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INTRODUCCION

La filosofia contempordnea se ha visto, afortunadamente,
invadida por una diversidad de corrientes que han enriquecido el

pensamiento humano.

" De todae estas 'co;rientes,-la que 8e conoce como filosofia
analitica, es una de las més fructiferas.  Tiene tantos
detractores como seguidores, 1lo que prueba su evidente influencia

en el pensamiento actual.li

Esta corriente filoséfica es cultivada especlialmente en los
paises anglosajones, asi como en luéares como Austria y Alemania,
aunque en éstos con menoe intensidad. .Asimisma,"en algunos
paisea  latinoamericancs como Venezuela, Argentina y México
existen renombrados fildosofos analiticos. Tanto las posiciones
Eoma filésofos que se pueden agrupar bajo el signo de esta

corriente son variados.

Como se sefialaba mds arriba, la filosoffa analitica tiene
muchos detractores. Esto se debe, en especlal, al hecho de que
dicha corriente no incluye dentro de su anédlisis a la metafisica
e incluso la ve con cilerto desdén.' Par& los filééﬁfoslanaliticos'
todo aquello que no sea 1légico o_episteﬁolégico, 0 QqQue no tenga-
relacién con ei andlisis del lenguaje, no puede considerarse

filosofia. En efecto, segin estos pensadorea, el papel principal
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y hasta ﬁnica de 1la filos#fia, es el de analizar el lenguaje
16gico o epistemologico de la ciencia,'es decir, el lenguaje
értificial. Este afdan por despreciar la metafisica o la
axiologia del discurso filoséfico es, obviamente, una limitante
para su mismo andlisis, lo que los ha 1llevado a cometer doe
graves errores8, a sabef: primero, el de reducir el papel de la
filosofia, convirtiéndola en una disciplina subardinada'a la
clencia vy cuya. unica funcidén seria la de esclarécer las
propogiciones vy 'el lenguaje cientifico y segundo, la de no
considerar en su anilisis otra realidad que no 8sea la del
lenguaje 1légico, cuando evidentemente la realidad no s6lo no se
reduce a ser un reflejo del lenguaje sino que 1lo desborda

constantemente hacia otras posibilidades.

Empero, existe un £filésofo, a quien si bien se 1le ubica
devtro de la tradicién analitica, acusa dentro de su pensamiento
une. etapa de caréacter metafisico y hasta mistico. Se trata del

fiié 1afo austriaco LUDWIG WITTGENSTEIN.

Wittgenswein desarrolla su obra filosé6fica en la primera
mitad de este siglo. Sus criticos dividen su pensamiento en dos
etapas: la primera que estd marcada por su obra el TRACTATUS
IOGICO-PHILOSOPHICUS vy que s8e le c¢onoce como el primer-
Wittgenstein. La segunda etapa es la qué corresponde a su
segunda gran obra, las INVESTIGACIONES FILOSQFICAS, y que se

denomina el segundo Wittgenstein.
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Seria erroneo cﬁnaiderar que entre ambos periodos hay una
ruptura total. En efecto, como apunta Ferrater Mora, si bien es
clerto qué el segundo Wittgenstein supera en muchas ideas al
primero, no se podria entender a aquél sin comprender previamente
a éste, ya que el ﬁenaamiento del segundo Wittgenstein es
precisamente, consecuencia de 1la filosofia del primero. Eato
demuestra, pues, que haylun vincuio entre ambos y qQque mas bien se
debe donsideraf-como dos momentoe necesarios en ia'evolucién del

pensamiento wittgensteiniano.

El primer Wittgenstein desemboca en una concepcién mistica
del mundo y de la vida como consecuencia de'tres aaspectos: 1) su
concepcién légiéa, 2) determinadas lecturas que hace y 3) su
propia condicién existencial. Quizd esta Gltima sea 1la més
importante. El segundo Wittgenstein supers, en- cierta medida,
dicho misticismo y concentra su reflexién en el andlisis

estrictamente l6gico del lengﬁaje.-

El presente trabajo se centra, precisamente, en el aspecto
mistico del primer Wittgenstein, por 1l1lo Qque no se hara mayor
referencia al segundo, salvo cuandb-sea necesario. 'En ese
sentido el objetivo final del presenté trabajo es el de, por un
lado, mostrar las razones que llevan_ a Wittgenstein a un plano
ﬁietico Y, Por el otro, el de explicitar el sentido de este

misticiemo wittgensteiniano.
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El pensamiento de Wittgenstein- en general v, especialmente,
su misticismo seris incomprensible si no se interpretaran algunos
aspectos claves en su vida. Efectivamente; en los ultimos afios
muchos de 1los estudiosos del pensamiento de este filésofo, han
coincidido en sefialar la importancia que‘tiene el andlisis de su
vida a la hora de estudiar su filosofia, ya que al analizar su
biografia se encuentran las claves gque permiten una
interpretacién mas fiel de su flilosofia, ‘sobretodo de su
misticismo. De ahi que sean numerosas las biografias

wittgensteinianas escritas Gltimamente.

Un dato muy importante que han reveladﬁ dichas biografias es
el de la tensibdn existencial permanente en la qué transcurre su
vida. Tal tensién- existehcial esté d&limiﬁada'por -dos extremos
precisos: por un lado su ideal moral o "deber ser”, en el gue se
conjugan elementos éticos, religicsos vy eététieos, yV Que se
caracteriza por una extrema rigidez; y por el otro, la conciencia
de su propia condicién exiastencial con toda su precariedad o "lo
qQque realmente era"”, en la que éet&ban presentes su homosexualismo
4 onaﬁiéﬁﬂ, y gue ¢él1 se negaba a aceptar. . "Eate conflicto
existencial, articulado con .sus reflexiones légicas y algunas
lecturas, va generando en el.primer_Wittgenstein, una particular
cosmovisidén que desembdcaré en una concepcién mistica del mundo y
de la vida como ideal moral o "deber ser". Algunos autarés han
denominado a este conflicto existencial entre el "deber serf y lo

que efectivamente "es”, como la dicotomia “carne-espiritu”.
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Con resgpecto al segundo aspecto, el que se refiere a las
reflexiones légicae del primer Wittgenstein es necesario sefialar
algunas cosas. El primer Wittgenstein parte del atomismo légico.

Segun esta corriente, el mundo, como reallidad objetiva, no esté

constituido simplemente de cosas, sino de cosas en relacidn con

otras cosas. A esta relacidn de cosas con cosas ge le llama
"hecho atdémico”. A todo juicio afirmativo que enuncie algo de un
hecho atémico se le denomina "pronsicién atémica"./l. De ahi
que toda proposiciodn atémica.se refiera a un hecho atémico, es
decir, a una interelacién de cosas, cuyo limite es el mismo
limite del mundo factico. Todo_ lo qQue queda dentro de los

limites del mundo fdctico es wun hecho atémico que puede ser

enunciado a través de una proposicidn atémica;"Todo 1o que quede

fuera de estos limites no es un hecho atémico vy por lo tanto no
puede ser predicado, con esentido 1légico, &a través de una

proposicion atémica. De hecho, todo lo que no esté dentro de los

limites del mundo factico, no puede predicarse.

Ahora bien, el 1iﬁite del mundo se revela a través del
limite del-lenguaje. Solamente Bel puede decir algo de aquello
que pertenece al mundo factico, de aquello qﬁe es un hecho
atémico. Por lo tanto, si no se puede predicar nada, con sentido
légico, de algo, es porque ese "algo” no pertenece al mundo
empirico. De esto se derivan dos ideas centrales del atomiemo
l16gico del primer Wittgenstein, a saber: 1) que los limites del

lenguaje son los limites del mundo y, 2) que de 1lo que no se




puede hablar lo mejor es callar.' Asi, el lenguaje queda re&ucidc
a una sola funcidén: la de describir el mundo féctico; No se
puede decir nada,con sentido légico, de 1la ética, la religidn o
la estética, ya qQue ninguna de estas tres disciplinas es un hecho

atémico.

Sin embargo, esto no gsignifica que el primer Wittgenstein
niege la existencia de una realidad fuera del mundo, que seria la
realidad de la ética, la estética o 1la religidnm. En efecto,
Wittgenstein reconoce que existe "algo” fuera del mundo, pero que
ege "algo” es imposible de ser predicado con sentido 1l6gico. Aun
mas, 'Wittgenatein. reconoce que ese algo “indecible” es més

importante que todo lo que si se puede decir.

En este sentido el primer Wittgenstein se separa de los
pos}tivistas l6gicos, quienes niegan la existencia de una
realidad metafisica. Wittgenstein-no niega la existencia de esta
realidad, simplemenﬁe afirma que no se puede predicar nada, con
sentido 16gico, sobre ella, va que- el lenguaje tunicamente puede

describir una realidad empirica.

Ahora bien, todo esto trae como consecuencia un problema.
Por un lado, 'Wittgenétein sﬁstiene la tesis de que con el
lenguaje solamente se puede predicar aquello que esté dentro de
los limites del mundo factico v, por lo tanto,todo aquello que

quede fuera de esos limiteas es "indecible” vy, por el otro,

vi




reconoce que e8¢ “indecible” es mé&s importante que todo aquello
que 81 se puede decir. aCémoq salvar esta dificuitad? Pues
optando por el misticiemo. Efectivamente, situado en un plano
mistico, Wittgenstein puede “decir” algo de aquellb que e=s
"indecible"” gracias a una especie de contempLacién sileﬁcinaa en
la qQue los valores étlcos, estéticos y religiosos, aungque no
puedan ser descritos_como un hecho atdémico, se revelan, se

- 'muestran” en la actitud silenciosa de contemplaciédn, tipica del

mistico.

A partir de este momento el primer Wittgenstein opta por unsa

actitud mistica. Y al optar por el misticismo "resuelve” dos
problemas claves: .por un lado, su misticismo le permite
sobrellevar su particular conflicto existencial, 1la dicotomia
carne-espiritu, al permitirle una visién'distinﬁa del mundo y de
la vida que se traduce en un ideal moral o "deber ser” y, por el
otro, tal misticismo es la salida a la contradiccién tedrica
derivada de su atomismo iégico.  Dicha cﬁntradiccién conslstia en
afirmar que con el 1lenguaje solamente podemos describir 1los
hechos del mundo, pero al mismo tiempo reconocia gque habia algo
fuera del mundo, algo "indecible”, vy Qﬁe esto era mas importante

que lo que se podia decir. Con su actitud mistica puede,

entonces, “"decir” algo de lo "indecible’.

