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es ‘mejor’. Al final la que ti has elegido pasa (transit). Servir a los ham-
brientos y a los sedientos, preparar lechos para que reposen, abrir la puerta
a aquellos que piden hospitalidad, omnig ista transeunt. Tiempo vendra en el
cual ninguno tendra hambre, sed, suefio; entoces tu cuidado fe serd quitado,
Maria ha escogido la parte mejor, aquella que no le ser4 nunca quitada. No
le serd quitada porque contemplari elegit, Verbo vivere elegit . . ipsum Verbum
vita est”.®

(traduccién de Priscilla Martinez)

¥ Sermo 169, 17, Cfr. también Sermo 103. Todo dedicado a Martha y Marfa.
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UNA CONTEMPLACION FILOSOFICA SOBRE LA OBRA DE
FAUSTO DE GOETHE

Pror. Dr. Frirz JoacHiM von RINTELEN
Mainz, Alemania

LA POLARIDAD ¥ los derrumbamientos de nuestro ser, que estan motivados por
una aspiraciéon de realizacién de nosotros mismos, son los que se presentan
ante todo en la obra de Fausto. Fundolf opina que Goethe escribié esto con
un sentido de liberacion. “Poetizar es sostener un juicio de uno mismo” (Tbsen).
En este sentido ya es la obra de Fausto una confesién del propio Goethe, aun-
que la figura de Fausto permanezca independiente al del poeta ya que lucha
constantemente contra ella y muestra su propia imagen aun en otras figuras.
Goethe busca al demonio constituyente, mientras que Fausto se deja arrastrar
por lo demonfaco. Ambos se comportan en forma diferente aunque los polos
se atraigan. Muchas de las preguntas aqui expuestas tienen su significado
también en la actualidad.

El Fausto es una excepcién que repetidamente fracasa aun teniendo la
mejor disposicién. Es por eso que se nos presenta como una advertencia, ya
que Goethe no invita a lo loco sino que exige un cambio Organico, un cono-
cimiento reflexionado, medido, una emocién en el sentido trascendental. Pero
la emocién interna que embarga al Fausto es al mismo tiempo la de Goethe;
es en si la del hombre como fundamento de toda pasion que evoluciona la
vida. Nunca llegamos al final de la meta. “Esta vida es un constante cambio, no
€5 un estar tranquilo, sino un ensayo constante” (Lutero). Estar estitico tam.-
Poco es lo adecuado para Fausto, “Porque con el estatificarme no busco mi
cura: El estremecimiento de Ia humanidad es su mejor parte” (Fausto 6271).
“S6lo soy un caminante”; esto lo dice ya Goethe en el Werther. Al éxito se
antepone un momento. “Es imposible permanecer en lo perfecto”? La polari-

* Jubliumsausgabe Cotta — C.34:17: Winckellmann zur Kunts, Vorrede, 1804,
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dad de la vida no permite una pura —digamos— cldsica estatificacién. Esta
se lleva acabo en intervalos que permiten la entrega, la delicia, la sublevacion,
el desaparecer, la carga y el hundimiento. “Y mientras que esto no lo expe-
rimentes/ muere y cambia./ S6lo serds un triste huésped/ en la oscura tierra®
(Divan, C. e. 5, 16).

La pregunta trascendental en el Fausto y en si en el propio Goethe, trata
sobre la propia estima en la posibilidad de encontrar en la vida una fnica
satisfaccion. Sin un sentido todo se convierte en la nada. El hombre tiene
seatin Goethe un derecho natural de ver en la vida un sentido. El susodicho
pensamiento moderno ya no es digno de crédito, ya que segtin €l las reservas
racionales se han puesto en tela de duda. Aunque se inicie hoy un mnuevo
comienzo. Asi se habla segfin Gabriel Marcel de una “angustia” como una
relacién dialéctica hacia el optimismo ocasionado por el avance técnico.® Se
conoce una angustia creativa que en si es una mentira cuando no existen
reservas intimas que ayuden al éxito y a la superacion.

Al mismo tiempo Fausto nos trasmite una verdad impresionante, ya que
entre més peligros encuentre el hombre mis tiende a elevarse espiritualmente.
Es entonces cuando se puede medir la miseria del hombre (Pascal La natura-
leza de Fausto es la mezcla de dos almas; la una tiende a las realidades bajas
y esta bajo el influjo de Mefist6feles (ver Phorkas en Fausto IT), mientras que
Ia otra lo lleva a lo ilimitado, lo infinito y a terminar por ultimo en la
insatisfaccién, En principio él es el objeto de los demonios. Pero el llamado
interior permanece como una fuerza antagonica que no le evita ni la lucha ni
el dolor. Es asi como se convierte en un ser “inhumano” al que le falta la
tranquilidad y que en todo momento permanece msatisfecho (11452). “Sola-
mente he corrido por el mundo/ aceptaba cualquier deseo” para caer por
Giltimo en el anhelo “y dejarme llevar por lo eterno” (11434, 11447).

