluntad a querer de acuerdo con el bien en sí; este hombre es el hombre que dispone de una voluntad poderosa [: de poder], que no es una voluntad sin control racional, sino una voluntad sometida a la razón; es también, por tanto, el hombre que se domina a sí mismo [autodominio] porque se conoce a sí mismo [autoconciencia] 


El dominio de sí mismo, que se inicia con el control racional de la voluntad, lo desarrolla el hombre prudente y sabio sometiendo a control las fuerzas pasionales [fuerzas de naturaleza dócil, simbolizadas por el caballo blanco en la alegoría sobre la naturaleza del alma humana que Platón presenta en el Fedro] por medio de la fuerza y el poder de una voluntad que quiere el bien racionalmente conocido. Se hace, de ese modo, señor de sí mismo porque se hace dueño de su fuerza y de su poder; adquiere la virtud del coraje, de la fortaleza; se hace valeroso; añade la virtud del valor a la virtud de la prudencia, que ya posee.


Armado con todo el poder de su voluntad y toda la fuerza de sus pasiones, el hombre sabio y prudente libra el combate contra las fuerzas impulsivas, con las que está estrechamente asociada la sensualidad. La actitud ascética alcanza su punto culminante en esta oposición a las fuerzas impulsivas; se trata de fuerzas, o tendencias naturales, proyectadas naturalmente hacia objetivos o metas que pueden satisfacerlas y que se rigen, en consecuencia, por el principio del placer. 


El dominio sobre estas tendencias o impulsos naturales, a través de los cuales se expresa la instintividad, dota al hombre sabio y prudente de una nueva virtud, la de la moderación, templanza o temple, que no es sino expresión de una fuerza en plenitud en la que se proyecta su valor, ya que el hombre de temple es aquél que dispone de la energía necesaria para afrontar las dificultades y riesgos de la vida.


El proceso catártico que desencadena en el alma la actitud ascética se ha completado. Cuando esta actitud se lleva hasta sus últimas consecuencias el hombre adquiere un dominio total sobre sí mismo, entra en posesión plena de todas sus fuerzas, conquista la libertad [eleuthería] que le permite vivir como un señor y acaba con la necesidad de vivir como un esclavo. Ha superado el estado de alienación en el que se encontraba y ha regenerado la vida del espíritu en él.


La maldad queda superada. El hombre prudente y sabio es un hombre justo, que vive de acuerdo con las exigencias del bien y lleva una vida buena. Es una buena persona, un hombre bueno, en el buen sentido de la palabra bueno.

Determinar las condiciones en que se desarrolla la virtud de la justicia es el objetivo fundamental de La República  de Platón, que no en vano, ostenta un subtítulo, Sobre la justicia, que no deja lugar a dudas en este sentido. La conclusión a la que llega es que la justicia es la consecuencia natural de tres virtudes morales [: prudencia, valor, moderación], que, a su vez, mantienen una relación de dependencia con respecto a otra virtud, que no es moral, sino intelectual, que es el conocimiento del bien, al que la mente accede por medio de la dialéctica, como método y como saber.

***

[Justicia y felicidad en la vida privada y en la vida pública]


Viviendo con sensatez, o sabiduría, y con justicia el hombre adquiere una riqueza que no puede adquirir de otra manera; se trata de su felicidad  [eudaimonía]; ese estado de la mente al que todo hombre aspira no se logra más que por medio de la justicia y de la vida ascética; como se dice en el mismo Libro VII de La República, los verdaderamente ricos  son los ricos no en oro, sino en lo que conviene poseer para disfrutar de la felicidad, esto es, una vida buena y sensata. 

Porque ejerce sobre sí mismo un dominio justo es por lo que el hombre prudente y sabio está en condiciones de ejercer también un dominio sobre los demás y sobre todas las cosas. Su dominio sobre todo tiene garantías de ser justo porque su voluntad es una voluntad que quiere el bien, una voluntad buena. 


Quien ha modelado su mente haciéndola capaz de conocer el bien, no sólo es capaz de ordenar su propia vida de acuerdo con el bien, sino que también es capaz de ordenar de acuerdo con el bien la vida colectiva, ya que es capaz de querer no sólo el bien propio, sino también el bien común y de conseguir que la felicidad sea un objetivo al alcance de todos; las condiciones que garantizan la justicia y la felicidad en la vida privada  son las mismas que garantizan la justicia y la felicidad en la vida pública; recordamos que la idea de bien era necesario tenerla a la vista para poder obrar con sabiduría tanto en lo privado como en lo público [República, Libro VII, pág, 20, líneas 15-16] Por eso es por lo que un texto que lleva como subtítulo Sobre la justicia  puede, a la vez llevar el título de La República.
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