Empero, el proceso que lleva al primer Wittgenstein a este

misticismo no es tan simple. iExplicar' dicho procesa, mn3trando
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aus causas, elementos constitutivos, consecuencias y ampliar su
aignificadb, es8 el objetivo de este trabajo. Para el efecto lo
he egtructurado de la siguiente manera: consta de una
introduccién y seis capitulos. En el primero hago un esbozo
general de la vida de LUDWIG WITTGENSTEIN, enfatizando aquellas
situaciones existencialesl que permitan comprender su actitud
vital. En el segundo capitulo se presentan los antecedentes
teéricoé que seﬁalan_ el problema central.,de la filosofia ética
ingiesa: primerp hago un esbozo general del desarrollo histérico
de la ética inglesa de HUME hasta RUSSELL, y luego presento las
ideas principales del INTUICIONISMO de G. E. MOORE. El tercero
trata de las ideas religiosas y misticas de algunos pensadores
que influyen en el propio misticismo de Wittgenstein: 1la
concepcidén religiosa de W. JAMES, v el misticismo de TOLSTOI v
SCHOPENHAUER. En el cuarto capitulo explicito el significado del
misticismo de WITTGENSTEIN y los elementoe que lo conforman. En
el quinto muestro las repercusiones que tuvo el pensamiento del
primer Wittgenstein, sobre todo eﬁ dos corrientes éticas: EL
- EMOTIVISMO DE STEVENSON y el PRESCRIPTIVISMO DE HARE. Por
ultimo,en el sexto capitulo expongo algunas conclusiones
'derivadas de esta investigacién.

/1. En eate nivel solamente intefesan loe juicioe afirmativos ya
que los negativos no representan ningin estado de cosas. ia
funcién del operador de negacién ("no”,"no es el caso”,etc.) en
el contexto de la proposicién afirmativa, consiste en cancelar la

representaciédn factica de ésta. No hay, pues, ningin género de
hechos negativos ni, "a fortiori”, proposiciones negativas. |
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1. ESBOZO BIOGRAFICO DE LUDWIG WITTGENSTEIN

A contlnuacion se presenta 1los rasgos més signifiéativos de
la vida de LUDWIG WITTGENSTEIN. La importancia de hacerlo radica
en el hecho de que en los Gltimos afios, algunos de los estudiosos
~del pensamiento de Wittgenstein han coincidido en' sefialar que
para comprender algunas de sus ideas, es8 necesario observarlas a
través de la luz gque proyectan algunas situaciones existenciales

claves de su vida.

Tales situaciones, generan en é1 un modo particular de
entender el mundo y la vida. Al final, el primer Wittgenstein
derivara en una actitud tipicamente mistica. Agi, este
misticismo wittgensteiniano se explica a través de una
perspectiva fundamentalmente ética y tiene, a su vez, un marcado
fondo ético. Porgque la ética, para el primer Wittgenstein, seré,

como veremos mas adelante, principalmente, una actitud frente al

mundo ylla vida.

Wittgenstein nace en Viena el 20 de_abril de 1889. Es el
octavo y Gltimo hijo de Karl Wittgenstein, @ un poderoso
industrial, y su espoéa Leopoldine, Bl era protestante vy élla
cat6lica. . Esta diferencia religiosa provocard en el hijo'un_
efecto importante, ya que habra de concebir la experiencila

religiosa de manera distinta a la tradicionsl.
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En 1802, ﬁuando Ludwig Wittgenstein tenia 13 afios se suicida
en la Habana =su hermano mayor Hans. Al afio siguiente 1o hace
Rudolf, otro de sus hermanos. En 1906 Wittgenstein obtiene el
titulo de bachiller, y en ese mismo aﬁo se sulcida su amigo

ludwig Boltzmann.

Entre 1811 v 1914 estudid en Cambridge v tuvb como maestros
a BERTRAND RUSSELL y a GEORGE EDWARD MOORE. También conocié vy
trabdé amistad con el economista KEYNES. Por esa misma época leyd
la obra LAS VARIEDADES DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA de WILLIAM
JAMES, que motivdé en él1 muchas interrogantes respecto a la
religiosidad. Esta obra fue fundamental para su mistiéismo va
que & partir de su lectura cambidé su concepcidédn sobre lo qQue es

la experiencia religiosa.

Alrededor de 1810 ley6 la obra ELL MUNDO COMO VOLUNTAD Y
REPRESENTACION de SCHOPENHAUER, quien le influyd c¢con sus ideas

de un misticismo oriental.

En 1913 muridé su padre y Wittgenstein heredé una Iinmensa
fortuna, que afios méds tarde repartid entre sus hermanos. Al afio
siéuiente cuando estallé la Primera Guerra Mundial, Wittgenstein
ingresd como voluntario al ejército austriaco, siendo destinado a

Cracovia. Ahi comenzd la redaccidédn de sus diarios,luego

conocidos como DIARIOS SECRETOS.




Respecto al habito de ilevar un diarié, se sabe que desde
1906 Wittgenstein acostumbraba hacerlo y, salvo algunos periodos
de su vida, sgiempre guardé tal costumbre. 5Sobre el porqué este
filésofo llevaba un diario se ha especulado mucho. Para algunos
criticos l=a explicdcién a esta costumbre, es que quiza se debia a
la soledad interior que le acompafié siempre y, al mismo tiempo, a
la necesidad permanente de un interlocutor valido a gquien confiar
sus pensamientos: "Pero seguramente se debié, sobretodo, a su
invetereda aoledadlinterior y a la aﬁoranzarepetidamente confesa
de un interlocutor amistoso y vdlido, a quien confiarse y con

quien hablar a un cierto nivel de interés" /1.

BEn 1914 comenzéd a leer las obras de LEON TOLSTOI, en
especial 1la titulada SINTESIS, TRADUCCION Y ANALISIS DE LOS
CUATRO EVANGELIOS.

- Evlidentemente que las lecturas ~ hechas por el primer
Wittgenastein de autores como JAMES, SCHOPENHAUER y TOLSTOI
dejaron en su pensamiento una profunda huella. Algunas 1ideas de
estos pensadores ( y de algunoe otros de menor impacto como
Freud, EKafka o Dostoieveki) fueron fundamentales para que el
propio Wittgenstein llegara a conformar una concepcidén mistica de

la vid&.

Durante 1la guerra y mientras Wittgenstein estuvo en el

frente, comenzd  la redaccion de la que seria su primera gran
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obra: el TRACTATUS LOGICO-PHILOSOPHICUS, que mostrd a su autor
como un filésofo original y profundo. La redaccién final de esta
obra la hizo en 1918 y fue publicada por primera vez en una

revista alemana en 1921.

Dias antes de. terminar ia guerra. Wittgenétein fue capturado
por los 1italiancs y enviado a unl campo de prisioneros donde
aproveché para leer a Dostoieveki. En este periodo dudaba entre
hacerse sacerdote o maestro de escuela. Al final se decididé por
lo Wltimo. En 1919 fue liberado y se inscribid en una escuela de
magisterio en Viena. Al aflo siguiente obtuvo el titulo de
Maestro de ensefianza primaria. De 1920 a 1926 trabajé como

maestro y después de esta fecha abandoné definitivamente esta

profesién.

'Por esos afios, exactamente en 1918, se suiciddé Kurt, otro de
sus hermanos. Asimismo, por esa época Wittgenstein repartid su
fortuna entre el resto. de sus hermanos v a partir de ese momento

vivié de su sueldo de maestro o de alguna beca. En 19286 murld su

madre Leopoldine.

A partir de 18927 entré6 en contacto con los miembros del
Circulo de Viena al gque nunca pertenecié, como s8e ha sugerido en
algunas ocasliones. En 1928 reemprendié el trabajo filésofico

que habia abandonado por un tlempo vy, eéen 1929? regresd a

Cambridge donde obtuvo su Doctorado. En este”mismc'aﬁo_comenzé_
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la redaccién de su segunda. gran obra: las INVESTIGACIONES

FILOSOFICAS, que fue publicada pdéstumamente.

De 18928 5 1840 fue una epoca relativaménte tranquila en la
vida de Wittgenstein: se dedicé a gu actividad académica, a
viajar por algunos paises y a'redactar diversos escritos. Salvo
el TRACTATUS y un articulo sobre psicologia, todas las obras de

Wittgenstein fueron publicadas de manera postuma.

Al estallar 1la Segunda Guerra Mundial, Wittgenstein
nuevamente 8se 0frecid como voluntario. En esta ocasion trabajd

como ayudante de laboratorio en un hospital de Newcastle.

Al finalizar la Guerra reanudé su trabajo docente en
Cambridge del gue renuncidé definitivamente en 1947. En este afio
se retirdéd a un pueblo de pescadores en Irlanda en donde vivié
completamente' aislado. Este . aisglamiento fue interrumpido
unicamente para visitar a su familia en Viena a qulenes ordena
qué quemen todos sus diarios, de los que solamente se salvan
tres. Dos afios més tarde termina la redaccidén de las
INVESTIGﬁCIOHES_'FILOSOFlcaS. Luego, durante una estancia en
Norteamérica, se le diagnostica céncer. Finalmente, el 29 de
abril de 1851, muere en Cambridge v ee enterrado bajo el rito

catdlico.

Como se ve 1la vida de Wittgenstein transcurre en una
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permanente tensidén existencial que se revela en sus frecuentes
crisis espirituales. Al final, estas crisis le llevarédn & un

plano mistico particular. Es necesario, s8in embargo, enfatizar

algunos aspectos de 'su vida para comprender mésl claramente su

- transformacidén al misticismo.