Pero debide a. esta constante confusién no le es posible a Fausto encontrar
una claridad. Esta confusion lo ata cada vez mas a Mefistofeles para apartar-
lo, como mas. adelante se sabe, de la verdadera humanidad del hombre. Fausto
se une, segiin Goethe, con el “diablo”, como lo antagénico a Dios. La
verdadera humanidad se aparta para negar con la ayuda de lo simplemente
elemental el orden césmico, Es asi como no sélo-se encuentra bajo el influjo
ambivalente de la naturaleza, sino también de la magia. Reinhold Schneider
advierte a lo que a nosotros mismos nos concierne, como es lo siempre atemo-
rizante en el Fausto; o sea lo que nos tiende a la nada, para tan usada en
nuestros dias. Por lo tanto no es justificable decir: “que asi como el Quijote

* Positions et approches concretes du mystere ontologique, p. 480 (Philos, Jahrab.
59, 8, 1949),
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es una critica a los espanoles, el Fausto es una critica del aleman”.® Goethe
no parece en principio que desee dar una imagen adecuada del ser humano
en Fausto, que refleja un dinamismo sin ninguna norma, del que hoy en dia
se habla; pero al mismo tiempo hay que agregar que en Fausto se encuentra
atn en forma latente algo positivd, ya que nos aparece como un ser malvado
como se ve en Mefistofeles. En Fausto se notara el compromiso intimo hacia
un sentido de sublevacion aun tomando en cuenta los peligros que ocasiona
Ia magia. El permanece ante Mefistofeles con una dimension de superacién
al exclamar: “Si yo pudiera apartar de mi camino la magia... Valdria la
pena ser un hombre” (11404, comparar 1526).

Es asi como se expresa su intima tendencia y vemos a Fausto con sus impetus
ambivalentes. Su tendencia parte, en principio, de un querer titanico hacia un
conocimiento mds intimo de la grandeza divina y sobrenatural, para entre-
garse luego al mundo del amor y de la felicidad. Este ritmo se repite en la
segunda parte del Fausto a través de una elevacion, de tipo estético, al ideal
clasico de la belleza (Helena) para entregarse sin limites al poder productivo
que exice la comunidad. “Este mundo todavia da lugar a grandes haza-
nas” (10182). Si al principio de la segunda parte, a Fausto le es concedida
una renovacion en el suefo, sin tomar en cuenta la culpabilidad, vuelve en
principio su mirada a la cispide de las montafias con las siguientes palabras
que veneran el principio de la luz “divina”: “A ustedes les es permitido
gozar en la manana de la luz eterna/ que més tarde se vuelve a noso-
tros” (4697). Un brillo tan sublime se le presentara en la forma clasica de
“la imagen divina hecha hombre” en Helena. Pero cuando esta imagen eterna
se le pierde, ha sucedido lo més doloroso para Fausto y es entonces cuando se
vuelca por completo al trabajo de su mundo interior.

Una gran comunidad es ahora atacada. Lo que se confronta a ella debe
caer, y sin razén, destruida; asi se destruirdn las chozas de los dos viejos
Philemén y Baucis, que son eliminados por completo. Cae nuevamente en las
garras del poder y Kommerell afirma: “Técnico y poderoso hasta el Giltimo® 4
Pero Fausto dice: “Paga, tienta y apresa./ Con cada dia que pasa quiero
noticias/ como se exige del subyugado” (11554, s.). Es asi como esta apresado
por una inquietud de progreso. En el Gltimo momento, ya ciego, se da cuenta
de su osadia, aunque se tome en cuenta como lo Gltimo que tiene valor.
“¢Podra esto a la vida su tltima forma?” ® Esto nos pone con Goethe ante

* RemNorp ScrENEmER, Fausts Rettung, p. 17 (1946). Cgl. O. Veit, Flucht vor der
Freiheit 306 f. (1947).

* M. KomuereLr, Geist und Buchstabe der Dichtung, p. 126 (1942). Vgl. B. v.
Wiese, Die deutsche Tragidie von Lessing bis Hebbel 1, 190, 195 (1948).

* EpuArp SPRANGER, Goethes weltanschauung, p. 245, 19486,




la pregunta trascendental: ;Existe un valor eterno de la accién? ;O requiere
de una argumentacién interna y moral con aspectos sobresalientes?

2. Ahora nos encontramos ante la pregunta fundamental que corre a lo
largo de la obra del Fausto y por la que luché el propio Goethe. ;Existe un
valor eterno de la accién? ;No debe de estar siempre ligada a un ascenso

- intelectual? ;No lleva un intento malogrado a trigicas consecuencias? Veamos
ahora nuevamente cada una de las preguntas. Fausto dice: “Accién es todo,
nada es la fama” (10188). Para el hombre verdadero la fiesta es la accion;
esto se afirma en Pandora (C. 15.177). La euforia cae por si misma. “; Qué
valor! {Qué prisa!” (9785) Goethe mismo ve la antimonia del simple obrar
y €l sentido de que debe ser superada. Hasta lo afirma en maximas y reflexio-
nes: “El que obra nunca tiene conciencia, sblo tiene conciencia el que
observa” (C. 4,212). “El sentido abre nuevos &mbitos, pero también paraliza;
la accién anima, pero limita” (Lehrjahre 85.C. 18; 324). Goethe sabe que
nuestra verdad ficilmente se convierte en una parodia de la idea, pero aun
asi busca la unién de sentido y accién como fundamento de verdadero valor
humano, que debe aceptar como verdad las tensiones. Al mismo tiempo no
conoce agir sans éspérance (Sartre). La accién debe convertirse en una accién
consciente, una accion interna, no externa, regida por la firme voluntad para
alcanzar un caricter valorable.