Como vya ae.'mencioné mas arriba, tres .de los hermanos de
Wittgenstein se suicidaron, dos de los cuales eran declarados
homogexuales. También un amigo de su juventud se suicidsb.
Wittgenstein, pues, vivid en un ambiente donde el guicidio era la
salida o escape "normal” a una existencia precaria. Junto a esta
circunstancia esta la fel&cién de Wittgenstein con su padre.
Este poseia un caracter muy severo ¥y un ideal.merai demasiado
rigido que tratd, inutiilmente, de inculcar a sus hijos. Estos se
revelaron siempre a los deseos de; padre_y, de esa cuenta, la
relacién entre ellos fue una relacién tensa 14 frustrante. I Nunca
tuvieron una verdadersa comunicacién'. Esta situacién praovocd eﬁ
Wittgénstein-una serie de complejJos que Be agudizarian con el
ﬁiempo y que condicionaron dos raesgoe tipicos de su cafécter: 1a
impogibilidad de comunicarse con los demds a pesar de su
necesidad de hacerlo f la lucha' interna por mantener un ideal
moral rigido que se imponia a si mismo ¥y que.se contradecia con

su vida practica.

No es de extrafiar, pues, que ante una situacién asi,

Wittgenstein considerars, en varias ocasliones, el suicidio como

.




la Gnica solucidn ante su existencia precaria /2.

Un dato que revela este cardcter suicida de Wittgenstein es
el hecho de haberse enrolado como voluntarioc al ejército durante

las guerras, en especial en la Primera, cuando no habia una razén

poderosa para hacerlo /3.

La lucha interna que Wittgenstein libraba en silencio, puede
definirse como el conflicto entre el "deber ser” o ideal morsal, ¥
lo qué realmente se “"es”. Algunos criticos han denominado a este
conflicto como la lucha entre “la carne y el espiritu”. aPOr_

qué?

Eate conflicto moral, que sera més evidente en el primér
Wittgenstein, se desarrolla en dos planos definidos: uno, etico-
espiritual ("deber ser"), y el otro, un plano préctico (el "es”).
El primero se refiere a la idealizacién que Wittgensteln hace de
su proplia condicién precaria en donde el Espiritu juega el papel
de réfugio interno al que wva cada wvez que se deteriora

moralmente /4.

El segundo representa las "miserias” morales a las que se ve
arrastrado por su debilidad material. Dichas “miserias” serfian
gu tendencia homosexual y su marcgdo onanismo. En efecto, en los -
_ﬁltimoa tiempos se ha hecho referehcia a que Wittgenstein era

homosexual, aungue éste nunca lo reconocid abiertamente. Esta es

7

— ——— e : R NEEE————




la tesis manejada por WILLIAM WARREN BARTLEY III, quien afirma
que para entender algunos rasgos del penaamientd 4 cﬁrécter de
Wittgenstein, es necesario considerar su tendecia homoerética.
Bartley II1 ha sacado esta idea del an&lisis que ha hecho de
algunos pasajes de los diarios de Wittgenstein. Esta idea del
homosexualismo de Wittgenstein ha creado, como era de'esperérae,
mucha polémica. Los que mds se han opuesto a aceptar tal tesis
son los herederos intelectuales de Wittgenstelin, 4quienes se han
ldedicado 8 Pproyectar una imagen _"pura” del filésofo, 8in hacer
referencia a sau homosexualismo /5. Respecto a su inclinacidn al
onanismo, consecuencia inevitable de una condicidén homosexual, es
el mismo Wittgenstein quien lo reconoce en sus di&rioa. Este es
un problema que se va acrecentando en él, especialmente durahte

la guerra.

Obviamente, estos desordenes sexuales generaban en él un
conflicto moral. No podia tolerarse a s8i mismo el no realizar el
ideal moral gque ee habia fijado. Sus caidas eran frecuentes y
producian en su interior un dolor moral y un sentimiento de culpa
muy intenso. . Ademés, no podia hablar ablertamente de su
condicién, pues vivia en-una época de intolerancia y rechazo
hacia personas como él y esto le provocaba mas conﬁlicto. Debis,

pues, ocultarlo.

Para sobrellevar este conflicto moral recurre, entonces, a

refugiarse fen el espiritu. El espiritu es para Iel primer




Wittgenstein una salvacién momentanea qué le permite, no sdlo
aliviar su dolor moral, sino racioﬁalizar su precaria condicién
de alguna manera. El 16fde Iseptiembre de 1914 Wittgenstein
escribe en su diaric: el hombre es impotente en la carne y libre
gracias al espiritu. Y unicamente gracias a él” /6. Esta cita
revela lo que el-"eapiritu" gignificaba para él y'el papel Que

jugaba en su vida.

El "espiritu” es, pues; un camino de salvacién frente a su
conflicto moral v, por 1lo mismo, elemento fundamental de su

misticismo, como se verad més adelante.

Junto a este elemento éxistencial, que seria una de las
causas del miéticismo del primer Wittgenstain, se encuentra otro
también importante: sus lecturas. A partir de ciertas
inquietudes,_ quiza derivadas de su conflicto existencial;
Wittgenstein leyd, con febril pasién, algunas obras de pensadores
con ideas religiosas y misticas. Estos autores fueron,
principalmente tres: WILLIAM JAMES, LEON TOLSTOI y SCHOPENHAUEKR.
Todoé ellos influyeron, en algin sentido, en el misticismo del

- primer Wittgenstein.

En esta direccién hay un hecho muy significativo en el que
‘hacen énfasis algunos de sus bibdgrafos, vivido por el Joven
Wittgenstein y que muestra que dicho misticismo se comienza a

perfilar en él a una edad muy temprana. Ademas, tal




—_

- circunstancia revela el significado de 1o mistico en el

pensamiento wittgensteiniano.

Segun cueﬁta NORMAN MALCOLM /7., en 1910, a los 21 afios de
edad, Wittgenstein asiste a presenciar una obra de teatro en
Viena. Dicha obra se titula DIE KREUZELSCHREIBER (EL QUE FIRMA
CON LA CRUZ), del dramaturgo alemién LUDWIG ANZENGRUBER (1839-

'1889). En dicha obra el autor ridiculiza el dogma de la

infalibilidad pontificia que- fue proclamsado por el‘ Concilio

Vaticano en 1870 /8.

A lo largo de la obra, en determinadb pasaje, el personaje
central exclama: "TaG formas parte del Todo, y el Todo forma parte
delti. No puede ocurrirte nadat!” Qué tan importante y decisiva
haya sido esta experiencia en la vida del primer Wittgenstein, lo
reveian los argumentos de algunos criticog de la obra
wittgensteiniana._ Estos ¢ritlicos coinciden en afirmar que dicha
experliencia abre aWittgenstein la posibilidad de 1la religién,

asgi como el significado de "cobijo integral” que tiene en él la

'divinidad, v que serad fundamental en su misticismo /9.

Esta experiencia revela, asimismo, otro dato importante.

Mucho antes de asistir a presenciar aguella obra de teatro,

‘Wittgenstein ha leido la obra EL MUNDO COMO  VOLUNTAD Y
- REPRESENTACION -de1Schopenhauer..- Quien haya leido dicha obra

reconocerda que hay en ella un misticismo de corte oriental.
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Algunos pasajes de este libro han quedado latentes en la mente de
Wittgenstein v cuando escucha las palabras del actor principal,
taleg pagajes, pueeg, surgen con fuerza en su egpiritu, tanio gque

mas tarde logra ver ahi "la posibilidad de la religién” /10.

En efecto, se reccnocén en diche expebiencia ciertos f&sgos
de un misticismo schopenhauerlianos como ,por ejemplo, esa
"especle de panteismo irreligioso cuyarprofanidad parece guerer
acreditarse dentro de un "Todo” capaz de disolver la naturaleza

especifica de nuestro yo” /l1ll. Como se sgabe hay en el

pensamiente de Schopenhauer una influencia taoista, que se

articula con preocupaciones budistas e ideas de wuna filosofia

occidental, vy en las que el '"Todo" es paso fundamental de via de
liberacién. (E1 taoismo es una religidn desarrollada'len China,
cuyo fundador es Lao Tsé. Para el taoismo el wuniverso es un
“"todo"” donde lo individual es una ilusidn y todo lo que existe es
~ consecuencia de los opuestos. En Japén, el taoismo deriva en

"budismo zen).

Esta idea de un "Todo" como "cobijo integral” permanecid

durante mucho tiempo en el pensamiento de Wittgenstein, ain en la

époéa en gque, segun algunos autores, habia casl abandonado sus
ideas misticas. Esi por ejemplo, en 1830 cuando dic£6 su famosa
CONFERENCIA SOBRE ETICA, en_Cambridge, lo encontramos explicando
al auditorio qué entiende él1 por un "bien absoluto”, en los

siguientes términos: "Me refiero a aquel estado animico en el que

11
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nos sentimog inclinadoe a decir: estoy seguro, pase 1o que pase,

nadﬁ-puede dafiarme" /12.

AGn reconociendo la importancia de un conflicto existencial,
asi como la influencia de determinadas lecturas, no son estas las
unicas razones que llevan al primer Wittgenstein a una concepcidén

mistica de la vida. Hay también algunas'razones "logicas".

Como se sefialé anteriormente, el primer Wittgenstein, el del
TRACTATUS, reducia el lenguaje a_'una sola funcion: la de

describir el mundo féético; Seguin esta tesgis, soclamente aquello

'que estd dentro de los limites del mundo natural o empirico puede

'aer predicado con sentido légico. Esto esignifica que todo

aquello que no sea un hecho atémico, es decir, que no pertenezca
al mundo féctica,'"no puede ger vpredicado. De ahi la famosa
afirmaéién con la que Wittgenstein cierra el TRACTATUS: “De lo

que no se puede'h&blar,'major es callarse” /13.

Y quée es es0 ''de lo que no se puede hablar"?  Pues es la

ética, la estética y la religién. Cualquiera de estas tres

~disciplinas no es un hecho natural, ni estd conformada por algo

empirico, de donde se deducé que no podemos _fredicar nada con
sentido légico sobre ellas. Son, pueé, "indecibles”. Lo unico
que'se' puede hacer frenﬁe a ellas es gﬁaﬁdar silencio. Sin
embargo, Yy paraddéjicamente, w1ttgenétein “dice” mucho de lo

“"indecible”. Pero, icbmo lo hace? aCSmo logra decir algo de lo
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"indecible’”, s8i légicamente es imposible? Pues con el lenguaje

del mistico que es, fundamentalmente, metaforico. Con dicho

lenguaje puede Wittgenstein no sé6lo habla de aquello aque es

“indecible”, sino que, y esto es también.muy'importante, tiene la
posibilidad metafisica de aprehender esa otra realidad que esta

mids alld de los limites del mundo.