Por eso Goethe no quiere ¢l exceso —o sea la hybris del querer—, porque
debido a eso se destruy6 el fundamento de nuestra existencia y en el deshielo
se carcomi6 cualquier comienzo. La razén y la accién con sentido deben
alcanzar un equilibrio, aunque el hombre “anhele lo imposible” (7488). Sélo
en ese momento “el que obra podra estar siempre agradecido” (183). Esto
también se refiere al total de la naturaleza.

“Ella forma con regla toda figura,
y ain en lo grande no es por fuerza” (7863).

Esto cabe también para Fausto, que al final de cuentas no pretende la accién
por si misma; porque si asi fuera, no lo llevarian sus innumerables desilusio-
nes a una continua desesperacién, sino que la accién debe ocurrir, al final de
la segunda parte del Fausto, como un obrar con sentido. Si en el Fausto se
habla continuamente de “palabra, sentido, fuerza y accién” diciendo ¢l mismo
“y al principio fue la accién” (1237) se debe a esta aparente sucesién de
valores que de nuevo ponen en tela de duda al propio Goethe. El hacer es un
“hacer reflexionado”, o sea que el hombre debe obedecer la voluntad de
su razén, de alli que “el hombre no sers feliz hasta que no lo circunde su
aspiracién trascendental” (Lehrjahre 8;5.0.18:328).
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Para esto se requiere una tendencia intelectual y quisiéramos hablar aqui
de una tendencia vertical, como lo veremos m4s adelante. “Observar, saber,
suponer, y creer”’, con estos cuernos de la abundancia debe lanzarse el hombre
al universo y asi descubrir lo que busca (an.v.3.5.1827). El observar parte ya
de su unificacién con el sentido. Nos guarda ante la vana intelectualidad de
un Wagner en la obra del Fausto, asi como el ver intelectual nos abre “la
mirada al sentido de las cosas”, en lugar de que vayamos “tentaleando ciega-
mente”. “Les ojos de la razén” ven con los ojos del cuerpo en unién siempre
viva (C. 39:155). “Ved siempre con los ojos de la razén (Lehrjahre 8;8.C.
18334). Con tal actitud, dice ya Goethe en 1773, podrin pregonar llenos de
razén con el lenguaje del intelecto, el secreto del mismo™ (C.36:102).

Cabe ahora la pregunta de si la aspiracién del Fausto lleva la misma tenden-
cia. Cudntas veces se repite la palabra: “quién siempre trata de aspirar/ sera
salvado™ (11936). Caracteristicamente siempre se ha querido entender esto en
un plano formal. No contesta Fausto al realizar el pacto con el diablo lo
siguiente: “La aspiracién de toda mi fuerza/ es precisamente lo que prome-
to” (1742). La aspiracién como tal es un reflejo de la fuerza —es en si un
valor— pero unido a otros momentos. Todo depende del contenido de la
aspiracion en correspondencia con el sentido de la misma. Esto mismo se cam-
bia grandemente en el Fausto. Por supuesto “el hombre vaga, mientras as-
pira” (317). De esta manera le contesta Fausto a Mefistofeles. “; No fue apre-
sada la razén del hombre sin su aspiracién a partir de un semejante?” (1675).
Cabe ahora la duda si estamos de acuerdo con Fausto en sus aspiraciones
hacia gradaciones interiores y lo seguimos alabando a pesar de su sed' de
dominio. En todo caso, Goethe expresa en su obra el Fausto, de un conoci-
miento obrante con tendencia hacia arriba a partir de una gradacién que
lleva a la superacién: “En qué belleza del alma se grada la forma sagra-
da” (10064). Después de la muerte del Fausto esta elevacién vertical se
acentta cada vez mas. “Elevados a circulos cada vez mis altos/ creced cada
ver mas inadvertidamente” (11918). “Elevacién con ganancia total” (1 1799).
“Aqui la vista esti libre,/ la razén elevada” (119897). “Elévate a esferas
mas altas” (12094).

Pero la relacién entre el hacer y la elevacién racional siempre esti ame-
nazada. “Quisiste alcanzar lo mis bello,/ pero no te fue posible” (9929).
Asi las tensiones de la vida humana se ponen en prueba y en momentos
desfallecen sin que también les sea posible elevarse nuevamente, Una existencia
fuerte puede llevar al hombre a través de momentos trigicos a la fuente
perenne del amor, esto se palpa claramente en el Fausto y es por ello que se
alcanza la purificacién y la superacién. Es precisamente aqui donde se ha
sobrepasado €l ser fiustico del hombre.