Esta otra realidad qué' esta “fuéra" del mundo no es,
obviamente, sensible. Sin embargo, sabemos que esta 4ahi; porque
se noe “muestra’. El miamo Wittgenstein reconoce gque esta
réalid&d eg maes importante que aquella otra que percibimﬁs con
nuestros gsentides vy gue podemos predicar a8 través de

proposiciones lé6gicas.

Asi, pues, 1luego de hacer un analisis légico 'del mundo
factico y de reducir el limite del lenguaje a los limites del
mundo, . el pfimer Wittgenstein desemboca en un misticismo
fundamentalmente ético eéen cuanto que es un& actitud frente al

mundo ? la vida, pero en el que también se pueden encontrar

elementos estético-religlosos. De esa cuenta, este misticismo

wittgensteiniano representa 1la posibilidad de soluclonar el
problema 1légico dejado por el TRACTATUS, segin el cual' el
'lenguade sirve Unicamente para describir ei mundo fdactico. Pero,
y esto es muy importante,.éignifica también_otra posibilidad: 1la
de aprehender el "sentidd de la vida"”, que dentro del pensamiento

del primer Wittgenstein es esencialmente una cuestidn ética-
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mistica.

En efecto, una de las principales y permanentes
preocupaciones del primer Wittgenstein, es la de encontrar el

gentido de la vida. En esta linea juega un papel importante

"Dios"”.

Wittgenstein entendia por Dios algo méas de lb que comuﬁmente
"ge pueda entender. Para él creer en Dios es preguntarse por el
sentido de la vida, pero también es saber que podemos encontrar
refugio externo en El. Asi como el espiritu es refuglo interno,

Dios lo es externamente.

A este respecto hay un pasaje significativo de la vida del
primer Wittgenstein que revela este doble caracter de Dios dentro
de su misticismo: siendd Wittgenstein maestro rural tiene a su
cargo un clase de nifios pequefios. En cierta ocasion sale con

ellos a caminar por el bosque. Ya de regreso se ha hecho tarde y
debenr atravesar ‘dicho bosque, a la sazén semioaéuro.
Wittgenstein nota que los nifios van temerosos. " El les pregunta
sl sienten miedo & 1lo que los pequefios responden que si.
Entonces Wittgensteln les contesta que ﬁnicamente'pieﬁsen' en
Dios. Dios es, pues, para el primer Wittgenstein réfugio ante lo

incierto y sentido de lalvida.

Con todo lo expuesto queda claro que la vida de Wittgenstein
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se desarrolla a través de una permanente tensidn existencial.
Dicha tensidon va condicionando en €l un modo particular de
entender la vida y el mundo que al final le llevard& a un plano
mistico. Es evidente, asimismo, la influencia que tuvieron en su
doctrina algunas ideas mistiGOerligiosaslde varios pensadores.
Pero sobre todo, es import&nte reconocer en Wittgenstein a un
filésofo ofigin&l cuyo pensamiento_ se forjdé en medio de una

profunda angustia humana que .1lo muestra como un ser autentico.
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IT. ANTRCEDENTES FILOSOFICOS

En la primera parte del presénte capitulo'se.présentan, de
manera general, los principales aspectos del desarrbllo histérico
de la filosofia ética inglesa, desde HUME a RUSSELL. Aaimiémo,
en la segunda parte se aborda la. posicidn ética_més inmediata y
opﬁesta a la tradicién filosdfica  anterior en Inglaterra, es

decir, el INTUICIONISMO de GEORGE EDWARD MOORE.

"A. ESBOZO HISTORICO DE LA FILOSOFIA ETICA INGLESA DE HUME A
RUSSELL . |

Si Dbien es clerto que la filosofia de HUME es
fundamentalmente un andlisis epiaﬁemolégico, en su libr&i TRATADO'
SOBRE LA NATURALEZA HUMANA, este filésofo realiza un “intento por
introducir el método experimental de razonamiento en el campo de
los temas morales” /1. Segin Hume, los presupuestos sobre los
que actuamos no son concluslones que el entendimiento extrae de
argumentos racionales. Esto no significa, deasde luego, que los
hombres no razonen sobre asuntos préacticos, sino que el hombre
comﬁn. posaee creencias irracionales sasobre las que- descansan
‘'algunas reflexiones y razonamientos morales. De ahi que dé poca
'importancia al papel que la razédn désempeﬁa en la moral.  Para

Hume las distinciones'morales derivan, en ultima instancia, del

SENTIMIENTO MORAL. Como apunta COPLESTON, Hume “es consciente,

claro estd, de que todos reflexionamos, razonamos y discutimos
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sobre problemas vy deciaioﬁés morﬁlea. pero mantiene que, en
altima instancia, las distinciones morales no Be-derivan.de la
- razén sino del sentimiento, del sentimiento moral™ /2. En este
gentido Hume llega a considerar gque la razdén debe - ser esclava de
lag pasiones /3. "Pasidén"”, en este contexto, debe ser entendida

como toda emocidn y afecto en general.

Para Hume todos los séres - humanoes poseen o hacen
distinciones morales, es decir, distinciones entre el bien y el
mel, por ejemplo. Ahora bien, 1lo que si es discutible es la
fuente de dichas distinciones. Algunos filésofos plensan que la
base de dichas distinciones es la razon. En tanto que otros
afirﬁan ‘que es el sentido, o sentimiento moral. Los primeros se
apoyan en el presupuesto de que la razdén humana es uniforme.
Precisamente uno de los argumentos esgrimidos en contra de dicha
posicién es que, s8i la razén fuera la base de las distinciones
morales, entonces no existirian controversias sobre lo- que és
bueno o malo, Justo o injusto, y todos coincidiriamos en nuestros
Juicios de valor. Sin embargo, la experiencia nos demuestra que
sucede todo lo contrario. Por lo tanto, no puede ser la razbdn la

fuente de nuestros razonamientos morales.

Reapecto a los segundos, estos argumentan que la esencia de
la virtud es ser agradable y la del vicio es ser desagradable.
Tanto lo agradable como lo desagradable, son expresiones de los

afectos y esentimientos, 1los cuales tienen s8u raiz en la
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congtitucicon del ser humano. Ademéds, el fin del razonamiento
moral es la accidén, es decir, el cumplimiento .del deber y la
-razén por si misma no puede llevarnos a la accidén porque son las

~ pasiones las que originan la conducta.

Hume claramente se adhiere a esta seguhda posicién sin negar
que la razdén tenga importancia en la moralidad. Lo que afirma es
que, en Ultimo caso, las distinciones morales derivan del

'sentimiente moral y no de la razdén.

Pero, <(qué es el sentimiento moral? “Ei sentimiento moral
ese un sentimiento de aprobacidén o désaprdbaciﬁn "hacia las
acciones, las cualidades o 1los caracteres, y es desinteresado”
/4.  Por lo tanto, para Hume 1la virtud es un sentimiento

placentero y el vicio es lo contrario /5.

Pareciera que con todo 1lo anterior Hume -propane un
relativismo moral pero no es asi. En'efecto,' afirmar. que las
distinciones mofales derivan del sentimiento moral, presupone que
“el sentimliento general de moralidad e3  coman & todos los
hombres, no s6lo en el sentido de que todos los seres humanos
tienen.sentimientos”moraleé, s8ino también en que se da un acuerdo

bésico en el funcionamiento de tales sentimientos” /§5.

Parece pues, que la teoria de Hume ee2 una teoria emotiva de

la éticsa. Para Hume el juicio moral expresa el sentimiento de
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aprobacidén o desaprobacién del hombre que experimenta un acto en
cuestién. Es s6loc en este sentido que Hume sostendria una teoria

emotiva de la ética.

Finalmente, en relacién &al hecho de dar una explicacion
racional del fin ultimo de la acecidn humana, esto es imposible
para Hume, si entendemos por explicacién racional la explicacidn
de los principios maéas remotos de la acgién. Segun este filésofo
no podemosg ir en una progresién "in infinitum” hasta dar con lo
que es el principio original que explique la accidn humana en
general. Algo ha de desearse por 8i mismo de acuerdo a los
afectos o0 sentimientos humanocs. Si preguntamos por gqué una
accién es agradable y 8e 1le considera como virtuosa, Hume
responderad que sge debe a su utilidad. Aungque no considera la
utilidad como 1la tGnica fuente de la aprobécién moral, sge podriﬁ

considerar a Hume como uno de los precursores del utilitarismo.

Es precisamente este elemento wutilitartista de la teoria
ética de Hume, lo que fue aérovechado v explotado a su favor por
JEREMY EENTHAH (1748-1832), a quien se considera como el
inicliador del ﬁﬂvimienta utilitarista que llegd a su méxXima
expresgién con J. S. Mill. Empero, aunque Bentham debe mucho a
Hume, existen entre ambos algunas diferenclias esenciales. Hume
aspiraba a entender principalmente el Jjulicio moral y 1la vida
moral, mientras qﬁe Bentham pretendidé fijar criterios para juzgar

las ideas morales.
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Bentham parte de un hedonismo psicolégico, segtin el cual los
hombres por naturaleza tienden al placer y huyen.del dolor. Qué
eg placer y qué es dolor no constituye un serioco problema para
Bentham que entiende por ellos8 lo que entiende €l hombre comin,
eg decir, .el-placer como algo agradable gue causa felicidad y el

dolor como algo desagrable que trae infelicidad.

Afirma, sin embargo, que 8i los hombres tienden al placer y
huyen del dolor, de esto se derivalque las “"acciones buenas son
aquellas que tienden a aumentar la medida total del placer,
mientras que son acciones malas las que tienden a disminuirla, y

que debemos hacer el bien y no el mal™ /7.

En esto consiste el principio de utilidad o principio de
mAxXima felicidad.. Segun dicho principio "la mayor felicidéd de
todos aquellos cuyo interés estd en cuestidén consiste en lo bueno
y lo Justo, y 86lo lo bueno y justo y universalmente deseable,
fin de la actividad humana” /8. Bentham, pues, se refiere, en

ultimo caso, siempre a la felicidad del mayor nimero de personas

o comunidad humana.