Goethe ve por lotanto el no poder abstenerse de lo trgico (ver Ephigenia),
ast.como de la culpabilidad, aunque asi lo, trate, para lograr con ello lo abis-
mético:de la vida asi como el reino de lo que niega lo divino. “jOh pena!
;Pena! ;Que te inicias antes del tiempo del suicidio, déjame!” Esto ya se
exclama en la obra del Egmont (C. 11;319). Pero Goethe deja que la
esperariza obre. Tal vez vio en el periodo clésico el aspecto de una armonia
césmica’ sin turbaciones, pero no deja de ser una.armonia de afioranza,
tomando en cuenta los dolorosos descalabros de la perdicion que ¢l misme
vivié: Cada vez vuelve a ¢aer Fausto en la duda que le ocasiona la culpa-
bilidad.: Pero aun asi “la naturaleza obra con el derecho de madre” y cuida
de que no se pierda totalmente. Al mismo tiempo la profundidad de la
tragedia media como una catarsis, una purificacién de la razén que lo abre
a las verdades sobrechumanas que bajan, ya al final de la obra, desde las
alturas. Es asi como se puede dar una sublimacién de lo. tragico, que no es
como en Jaspers, eterna.® Esto s6lo lo logra la literatura de Goethe como se
palpa en la sezunda parte del Fausto. Asi se realiza un estado de seguridad,
una sublimacién que alcanza un sentido de lo tragico, penetrante hasta los
recovecos mas profundos del alma, como una defensa libertadora del hombre
en su destino racional, que en Goethe no se sefiala como un caos o un miedo
a;_lo que no tiene sentido. En él no vemos un absoluto patragiquismo porque
existe la probabilidad de poder dominar los riesgos demoniacos y tomar sobre
si responsabilidades confiande en poderes sobrenaturales.

Tomando en cuenta lo que Goethe nos dice, deberiamos afirmar que nos
encontramos, a pesar de lo tragico, en una relacién de sentido subjetiva, a la
que nos debemos enfrentar con poderes que destruyen y que parten de nuestra
propia fragilidad. Nos podrin arrastrar a la perdicién con culpa o sin ella.
De esta manera vemos el mundo de la razén en comparacién con la vida que
se lleva acabo (ver Tasse). Precisamente lo intrascendente, el héroe; obra como
un pararrayos contra los peligrosos poderes, debido a que €l quiere més que
otros y esa demasia lo enreda en la culpabilidad. A esto s6lo le resta una
elevacion racional que parte de la caida a las filtimas cosas y esto lo palpamos
en la Gltima escena. Por eso formulamos ahora la pregunta: en qué momento
fue posible una sublimacién o una salvacién.

3." Esta claro que Goethe incluyé un motivo de salvacién en su obra. De
ésto ya se habla en el Werther, en la tragedia del Mignon, en las leyendas
(sactificio de si mismo) y en las leyendas Poriales. Segtin el conocido inves-
ticador de Goethe, Steiger, también se puede incluir aqui a la Ephigenia.

* Vel ‘Karl Jaspers, von der Wahrheit 945, 960 (1947). Unsere Zukunft und
Goethe 576 (Die Wandlung 1947). H. Ehrenberg, Goethe. Der Mensch 149 (1949).
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Ya en la parte primera del Fausto existe un reconocimiento de la salvacién
cuando se dice: “esta salvada”; es la experiencia de un poder salvador. Orga-
nicamente  pertenece al: todo, pero se cumiplen sélo. hasta el final de la
segunda parte. Ya Goethe responde a Eckermann (5.5.1827) “que sea salvado
el hombre que a partir de grandes perturbaciones tienda siempre a una supe-
racién”. Es facil decir cuando Trunz afirma que las palabras “que del mal se
salven alegres”, s6lo tengan el significado de “desligar” o “desatar”.? Por su-
puesto que también aqui se habla de un liberar (“librate de la opresién del
mundo”), de lo restrictivo, de lo rastrero, para elevarte libremente a las alturas
y ser digno como “miembro de un mundo. racional”, no solo una libertad
que anule el sentido. No importa cual sea nuestro punto de vista, no cabe
mas que atender a las palabras de Goethe. Ya Erich Franz habla de una
salvacion de la culpa como regreso a la pura humanidad y liberacién de los
poderes demonfacos y asi obtener un estado méis cabal® Pero preguntémonos
primeramente ;a causa de qué se debe salvar Fausto? Se salva a partir de su
naturaleza apremiante que a pesar de las fuerzas dadas padece de una
ceguera que lo lleva a la razén libertadora. Pero que a partir de la dualidad
humana, que restringe el temor a la muerte, sobreviene el no sentirse realizado,
el que alglin mal ha de sobrevenir, lo que causa una inseguridad en la que
nos encontramos todos los aqui vivientes, sobretodo cuando nos intranquilizan
las preguntas acerca del valor y sentido de nuestra existencia.

Pero esto no significa para Goethe una renuncia a la naturaleza; més bien
ama “la naturaleza divina”, el brillo de la vida, aclama la alegria que nos
eleva —como se lo ensefi6 Spinoza— a una participacién més efectiva de la
naturaleza divina. El ve que la belleza puede tener mayor fuerza que lo
terrible, porque entiende todo segtin Ia gradacién de Plotino. Esto de ninguna
manera anula a que Fausto dialogue con la preocupacion o los pendi;ntes
dados, del camino desviado y los naturales problemas de la vida.

Fausto quiere ser salvado de los poderes del mal y de la pena subyugante
del sentido. Cion esto penetramos al 4mbito cercado de la vida, del alma hu.
mana llena de tensiones y culpabilidades. Sélo cuando al hombre en repetidas
ocasiones le es posible sucumbir, le es dada la salvacién. De tal manera surge
la discrepancia entre lo realizable y lo que se deberia de realizar; a partir ;le
ello: surge la pena y el sufrimiento del corazén. Pero junto a los peligros de la
naturaleza aparecen también los de la razén cuando no estin bien condicio-
nados. Fausto  también quiere ser liberado del deseo a ' lejanias inalcanzables,

cast podria decirse a lejanias roménticas que sobrepasan las fronteras de Ia

:Kommsmar zu Goethes Faust, 629 (Hamburger Goetheausgabe 111, 1949).
Errcn Franz, Mensch und- Damon Goethes Faust, 161, 1953,




insatisfaccion del eterno buscar. Pero precisamente este deseo “es el impulso
intimo del ser-atado a lo terreno, aunque esté sobre la tierra repatriado busca
lo permanente”, ya que es condiciébn preliminar para la salvacion.® De alli
que Goethe tiende hacia una sublimacién del hombre, consciente de la estre-
chez de todo anhelo y buscando cada vez mas el origen pristino del hombre.
Por lo tanto, Fausto serd liberado del anhelo ilimitado; expresard “por fin
permanezco”. Esto es lo que queria Goethe senalarnos, mostrarnos los limites
del hombre, para por este medio aclararnos la naturaleza del hombre.

4. :Por qué ahora pudo ser salvado Fausto? Esta pregunta es la mas di-
ficil de contestar y sera contestada en varias formas. Sera discutida la apuesta
que Mefistofeles realiza con Fausto. Fausto se confia a su compatiero Mefis-
tofeles, asi como a su guia y su ayuda: “De momento diré:/ Permanece,/
jeres tan bello!/ Luego podras tomarme en tus garras/ y con gusto me per-
deré” (1899). Pero antes se le pide una condicién a Fausto: “Mientras que
yo me recuesto en mi cama de flojo/ ti con gusto me podras enganar, ésto
sera para mi el altimo dia”. Pero cuando expresa “por fin permanezco”
(11581), antes de su muerte, no se le exige que se realizen los placeres mun-
danos; mas bien quiere permanecer trabajando. La apuesta sélo la habia
perdido a la mitad, esto el mismo Goethe se lo confiesa a Schubert el 3 de
tebrero de 1820. El quiere “permanecer” en el “momento”, pero sujeto a
grandes metas y no para placeres mundanos. Esto serd el motivo de que se
hable de una superacién, aunque la palabra “momento” tenga doble sentido.
¢Se hablara aqui solo de una satisfaccion que al final no lleva a ninguna
felicidad? Aunque hay que tomar en cuenta que ya para Goethe “un momento
realizado™ tiene un sentido perenne. El octagenario olimpico dice:

“Entonces el pasado contintia.
Lo que viene tiene vida.
El momento es eternidad” (Vermachtnis 1829).

Nos adelantamos a la superacién del tiempo. Sélo el clisico Goethe podia
afirmar esto. Su voluntad recia desea verdadera libertad asi como verdadera
salvacién, que sélo el sentido racional del hombre puede “hacer permanente
un momento” (das Gottliche, C.2;64). Por supuesto que aqui no se habla
de un momento eterno, que serd paradéjico, ya que todo “lo pasajero es solo
una semejanza”. Més bien la eternidad adquiere aqui el caricter de un
llamado, de una sefial trascendente, como opina Flintner.

Se supone aqui que Fausto ha negado la magia y se ha liberado de Mefist6-
* GUnTHER MULLER, Geschichie der deutschen, Seele, 424, 1930,
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feles. No le grifa en la segunda parte: “jMaldito.. .1 i Vibora!” (3292)
% Perro! Animal aborrecible” (en el Urfaust). Se deja llevar notoriamente
por el influjo de los poderes bajos, aunque permita en la segunda parte el mal
en contra de Philemon y Baucis. El se aparta del “diablo” y no cae en el mal;
sblo asi pudo ser salvado en el momento en que se arrepiente de su maldad:
%an mi interior me molesta el maldito hecho” (11840). Hay la voluntad

para un cambio.

5. Asi pudo ser salvada, en el sentido de Goethe, “la entelequia” o sea la
naturaleza del Fausto.X® Si Goethe se adhiere en el periodo del Sturm und
Drang a la naturaleza humana del panteismo, luego con Fausto a la magia
y en la segunda parte de su obra Fausto a la pureza estética de la belleza, y
por tiltimo, se adhiere al impetu sin limites del trabajo, atin en estas condiciones
sobrepasa lo “maldito” (9952) y alcanza por fltimo la ayuda divina a la
hora de la muerte. De tal manera que Goethe le dice a Eckermann el 6 de
junio de 1831: “En el Fausto mismo existe una tarea cada vez mas sublime
para alcanzar, por tltimo, de El la ayuda y el amor eterno”. Esto esta en
perfecta concordancia con los supuestos religiosos, ya que no alcanzamos la
salvacién sin la gracia divina. Fue dificil entender estas palabras en el sentido
de una salvacién vital de la naturaleza.