Habiendo establecido que la felicidad es el fin Gltimo de la
| accién de los hombres y, que la bondad de la accién_ esta en
felacién con el mayor nimerc de personas felices, Bentham afirma
que solamente el utilitarismo puede proporcionarnos un criterio

objetivo sobre lo que ee8 el bien yv el mal. La utilidad es la
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propiedad de cualquier objeto que produzca provecho, placer o

felicidad /9.

A continuacidédn lo que préocupa a esté filésofé es establecer
un criterio que nos sirva para determinar qué accidn es mas
virtuosa de ﬁcuerdo al tipo o .cantidad de placer que produzca.
Ee decir, que lo que interesa a Bentham es c¢émo medir los
placeres. En este sentido, segun él, a la hora de considerar un
placer debemcs tomar en cuenta su intensidad, duracidén, certeza o
incertidumbre, proximidad o lejania y extension. Lo que pretende
Bentham es qué podamos hacer un calculo matemdtico de 1los
placeres que nos den felicidmd, tanto individual como colectivo,
a modo de determinar cudles son mejores, lo que evidenﬁemente es

impoeible.

Esta tesis de Bentham tuvo algunos seguidores, de 1los que

;  destaca JOHN STUART MILL (1806-1873). También M111l acepta lia

idea de Bentham de que es la utilidad o principio de nmédxima

felicidad el fundamento de la moral /10.

Mill se propone, entre otras cosas, demostrar que el
utilitariemo no es una filosofia del egoismo, .y& que, segin &1,
la felicidad de la que habla el utilitariemo ‘no es la maxima
fellcidad particular del agente, sino la medida mayor de
felicidad en conjunto™ /11. Ademés, la felicidad no es "un” bien

sino "el” bien, es decir, el tnico fin dltimo que todoes desean.
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Entre las ideas nuevas que: Mill incluye dentro de su
concepcidn de'utiliﬁarismo, v que .lo diferencia del de Bentham,
gse encuentra la de "utilidad;. En su obra SOBRE LA LIBERTAD,
- Mill declara al respecto: “"yo veo la utilidad como la ultima
instancia en todas las cuestiones éticas; pero debe entenderaa
;utilidad‘ en su sentido mas amplio,  basada en 103 intereses
permanentes del hombre en cuanto ser que.prugresa“ /12. La idea
de progreso, pues, es para Mill una condicidén natursal del hombre,
v por lo mismo algo fundamental dentro de la tesis utilitarista.

Asi, mas adelante Mill identificaréd “individualidad" como

"desarrollo".

En cuanto a la fuente de dénde deriva la boﬁdad de las
acciones, Mill sigu2 manteniendo la misma idea de Bentham: las
acclones son buenas en cuanto tiendan a la felicidad y malas en
cuanto produzcan dolor. Por lo deméas, el utilitarismo de Mill

sigue en sus lineas generales al del Bentham.

" La idea de "progreso” como condicién natural del hombre y,

. que Mill didentificé como "individualidad” es tomada por HERBERT

SPENCER (1820-1903), filésofo inglés que traté de relacionar la

filosofia vy la ciencia, siguiendo el modelo de los positivistas

clasicos, como COMTE.

Spencer es uno de los principales representantes de 1la

visién optimista del progreso humano como fin ultimo de la
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evolucidén de la especie. En esﬁe sentido, Spencer concibe la
ética como culminacién de su sistema. Puesto gue no se puede
aceptar una. autoridad sobrenatural como fundamento de la ética,
es necesaro dar a ésta una base cientifica. De ahi que Spencer

intente fundamentar la ética en la teoria de la evolucién.

Spencer distingue entre un comportamiénta perfecto v uno
imperfecto. El primero se refiere al desarrollo de aquellas
sociedades permanentemente pacificaa.-  E1 segundo, al de los
grupogs donde la lucha de individuos de 1la misma especie es el
motor que las impulsa, dando como resultado gque unas gspeciea
vivan a expensas de -otras. Esta distincidén le lleva =&
diferencliar entre una ética relativa y una ética absoluta. Esta
ultima es “un cb6digo ldeal de conducta gque formula el mo?o de
comportarae_de un hombre completamente adaptado a uﬁa sociedad
completamente desarrollada” /13. En tanto que 1la ética relatiwva

es la conducta de las socledades imperfectas.

Spencer acepta la tesis del utilitariamb de QqQue es la
felicldad el fin 4ltimo de la accién-humana vy 4que la bondad o
maldad de las acciones depende de si alcanzamos o no este f£fin.
'Es mas, el progreso éVOIHtiVO de la moral ha favorecido el
desarrollo del utilitarismo. En efecto, el utilitarismo es una
ética con base cientifica,'lo que la hace ser un sistema especial
que abarca otros sistemas_éticos. Empero, Spencer pretende un

utilitarismo racional, es'deoir, un utilitarismo “que tiene por
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objeto inmediato la conformidad con ciertos princlipios que,
por la naturaleza de las c¢cosag, son causa determinante del

bienestar” /14. En este sentido Spencer considera que, si bien
es cierto que, la telicidad es el fin Ultimo de la acciédn de los
hombres, no es la felicidad total, como pensaba Bentham, sino 1la

felicidad dentro de ciertas condiciones o reglas morales.

Por altimo, cabe geflalar que al pretender Spencer
fundamentar su teoria ética en la teoria de _1& evolucién
reconocia, evidentemente, cilerta continuidad entre la evoluciédn

biolégica vy la evolucidn moral en sentido racional.

Aunque hasta ahora se ha sefialado el desarrollo de una
filosofia ética inglesa de corte positivista que tiene su origen
en Hume, y que deriva en una gerie de posiciones (utilitarismo,
evolucionismo, etc.), ésta no es la Gnica clase de filosofia que
ge ha cultivado en Inglaterra. A mediados del egiglo XIX se
desarollé en las universidades britanicas una filosofia idealista
de influencia alemana. A continuacién se explicaréd, de maneras
concisa, 1la concepcidn ética de este idealismo. La importancia
de seflalar, aun en términos generales esta concepcidn, radica en
el hecho de gque 1la ética inglesa del presente siglo sers

consecuencia de 1la reaccibn en contra de dicho idealismo.

El idealismo inglés es més bien de cardcter objetivo.

Partian estos fildésofos 1idealistas del argumento de que gi “"la
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cosa en 8i"” es una realidad espiritual que se manifiesta solo en,
y & través, del entendimiento humano, debia ‘ger esencialmente
inteligible. Asi, sujeto y objeto son correlativos pues poseen

un mismo principio espiritual dltimo.

Dicho idealismo era un renacimiento de la metafisica. Pero
de una metafisica espiritual, &a que en ultima.instancia, la
realidad era de algin modo, también espiritual. De aqui su
oposicién al materialismo que era representado, a la sazdédn, por
los fenomenistas. El carééter espiritual de este idealismo hizo
que se le considerara como una filosofisa religiosa en oposicidn
al positivismo, y-a la tendencia del empirismo a despreciar todo

aquello que fuese religioso.

El idealismo inglés jugd un papel importante en la filosofia
gocial. Su teoria ética, por ejemplo, ponia de relieve la idea
de la realizacién personal, del perfeccionamiento de la
personalidad humana como conjﬁnto oréénica, etc. Consideraban
que la funcién del Estado se limitaba a establecer las
condiciones minimas que permitieran el desarrollo del individuo.
Asi, el Estado debia intervenir lo menos posible en las
-~ deciesiones de 1los hombrees. Estas caraéteristicas_les acercabaﬁ

- m&s a un 1ibefalismo reformado en consonancla con las necesidades
de la época y que apuntaba, en Gltimo caso, més hacia el futuro

que al pasado.
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Es evidente la influencia que ciertos pensadores alemanes,
como KANT y HEGEL, por ejemplo, ejercieron sobre determinados
idealistas ingleses, aunque hubo algunces cuyo pensamiento era mas

original. Tal es el caso de FRANCIS HERBERT BRADLEKY (1846-1824).

Bradley es el mayor representante de este movimiento

- idealista inglés. O5Su pensamiento abarca tanto la metafisica como
la epistemologia, la religidn y la ética. Regspecto a ésta,
Bradley afirma que el fin de 1la accidén moral es la
“autorrealizacidon”. Si esto es asi, lo bueno para el hombre no
puede ser idéntico "al sentimiento de autorrealizacidn” nli a
ningan otro sentimiento. Con esto Queda excluido el hedonismo

como tesis moral, ya gque para éste 1o bueno esg el sentimiento de

placer.

Bradley, al igual que Kant, piensa que el fin de la moral es
la realizacién de una buena voluntad. Pero por “"buena voluntad”
entiende la voluntad del organismo social, y esto "significa que

los deberes de cada uno estdn determinados por el hecho de

pertenecer al organismo social™ /15. Autorrealizarse moralmente
es obrar de acuerdo con la moral social. Sin embargo, Bradley no

reduce el 1deal de 1la moral individual al de la moral social

porgue, en todo caso, ese Jldeal es inalcanzable por medios

imperfectos, como loeg de las sociedades que son igualmente

; imperfectas. De ahl que este fildésofo vea la consecucidn de este

ideal en una esfera superior, una esfera ‘“supra-ética”, como la
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religidn.

En efecto, es en la conciencia religiosa dohde aquel ideal
moral puede realizarse. Ademds, es8 en la conciencia religiosa
donde lo infinito y lo finito, Dios y el yo, pueden reconciliarse
por medio de la fe. [Es, por tanto, en dicha esfera donde el
hombre cumple con la exigencia moral de realizarse a si mismo, ya
que tal exigencia era imposible cumplirla a nivel ético como
miembro de una sociedad humana. Asi, pues, la ética deriva al

final, para Bradley, en religién.

Aunque hubo otros filésofos dentro de este movimiento
jdealista, se puede considerar a Bradley, sobretodo en lo

relativo a la ética, como &1 méas rebresentativa.