Cuando aparece Fausto, al final, como el hijo descarriado, se unifican
culpabilidad con desmoralizacién; es asi como la posibilidad de salvacién se
convierte en la digna salvacién, ya que su ser interior aparece.cada vez mas
motivando por lo tanto al eres que serd llevado por la fuerza del amor a las
alturas. Pero los valores trascendentales de la salvacién se unen sblo hasta
la muerte del Fausto. Por medio del amor se inicia la tragedia del Fausto
al final de un cardcter especificamente mitico y sobrenatural. Asi Goethe
expresa al final del verso 11824: Ellos (el coro de angeles) se elevan, lle-
véndose la inmortalidad del Fausto, su entelequia. Ya asi se expresa en Dios
y Bajadare (1797).

“Inmortales elevan ninos perdidos
con brazos ardientes al ctelo.”

6. ¢Debido a qué pudo ser salvado Fausto? Esto ya habia sido expresado,
por medio del amor divino. ;Es este amor sélo un olvidarse curativo, como
al principio de la segunda parte, o es un amor césmico de naturaleza humana
en todo su sentido? Esto significaria de momento muy poco. El investigador

* Zur Entelechie am 1. Sept. 1828 zu Eckermann.




de  Goethe, Kommerell, opina: “Fs mejor tomar la gracia en su sentido
estricto”*t Significa al mismo tiempo’ libertad a ‘las alturas; casi'se podria
hablar de un secreto trascendentalmente césmico, no importando la relacién
de Goethe con Dios, porque lo que interesa es la parte humana trascendental.
Por ‘supuesto que aqui no se. puede hablar, en sentido cristiano, de una
gracia trascendental o de una relacién personal con lo divino, sino més bien
se nos viene a la mente un amor de tipo intelectual y espiritual, a la Spinoza.
Tanto Spinoza como Plotine impresionaron durante un tiempo a Goethe.
Plotino parte de una divinidad Gnica en la cual el eros es como un amor
desbordante en el “perilampsis” para convertirse en una iz metafisica (En-
neaden V,2.1. und V.5). Si s6lo se viera esto como poder de la naturaleza
sin ningin valor, enfonces valdria eliminar todo lo expresado por Goethe.
Guiado y socorrido por una “mano divina” penetramos junto con Fausto
a las esferas mis elevadas que Goethe haya podido expresar. Sélo un “amor
divino” puede libertar la entelequia humana o sea el niicleo de 1a personalidad
humana de lo terreno (Spranger). Fausto esti rodeado del “coro real de
los espiritus” (12084) y llevado hacia las alturas in exelcis. “Brillo de las
estrellas duraderas,/ ntcleo del amor divino” (11864).

Siguen las palabras: “cargadas con la inmortalidad del Fausto”.

“Salvado esti el miembro sagrado

del mal en el mundo de los espiritus:

El que siemipre con 4nimos tiende hacia las alturas,
i 2 ese lo podemos salvar!

Y habra participado del amor divino,

salvado lo alabara la comunidad divina

y con carino lo recibird” (11934 f.)

Segiin Korff, Fausto ha alcanzado, después de haber atravesado la vida
activamente, las esferas divinas con un “irabajo puro”. Esto corresponde a
la forma tardia de ver Goethe lo divino ante todo en el cuidado amoroso de
una mujer (ver Makarie, Efigenia, Otilia y otras). No se habia dirigido
ya Margarita en parte primera a la “mater dolorosa”: “Oh, dirige tu mirada,
madre dolorosa, en mi pena” (3587). Asimismo, al final, dice: “Inclina, divina
mujer, tu mirada a mi felicidad” (12069) y las Gltimas palabras son: “Lo
subyugante de la mujer, atrae.”

De esta manera la madre gloriosa se convierte en expresién de sublime

% Kommerell 129,
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divinidad y fuerza suprema: Virgen, pura en el mas bello sentido,/ madre
sublime/ reina por nosotros elegida/ semejante a los dioses” (12009).

Todo esto 1o toma Goethe como simbolo, como cifra, para entregarnos lo
inalcanzable. Segtin Obenauer fue “tan grande” para alabar formas de la vida
reliciosa, asi comno en una obra tardia “Divan”, que habla con tal comprension
sobre Ta majestad de Allah.*? Asf dice a Eckermann el 6 de junio de 1831:
“que me pueda perder en lo vago en cosas de tanta trascendencia®”. De alli
que’sus intenciones fueron darle a estas formas la fuerza bienhechora.