A pesar de que el idealismo inglés gozd de mucha reputacién
vy tuvo gran influencia en universidades de prestigio como Oxford,
por ejemplo, la reaccién contra €l ho gse hizo egperar. La
reaccién en contra del idealismo se dio en este siglo y fue
llevada a cabo, principalmente, por dos famosos fildsofos de

Cambridge: G. E. MOORE y BERTRAND RUSSELL. ' ' .

BERTRAND ARTHUR WILLIAM - RUSSELL (1872-1970), comenzdé su -
desarrollo filosé6fico adhiriéndose al idealismo. En un primera
etapa se 8intid inflﬁenciado por Hégel, y admiré a salgunos

jdealistas 1ingleses como Mctaggart y Bradley. Sin embargo, a
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partir de 1888, reacclilond contra tal sistema debido, entre otras
razones, a su relacion con Moore. Junto a éste, vy en contra de
los idealistas, Russell pensaba que todo lo que el sentido comun
ve como real es real. Incluso; puntos en el espacio o instantes

en el tiempo eran entidades existentes que habitaban en un mundo

atemporal de esencias, como en el mundo platdnico.

Empero, su verdadero interés por la filﬂsofia le 1llegb a
través de la matem&tica. Su preocupacién es este sentido
consistia en tratar de encontrar un fundamento para dicha
disciplina. Tal preocupacién le llevd a escribir su famosa obra
PRINCIPIOS DE MATEMATICA, que se publicéd en 1903. Al terminar la
primera redaccidn de esta obra se dio cuenta de que contenia una
antinomia. Russell definia el numero de acuerdo a la l6gica de
clases donde "un nimero cardinal era la clase de todas las clases
coordinables con una clase dada™ /16. La antinomia coneistia en
que una clase dada no puede ser, ella misma, miembro de dicha

clase. Para resolver esta antinomia Russel recurre a la teoria

de los tipos.

Con 1& teoria de los tipos, Russell concluye que es absurdo
hablar de si una c¢lase dada es o0 no miembro de si misma, ya que
la idea misma, de una clase que es miembro de si misma,-carecé de
sentido. Independientemente de la cénsistencia de esta teoria,
lo importante en ella consiste en que muestra lo fundamental que

es el andlisis lingliistico para la filosofia.
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Estas primeras preocupaciones de Russell vaﬁ cambiando al
paso de los aflos. Asi, cuvando Wittgenstein lo encuentra em
Cambridge, va su pensamiento estd en transformacidn hasta derivar
en 1lo que se conocidé como atomismo légico. Con dicha éxpresién
Russell pretendié dejar en claro que, lo que le interesaba, era
llegar a los ultimos principips que constituian la realidad.

Pero no buscaba atomos fislcos, sino 1631003.

Habia, sin embargo, otros temas, aparte del propiamente
l6gico, que preocupaban a Russell. Eran temas como el de 1la
religién, la cilencila social y su relaciédn con el poder, v 1la
moral. Russell era un fildésofo que.indagaba todo aquello que
tenia que ver con la sociedad. Se opusc a la guerra, estuvo a
favor del desarme, opind sobre el sexo y el matrimonio, apoyd la
desobediencia civil como un derecho fundamental, etc., vy en todo

mantuvo una actitud coherente.

kra evidente, pues, su preocupaclidn por las acciones de los
hombres, y eato leillevé a considerar la ética como parte de sus
reflexiones filosbficas. Respecto a la ética, en un primer
momento “Russell sostiene que el fin de la ética era descubrir
las proposiciones verdaderas sobre la conducta virtuosa vy

viciosa, y que era una ciencia” /17.

Al analizar las acciones de los hombfea se nota que algunas

se realizan por sus consecuencias. ©1 s8e acepta que algunas
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acciones son buenas por sus consecuencias buenas, se debe aceptar
que hay algunas cosas que deben ser buenas en'si mismas. De
hecho, hay cosas que' sirven como medio para realizar cosas
buenas, pero hay otras gue son intrinaecamente buenas, es decir,
qué pogeen la proriedad de la-bandad. Dicha idea no se desgvirtia

ain cuando se acepte que existe una diversidad de opiniones entre

los hombres acerca de lo que es buenc o no.

Dicha cualidad de bondad, inherente a ciertas cosas, es
indefinible, por 1lo que no se le puede 1indentificar con lo
agradable, por ejemplo. Algo que produce placer es bueno no sdlo
porque produce placer, sino porque ademas posee la cualidad
indefinible de bondad. Si la bondad es intrinseca a ciertas

cosas, vy ademds es indefinible, sblo se puede percibir de manera

inmediata, es decir, por intuiciodn.

Eata 1idea de una bondad intrinseca, indefinible 4

aprehendida por intuicién es, como se verd mé&s adelante, esencial

en el sistema ético de Moore.

En una segunda época, esta concepcidén russelliana de 1la
ética ira caﬁbiando. En este momento Russell considera  que el
bien y el mal son relativos al deseo, y-que una interpretacidn
correcta de la moral debe .hacerse bajo la perspectiva de una
teoria antropolégica. Asi? Rugsell afirma que “toda actividad

humana surge de dos fuentes: el impulsoly el deseo” /18. Cuando
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Russell habla de deseo se refiere al deseo inconsciente. Ahora
bien, aunque el deseo incosciente sea buenc, no se puede permitir
que dirija siempre las acciones humanas, porque puede resultar

perjudicial. Por eso el entendimiento debe ejercer cierto

control sobre el impulso natural.

Més adelante, Russell modificéd aquellas dos fuentes de la
accién humana, que eran el impulso y el deseo. En su lugar
afirmé que tal fuente estaba constituida por el instinto, el
entendimiento y el espiritu. El instinto sigue siendo ia fuente
de vitalidad, el entendimientc quien ejerce control critico sobre
aquél v el espiritu seria "el oprincipio de 1los sentimientos
impersonales y nos permite trascender la  bisqueda de la
satisfaccién puramente personal al sentir las mismas alegrias y
las penas de los demés que por las nuestras, al preocuparnos por
la felicidad de la raza humana como totalidad y al servir a unos
fines que en cierto sentido son suprahumanos, como la verdad, la

belleza o, en las personas religlosas, Dlios” /19.

En 1927, Russell declara piblicamente su abandono de la
teoria de Moore. Ahora afirma que el bien y el mal son
consecuencias del deseo. Dado que el lenguaje es un fendmeno
social, aprendemos a llamar "buéno" lo aprobado por el grupo
social al que pertenecemos aunque en primer lugar decimos que
algo es bueno cuando 1lo deseamos. Lo que atn permanece CcOmo

elemento comin al pensamiento de Russell y Moore en esta etapa de
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la ética russelliana, es su caracter utilitarista, pues todavia
considera buenas aquellas acciones cuya consecuencia es buena y

malas a aquellas cuyo resultado es malo.

Por otra parte, Russell declara que la divergencia de

- opinioneeg sobre los valores es fundamentalmente una divergencia

de gustos, no referida a ninguna verdad objetiva. Ahora bien, lo
aue Russell intenta explicar aqui,'es que los Jjuicios de valar'
pertenecen al modo operativo, es decir Que, cuando sé dice "X es
bueno” 1lo que se .quiere_significar es que "ojala todo el mundo

deseara X'.

Finalmente, Russell 11636 8 decir que su teoria ética no le
satisfacia, pero que las teorias de otros le satisfacian menos.
Puesto que lo que pretendia ersa encontrar una étic#
verdaderamente empirica ¥y cientifica, no podia parecerle que el

bien es una propiedad indefinible, como afirmaba Moore, ni

- tampoco podia aceptar la existencia' de principios morales

evidentea por si mismos. sin embargo, 1o importante agui es

resaltar la influencia que tuvo Russell para el andlisis é&tico

posterior.
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HISTORIA DE LA FILOSOFIA.

Bentham a Russell. 'éditorial Ariel.

EL INTUICIONISMO DE G. E. MOORE

Espaiia,

VIII - de
1982, pp. 26.

‘La filosofia moral de MOORE pertenece a la tradicién de la
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conceptos por medio de otros conceptos; diatinciéﬁ y adicién
conceptual: algo a analizar (analysandum) '3e  resuelve en un
sin6énimo (analysans)” /1. Sin embargo, la filosofia analitica
como tal desborda esta definicién." En efécto,-port.filosofia'
analitica se puede entender una tendecia y una -continuidad:
tendecia a "orientarse partiendo de datos'aimplea. y construir,
paso a paso -deade. ellos, mediante el instrumental légicoﬂ'
1ingﬁistico.  KEs ﬁna.continuidad de 'la_tradicién._empifista en
cuanto que desconfia de 133. generalizacionea; las totalizaciones
rdapldas o poco detalladas y del wvalor constructivo de 1lo

aprioristico™ /2.

Moore aplica, pues, el analisis a la morail, oponiéndoée
radicalmente a 1la tesis metafisica, que disuelve la ética en la
metafisica. Para ésta la realizacién de un ideal moral se logra
ajustandelo a una visién del mundo, de ahi, pues, que la moral

sea parte_de la metafisica.

Moore comienza su andlisis, atacando al'naturalismo ético en
el que se podria incluir tanto a la metafisica clédsica, como al

empirismo, también'clésico._'

_Espeéificamente la critica que' hace Moore al naturalismo -
ético es la siguiente: el naturalismo ético comete a cada
instante la falacla naturalista. Dicha falacia consiste en

identificar proposiciones morales de otras que no lo son. De
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manera mas concreta: se trata de definir 1o que es "bueno’ en
términos de propiedades naturales { lo gque da felicidad, lo que

es ﬁtil, etc. ).

Para Moore, lo primero es saber qué es lo “bueno”. Este

filésofo llegard a la conclusidén de que lo bueno no es definible
va que 8e trata de una cualidad simple, no natural y cuyo

conocimiento se hace de manera directa, es decir, por intuicion

moral pura.

Para desbaratar el argumento naturalista de Qué eg lo bueno
(que podria ser 1o Gtil, 1la felicidad ollo agradable, etc.),
Moore recurre al siguiente argumento: supongamos, como dicen los
filésofos naturalistas, que lo bueno es, por ejemplo, lo Gtil.
Cabria hacer tres preguntas, a saber:

a) 1o bueno es Gtil?

b) &,1lo bueno es bueno?

C Llo atil es Gtil?