7. ¢Cual es el resultado de la sublimacién del Fausto? Se lleva a cabo
una especie de desvalorizacién y deshumanizacién (Gundolf) y toda culpa
queda anulada.®® Y se realiza un regreso humano al hogar, mientras que una
divinizacion y un titanismo se han sobrepuesto. Esto adquiere su verdadero
sentido casi al final de su estancia terrena. Penetramos a un 4mbito més
elevado con las caracteristicas de falta de temporalidad, eternidad, sentido
del Ser, asi como belleza, verdad, bondad y amor; pero también existen
penalidad, pesadez terrena, enfermedad y restricciones intrascendentes que
han podido sobreponer, Si se ha podido decir: “todo lo pasajero es solo una
semejanza” (C.14,286), esto se ha podido decir cuando se restringe a uno
mismo; en donde 16 temporal sélo tiene un parecido. Se puede repetir esto
con Nadler: solo se realiza la humanidad cuando encuentra la perfeccién
en el amor.** Es al mismo tiempo una ordenacién en la armonia cosmica.
Es entonces cuando se sostiene el pensamiento del amor, sefialado a través
de todas las esferas de la existencia, Lo que alguien ama verdaderamente
se convierte en parte de él mismo. Se inicia aqui un movimiento trascendental,
con propiedades vinicas para el alma, ya que ésta desea con vehemencia un
regreso a la existencia interior. “Sélo en el interior. La luz esta clara” (11500);
ésto lo expresa Fausto después de que se queda ciego. De esta manera Fausto
puede penetrar a las alturas del intelecto, ya que aqui se propisiona todo,
aunque parezca un misterio. Algo semejante, aunque no tan acequible y un
tanto vago, sucede hoy cuando se habla de “abierto” y “limpio”, atinque con
caracteristicas diferentes. Lo decisivo serd la direccién hacia lo vertical frente
a lo horizontal: “la razén tiende hacia las alturas, dondé permanece eter-
namente” (Pensamientos de Howard, 1800; C.2.256). “Elevaos a circulos
cada vez més altos./ Creced siempre sin daros cuenta,/ come siempre en
sentido puro/ Ia presencia de Dios se acentda” (11918).

Es asi como se muestra un trasfondo trascendental. Koch opina que un

* OneNAver, K. J., Goethe und sein Verhdltnis zur Religion, 159, 19357.
" Gunporr, F., Goethe 123, 745, 1922.
* Nabrer, J., Goethe, Gott, Gottmensch, Mensch 34 (Gloria Dei 1949).




Goethe se imaginaba un cristianismo temprano, apocastésico, pudiende decir
también una epistréfe de tipo plotinico (Ver Dichtung und Wahrheit 11,8C.
23;). Esto mismo se puede referir a Mefistofeles, cuando dice del “Sefior”
en el prélogo: Y cuidame de no romper con &1”. Comparemos ahora a Goethe
con Dante o con Buenaventura; en su Itinerarium mentis in Deum se pre-
sencia una diferencia marcada. Al penetrar en el mundo de las alturas no
existe en Goethe una relacién con un Dios amigable, sino la conservacion
de las fuerzas césmicas en la entelequia del Fausto, que nuevamente habrén de
obrar. Aqui Goethe no se expresa abiertamente. Pero vale la pena sefialar
que el hombre no quiere permanecer en un anonimato y perder de esta
rmanera su propia funcién. Es asi como esta visién trasciende a lo que Heidegger
pudo afirmar como el regreso a lo curativo, como lo sagrado, “el proceso de
Jo sagrado como la cercania al origen™.

Cabe afirmar que Goethe se abrié, ya en la plena madurez, a experiencias
misticas® Toda mistica —dice Goethe— es un trascender y un resolver
del objeto, que se crey6 haberse dejado atras, pero que no significa anula-
cion de todo lo que tenga significado.*® Pues ya se expresan las 1ltimas
palabras del Fausto en un chorus mysticus.

8. Pero preguntémonos por filtimo sobre la imagen del hombre que Goethe
nos quiere entregar en la obra del Fausto. No les es posible ni a Fausto ni a
Goethe apartarse de los poderes demoniacos, pero la imagen de su mundo no
se destruye. Es por eso que ¢l hombre no debe titubear, aun en nuestros dias,
cuando aparecen épocas de inseguridad y €l mismo se sienta inseguro, sino
“permanecer seguro en sus puntos de vista”. Asi debe encontrar nuestra
existencia una correspondiente naturaleza en un éspiritu vivo, no en lo abs-
tracto, y confiar de tal manera en la vida para no perder la imagen pristina.
El hombre es el representante del sentido, por lo que alcanza un rango {inico.
Bajo este aspecto se convierte en el nicleo del ser y su meta deberia ser la
armonia entre fuerzas contrarias, al unisono de energias sensuales-psiquicas
y espirituales. Esto es dificil de lograr, como le sucede al Fausto. Adn asi su
entelequia permanece, eternamente en tal forma que alcanza una ética del
amor viviente. Esto corresponde al ideal clasico de Goethe.

La tragedia del Fausto nos entrega precisamente a un hombre dindmico y
decidido, enfrentdndose a una falta de realizacién y que se deja llevar, debido
a las tensiones, por fuerzas ajenas a lo divino. La tranquilidad clasica ya no le
es dada, Lo demonfaco que lo impulsa rechaza la voluntad moral en todos
sus ambitos, debido al deslumbramiento. El destino del hombre esta tramado

® RocH, J., Goethe und Plotin, 199, 1925.
* Marximen und Reflexionen Nr. 336 (vel. Ausgabe Hecker, Goetheges, XXI, 1907).
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por fuerzas que no sélo llevan a la realizacién sino también a la destruccion.
En muchos momentos no se logra el equilibrio en unién a una confianza
espiritual y elevada. El destino del Fausto nos ensefia que debemos llegar a
una reflexién y rectificacion.