Si se le pregunta a un utilitarista, en eate caso, cudl de
las tres preguntas tiene sentido, dird que 8solamente tiene

sentido la primera, con 1lo cual, dicho'sea de paso, todos

egtariamos de acuerdo. En efecto, 861lo la primera pregunta es
una pregunta ablerta y, por 1o mismo, plena de sentido. Las
otras no tienen sentido ya que son preguntas “cerradas’”. de esto

se puede deducir gque, si la primera pregunta es la uUnica que
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tiene sentido, es porque, obviamente, lo bueno no es igual a util
0 a cualquier otro término natural (lo agradable, felicidad,
etc. ). Los filésofos naturalistas se equivocan porque " no han
hecho sino confundir el significado de “bueno” con cosas que son
buenas, cosas que acompafian al predicado “bueno”™™ /3. Por 1lo

| tanto, la bondad no es una cualidad natural.

Ahora bien, s8i lo bueno no es una cualidad natural,
observable de alguna manera, cémo es que podemos- conocerlo.
Segun Moore, losseres humanos tenemos, por asi decirlo, un sexto
sentido: el sentido moral. Gracias a este sexto sentido podemos
aprehender lo bueno de manera directa, inmediata o, 10 que es lo
mismo, por ~“intuicion”. Asi, ante distintas acciones humanas se
pueden, -por intuicién.‘moral, recanocey unas oomo buenas \'4
diferencliarlas de otras gque se cansideran malas. Esta intulcidn

de 1lo bueno es, pues, a priori y se debe a ese sexto sentido que

todos poseemos.

"Las objeciones a este argumento de Moore no se hacen
esperar. Cuando 8e le pregunta a este filééofo " bien, aperol
entoncea,'qué es lo bueno?”, responde que lo bueno es lo que
captamos como tal y que no se necesita Justificarlo, de la misma
manera que cuando vemos un objeto de color blanco no necesitamos
explicar por Qque es=s blanco._ Simplemente es blanco porque lo

vemog como blanco.
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Empero, aun cuando aceptemos el argumento anterior, surge
inmediatamente otra objecidn. Aceptemos que eXiste un sexto

sentido humano que permite a los hombres intuir lo bueno. Si

esto es verdad, todos los hombres deberiamos coincidir en

reconocer lo bueno como tal. Sin embargo, la realidad nos saca
de esta'ilusién: en efecto, hay seres, por ejemplo un Hitler, que
actuan de una manera que contradice toda norma moral en general.
aQué  es lo que pasa aqui? Por qué, si todoé los hombres

poseemos un sexto sentido, un sentido moral, hay seres que actian

en contra de lo que es bueno? 5i todos poseemos un sentido moral

deberiamos reconocer lo que es buéno y actuar de acuerdo a ese
valor. No deberiamos de equivocarnos nunca. '1Lo que sucede,
afirma Moore, es que, asi Como hay personas que confunden los
colores, por ejemplo, va que tienen dafiado el sentido de 1la
vista, haylindividuos que tienen atrofiado el seﬁtido moral, 1o

que no les permite discernir entre el bien v el mal.

Es llamativo, y quiza hasta paradéjico, que siendo Moore un

fil6s0fo de tendencia analitica, llegue al final de su discurso a

coincidir con pensadores tan alejados de su ambito filoséfico,
como SCHELER ¢ HARTMANN, para qulenes “los valores se sitian

también en un mundo de esencias intuitivamente aprehensibles’/4.

Esta tesis de Moore plantea, obviamente, muchas objeciones e
interrogantes. Sin embargo, sea como sea, “la refutacién de

Moore es una de las paginas mis importantes de la historia de la
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moral y marca el desarrollo posterior de la ética analitica y no
analitica. El emotivismo, el prescriptivismo y el neonaturaliemo,

por ejemplo, son incomprensibles sin la critica de Moore al

" naturalismo” /5.

NOTAS AL CAPITULO II SECCION B

/1. SADABA, Javier. LA FIT.OSOFIA MORAL ANALITICA DE
WITTGENSTEIN A TUGENDHAT. Mondadori. Espafia, 1989, pp.S.

/2. 1Ibid. pp. 9-10.
/3. Ibid. pp. 1l.
/4. 1Ibid. pp. 12.

/5. Ibid. pp. 1lZ.
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ITY. ANTECEDENTES MISTICOS

El misticismo del primer Wittgenstein tiene entre sus causas
la influencia de algunos pensadores, cuyas obras dejaron su
impronta en el pensamiento de este fildsofo vienés. Entre estos

distintoe pensadores destacan, especialmente, tres: WILLIAM

JAMES, LEON TOLSTOI y ARTHUR SCHOPENHAUER.
A. WILLIAM JAMES

El filésofo norteamericano WILLIAM JAMES (1842-1920), es mas
conocldo por su adhesidn al movimiento pragmatista. En efecto,
James e3 uno de los principales representantes de este movimiento
filos6fico que es, en algin sentido, derivacién del positivismo
europeo. Sin embargo, la otra faceta de James como médico,
psicdlogo y estudioso de 1los problemas de 1la religién es

desconocido para la mayoria.

Jameg 1inicidé s8su carrera profesional como médico. Sin
.embargo. pronto eBe s8intid atraido hacia 1los problemas de 1la
religién. Esto trajo como consecuencia que James se viera
envuelto “en un debate intelectual entre la nocién cientifica del
mundo como concepcldédn mecanicista que excluia la libertad humana,
y la nociédn religiosa que incluiria no sd6lo la creencia en Dios,

sino también en la libertad del hombre” /1. Quizd fue esta
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confrontacién, entre su actividad cientifica y sus creencias
religiosas, la que lo llevo a la filosofia.

El pragmatismo es para James un método cuyo objetivo final
es el de resolver disputas metafisicas que, de lo contrario,
serian interminables. Empero, su concepcién del pragmatismo-no ge
queda alli, ya que més adelante dird que, es también, una teoria
de la verdad. :/Qué significa "verdad"” para James? Segﬁnlapunta
Copleston, “es importantisimo entender que la teoria de la verdad
de James no presupone la negacidn de la teoria de la verdad como
correspondencia; La verdad es para él una propliedad de algunas
creencias, no de las cosas” /2. Més adelante agrega gque “en el
lenguaje wmoderno, la verdad y la falsedad se predican de las
proposiciones, no de las cosas o 1los hechos” /3. Esta idea de
"wverdad'” se convierte, pues, en la egsencia de 1la teoria
pragmatica. A su vez, dicha teoria se articula con la visién de
la religién, o como dice el ya citado Coplestcn; "de una visién
religiosa del mundo”. De hecho el pragamatismo es para James el

fundamento de dicha visidn.

En este sentido, el problema que preocupa a James, dentro
del amblto religioso, es el-problema entre-teismo y materialismo.
En este caso 'Jaﬁes utiliza el pragmatismo como método para
reéolver dicho conflicto. En Ultima instancia la balanza se
inclinara hacia el teismo ya que, segin James, el teismo tiene
una ‘ventaja sobre el materlalismo, porque garantiza un orden

ideal que 8e conservarad permanentemente, “"ya que de una forma u
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otra, Dios no permitira que el orden moral s8ea arruinado o
destruido™ /4. En esta cita es importante resaltar el
gignificado que James asigna a Dios. Dios es, de alguna manera,
garantia de seguridad para el hombre, sobre todo en el plano
moral. Es necesario destacar esta idea, ya que el primer

Wittgenstein también concibe a Dios como seguridad o cobijo

integral.

De las muchas obras de James, sobresale, por su relaciédn con
el misticismo del primer Wittgenstein, la titulada VARIEDADES DE
LA EXPERIENCIA RELIGIOSA, publicada en 18902. Esta obra fue leida
por Wittgenstein y deilé en &l una profunda impresién,

convirtiéndose en elemento fundamental hacia 8u conversidn

mistica.

Esta obra de James &8 el resultado de wuna serie de
conferenclas en las que temas como el ascetismo, la conversiédn,
la santidad, etc., fu;;cn tratados por su autor. Dichos temas
son enfocados, no desde la perspectiva proplamente teolégica,
sino mé&s bien desde un punto de vista psicolégico-filosbfico,
dando ejemplos de procesos religiosos de aguellas caracteristicas
en la persona. Talvez esto se debe a que, para James,la religién
significa sentimientos o experiencias de hombres particulares en
soledad y que ejercitan una relacién constante con 1o que

congideran la “divinidad’. En este sentido "divinidad” es un

término dque =2e relaciona reciprocamente con ‘“religién”, vy en
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donde “la religion se constituye en lo que viene a rescatarnos v
sujeta nuéatro destino en sus manos” /5. En todo esto se
invelucra "divinidad” y fe,en medio de un misticismo que  se
caracteriza por su  inefabilidad, cualidad de conocimiento,

transitoriedad y pasividad.

Esta manera de entender 1la “divinidad” como algo aeguro
donde refugiarse e inefable es lo IQﬁe, a mi juicio, interesa de
egta concepciétn de James vyva que, como veremos, el prcpio
Wittgenastein tendra similar concepcidédn. Lo mismo sucede con el
significado que '"religién' tiene para James y que serd la razén
del "silencio” mistico wittzensteinliano. En efecto, segin James,
la religion es una experiencia personal, intima e incomunicable.
Siguiendo esta definicién de religién, Wittgenstein guarda
gilencio frente a lo gque puede ser la experiencila religiosa. Aun
mas, esta carécteristica de incomunicabilidad de la religidn,
Wittgenstein 1la extiende a otras dos eaferas de la realidad
humana: la ética y la estética. De ahi, pues, Que no sea extrafio
que los criticos de la filosofia de Wittgenstein, nc hagan mayor
referencla a la importancia que las ideas de James tuvieron, en
au momentc, en el pensamiento del filésofo austriaco, en especial
sobre su concepcldédn de religidén, va gque el mismo Wittgenstein
dice muy poco sobre este tema. Dicha actitud quizé.ae deba a que
Wittgenstein trata de ser consecuente con aquella caracteristica

que Jamesg asigna a la religion: ls de ser incomunicable.
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Asi, pues, el silencio del primer Wittgenstein es un rasgo
visible de la influencia gque tuvieron algunas ideas de James en
la visién mistica wittgensteiniana de la vida como sentimiento
intimo que acompafia a la experiencia religiosa, vyva que "la
experiencia religiosa que estamos estudiando es la que anida sola

y privadamente en el interiar“'/e..