Pero entre mas nos embargue este entendimiento de que lo verdadero es
una parodia 2 la idea misma, y nos sobrecoja la tension de nuestra existencia
ast como la conmocién tragica, mis pronto nos preguntamos sobre el valor
sobrenatural de nuestra vida para entrar de tal manera en un conflicto con
la existencia trascendental. Esta situacién pone a Fausto sobre la tiltima
decisién. ;Se logra entonces un equilibrio en unién con la fuerza espiritual?
Si no es asi, apareceri una angustia del espiritu sin sentido, como se ha visto
en la historia de los pueblos. Es entonces cuando se exime al espiritu de su
natural oxigeno y permanece sélo la accién desconsiderada asi como el provecho
propio en conexién con el poder y el egoismo. En tales momentos pobres y
oscuros aparece un extrafiamiento del hombre en relacion a su propio destino
y un alejamiento de lo divino a lo cual se reficre Heidegger en relacién a
nuestra época.

Para Goethe la eferna patria del hombre se encuentra en el espiritu vivo
y atado a la naturaleza. No se aparta del sentido verdadero de la existencia y
muestra una absoluta redencién. No se aparta de una imagen sobrenatural
como se ve al final de la segunda parte de la obra del Fausto. Esto posibilita
al reconocimiento del rango més elevado y espiritual, la posibilidad de una
superacién, y la exigencia a lo espiritual no se pierde. Por lo tanto, el espiritu
amante se convierte en un espiritu viviente y activo con realidades reciprocas,
regido por verdades liberadoras que median una opinién propia. Por supuesto
esto se muestra en Goethe mediante ejemplos o imdgenes para alcanzar una
espiritualidad interior,

*Y de tu espiritu alto vuelo
ya encuentra una semejanza suficiente en la imagen™.

(Proemium)

Pero el hombre no podri sobreponerse a su propia atadura al mundo ni a
las barreras que le ocasionan su culpabilidad, si no le es posible, como en el
Fausto, alcanzar una elevacién espiritual. Con esto penetramos a un dmbito
més profundo, que fueron las propias experiencias misticas del Goethe ya en
edad avanzada. Sélo nuestra atadura a la naturaleza podri unificarse con el
espiritu en una accién de amor. De tal manera el hombre podra convertirse
en una “‘semejanza del espiritu eterno”.




del mundo a pesar de nuestra falta

Ahora se podrén romper las barreras i
jones, como nos lo muesira la 1ltima

de realizacién y nuestras propias limitac ;
parte de la obra Fausto. Su potencia espiritual p:?rmaneccra cc::n']o una entete:
quia intachable que ya no serd romantica 0 ]itmtadanllcnte clasica. Alcanzara
crado de fuerza interior. Es entonces cuando
todos los peldafios de la existencia
[ amor este movimiento alcanzard
aber podido expresar esto en la

su elevacién existencial segin el
se habréan realizado, en el sentido de Goethe,
hasta su maxima intensidad. Con el poder de
su suficiencia asi como su tultima realidad. H

obra: del Fausto, habra sido para Goethe su anas intimo deseo.

ITINERARIO EXISTENCIAL DE GASTON BERGER:
DE LA FENOMENOLOGIA A LA PERSPECTIVA.

ZDENEK Kourfat
Gidy, Francia.

1. LA vOCACION FILOSOFICA

St maYy MucHos hombres que ‘“hacen” filosofia escribiendo tratados sobre
los temas tradicionalmente considerados como filosoficos, ensefiandola por la
palabra o/y —en caso extremo, pero en nuestros dias cada vez mas frecuente—
por el compromiso personal de accidn-actuacién politica, hay sin duda pocos
cuya primera motivaeién fundamental tenga ya el sello de la misma filosofia.
Es decir, que raros, si no rarisimos, son los que escogieron lo incémodo de una
continua tensién espiritual por empuje vital conscientemenie aceptado y asu-
mido, que optaron deliberadamente en favor de la dificultad del ser. Puede
sostenerse la opinién de que sélo a ellos deberia otorgarse el titulo hoy des-
valorizado de fil6sofos.

En todo caso, Gaston Berger pertenecia incontestablemente a esta clase de
hombres, y la frase de su discurso de apertura al TX Congreso de las Socie-
dades de Filosofia de lengua francesa constituye algo mas que la enunciacién
de una verdad descubierta. Cuando dice que “la filosoffa es la finico serio”,?
expresa a la vez su credo y la intencién formadora de su existir, que se
actualiza al través de una vida filos6fica, la de G. Berger. En este punto
concuerdan todos los testimonios de sus contemporaneos, los cuales subrayan
la identificacién del hombre con su tarea;? la obra que sigue vigente como

¢t por R. Muecchielli: La philosophie ef la vie, en Les Etudes Philosophiques, 4,
Paris, 1961, p. 364.

 (ffr, por ej.: J. Bourson-Busser, Gaston Berger, in Prospective, 7, Paris, p. 6;
Moror-Sir E.,: La mission du philosophe, in hommage a Gaston Berger, Aix-en-Pro-
vence, Publication des Annales de la Faculté des Lettres, 1964, p. 33. Este colaborador
de G. Berger escribe en otro lugar: “La realidad filoséfica mo es'la filosofia, sino el
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