B. LEON TOLSTOI

El escritor y pensadeor ruso LEON TOLSTOI (1828-1810) es una
de las principales figuras de la literatura de su pais. Desde
muy Joven leyd a VOLTAIRE y ROUSSEAU. Fue tanta la influencia
que éste ultimo tuvo en su vida que llegd, incluso, a camblar una

cruz por una miniatura del f£filésofo francés.

Al principio, Tolstol 1llevd una vida bastante frivola,
aunque, al mismo tiempo, se interesdé por cuestiones éticas que le
llevaron a considerar un nuevo ideal: "el del perfeccionamiento
moral consistente en realizar el bien y ser Gtil a 1los

" hombres" /7.

A partir de 1851, en medio de una vida agitada y de intensas
lecturas, Tolstoli comenzdé su carrera literaria. Pronto se sintiéd
llamado a emprender wuna tarea gigantesca: fundar una nueva

religién para la humanidad, "una religién de Cristo, pero

44




limpiada (s8ic¢c) de la fe y de lo misterioso; una religién
prédctica, que no prometa una felicidad futura, sino que dé 1la

felicidad sobre la tierra™ /8.

En 1860 sufrié una crisis de pesimismo a raiz de la muerte
de un hermano éuYo.  Este es un hecho que no comprende y que le
plantea la interrogante de c¢cémo puede haber un Dios todopoderoso
que es, al mismo tiempo, expresién de la debilidad de la
inteligencia humana. En este sentido, pretendié escribir un

evangellio materialista: “la vida de Cristo-materialista” /9.

Ya en s8u etapa madura de escritor, Tolstol volvié a sus
preocupaciones ético-religiosas. Hizo una critica de la Biblia y
ley6 algunas obras de pensadores famosos, entre ellos a Hume. En
esta misma época escribidé su famosa obra SINTESIS, TRADUCCION Y
ANALISIS DE LOS CUATRO EVANGELIOS, que 1luego fue conocida
simplemente como EL EVANGELIO DE TOLSTOI. Dicha obra fue leida
pof'Wittgenstein v se dice que fue tal el impacto que causdé en su
mente que, durante mucho tiempo y como especie de amuleto, la

llevé en su bolesillo.

En esta obra Tolstoi plantea -la posibilidad de 'uh.
cristianismo sin Cristo, es decir, sin la Divinidad. En eila su
autor niega al Dios-hombre y exalta al hombre-dios. Asi, se abre
a la posibilidad de 1l1la experiencia de una nueva_religiaaidad,

rechazando a 1la Iglesia como intitucién. Tal concepcién
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tolstoiana de la religiosidad, es reflejo de su escepticismo
religioso gque, acaso sea el resultado de las profundas crisis
religiosas que sufrié a lo largo de su vida. Dichas crisis le
llevaron a un misticismo ético que negaba algunos de los dogmas
fundamentales del cristianismo. Su oposicién pues, es al

cristianismo, no a la religiosidad.

Al final de este proceso llegd, a una posicidén ideolégica
que ge caracterizaba por su negaciédn del Dios personal y una
profunda "hostilidad contra la Iglesia y la organizacién social,
edificada sobre la mentira, contra la propledad, el Estado, los
tribunales, el ejército, la policia, el progreso, etc.” /10. Su
jideal moral se reducia a unag cuantas reglas: "no resistencia al
mal por la vioclencia, simplicidad, trabajo manual, sobriedad”

/11. Todo esto le provocd ser excomulgado por la Iglesia.

BEvidentemente la eiolucién de Tolstol es, en ultimo caso,
de carécter ético. Con el tiempo llegd a una coemovision muy
singular que derivé en una actitud mistica frente a la vida.
Este misticismo tuvo, como eje central, un rechazo violento a la
institucionalidad de la Iglesia y a todo dogma cristiano, 1lo gque
le hizo proponer una moral sin Dios. Ademds, era un misticismo
matizado por un ambiguo nihilismo, por wuna renuncia hasta el
ascetismo y por una necesidad de creer, que se traducia en una fe

manifiesta que le acercaba a | la wvigién de una Divinidad

redentora.
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Por otro lado, con la condena a la cultura, a todo rasgo de
civilizacién, Tolstol estaba proponiendo un regreso & la
naturaleza que, en uUltima instancia, s8e haria a través de lsg

Divinidad.

Con todas estas ideas tolstoianae de un misticismo personal
¥y 38ingular, no es de extrafiar que Wittgenstein, que sufria su -
propla crisis existencilal, se sintiera atraido a considerar 1la
posiblilidad de una actitud mistica frente a la vida. De ahi que
el misticismo de Tolstoi sirva, también, de fundamento para el
misticismo del primer Wittgenstein. En efecto, el misticismo
wittgenateiniano acusa algunos rasgos caracteristicos del
misticismo de Tolstoi, tales como: una manera distinta de
entender la experiencia religiosa, ascetismo moral, silencio

interior y, 8obre todo, la posibilidad de una experiencia :

metafisica de aprehensiétn del "Todo” como sentido ultimo de la

vida, que sirva de base a8 un ideal ético personal.

C. ARTHUR SCHOPENHAUER

El filésofo aleman  ARTHUR GSCHOPENHAUER (1788-1860) es
continuador del pensamiento kantiano, aunque modificado. En 1813
presentd su tesis doctoral, en la universidad de Jena, titulada
SOBRE LAICUADRUPLE RAIZ DEL PRINCIPIO DE RAZON SUFICIENTE. Cinco

afios después publicd la que seria su obra mads importante: EL
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MUNDO COMO VOLUNTAD Y REPRESENTACION.

Como se sgefialaba antes, Schopenhauer es8 continuador del
pensamiento de KANT. De ahil que su filosofia se inicie,
precisamente, haciendo referencia al dualismo kantiano entre
fendmeno y nolGmeno. Schopenhauer acepta la "no-realidad en si”
de los objetos de conocimiento. Tal realidad les vendria de las
condiciones de posibilidad del conocimiento, es decir, de las
categorias del sujeto cognoscente. Dichas categorias son:
espacio, tiempo y causalidad. De estas la mas importante es la
causalidad, pues ésta garantiza y da validez a 1la relacidén de
verdades dentro de un sistema cientifico. La importancia de esta

categoria se refleja en una cuddruple esfera: a) en el reino
organico e inorganico de la naturaleza, b) en 1la necesidad de
nuestros procesos mentales (posibilidad cientifica de la légica),
¢) en las intuiciones puras (espacio y tiempo) lo que posibilita
el caracter cientifico de 1la matematica, y d) en el obrar

humano™“/12.

Para Schopenhauer el mundo es un conjunto cadético de
sensaciones. El objetivo de la reflexién filosdéfica es el de
encontrar 1lo que esta "mas alld” de ese caos, es decir, la
busqueda de un Absoluto. Este Absoluto es un principilo
irracional y ciego, del gual el mundo es una manifestacidn.
Schopenhauer llama a este absoluto, VOLUNTAD. Agi, toda 1la

realidad no es mas que un epifendmeno de tal principio.
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Ahora bien, lo que legitima el paso del mundo a la Voluntad
es la ” autocenéienci&.o intuicién del “yo°, es decir, en la
vivencia de mi corporalidad como fondo obscuro v tenebroeo,
manifestativo de un principio superior, aparecerad la idea del

Mundo como objetivacién a distintos niveles, de la Voluntad™/13.

Al quedar reducido el mundo a un epifenémeno se convierte en
algo radicalmente-malo,-aunque guarde, en Gltimo caso, un minimo
ontoldégico para existir qQue no es el puro mal, porque entonces va
no existiria, ya que " las distintas objetivaciones de 1la
Voluntad suponen un alejamientc del Mal; vy el conocimiento de
ellas, una liberacién por parte del hombre de los males y dolores
del'mﬁndn“ /14. Tales niveles de objetivacién se darian, segin

Schopenhauer, en la ciencia, el arte, la compasién y la negacién

de la voluntad de vivir.

Este ﬁitimo_nivel supone tanto la indiferencia absoluta del
acontecer del hombre en el Mundo, como la propuesta de una ética
de abstenciones, donde las virtudes radicales de renuncia serian
la ascética, la castidad, la pobreza y 1la “"noluntad” o renuncia

de la vida.

Eata nueva ética schopenhaueriana se sostendria, al final,
en una visién de la vida en la que la influencia de la sabiduria
oriental es innegable. En este plano es, precisamente, donde se

encuentra la esencia del misticismo de Schopenhauer. Veamos.
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Como se sefiald mas arriba, para Schopenhauer el principio
ultimo de la realidad es la Voluntad metafisica. La realidad
emﬁirica vendria a ser la objetivacién de tal voluntad. Dicha
voluntad se identifica con la "voluntad de vivir"” que viene a ser
“impulso 'ciego, esfuerzo infinito, devenir eterno” /15. La
voluntad de vivir se manifiesta en 1los diversos 1instintos
animales que llevan, como ultimo objetivo, la conservacidn de la
especie. Lo mismo sucede en el hombre. 5Sus negoc¢ios, iﬁventos,
industria, técnica, etc.,tienen como finalidad preservar la raza
humana.

En efecto, la voluntad de vivir nos impele constantemente a
actuar sin reposo, en tanto que siempre estamos deseando. Cuando
logramos satisfacer un deseo, inmediatamente anhelamos algo més,
¥y luego que satisfacemos este anhelo surge rdpidamente otro ﬁ asi
sucesivamente estamos condenados a desear permanentemente. De

esa cuenta nuestra existencia se mueve entre la necesidad v el

aburrimiento.

En este momento es necesario resaltar algo. Tanto
Schopenhauer como Wittgenstein parten de un mismo punto: la
visién pesimista del mundo. Pero, en tanto qgque el primero opta
por una actitud taoista en donde el Uno es Todo vy el Todo es Uno,
es decir, en donde lo individual se identifica con lo universal y
por lo mismo asume una actitud nihilista frente al mundo y la
vida, el segundo se inclina haclia un misticismo contemplativo del

mundo donde termina por lgnorarlo. Asi, aungque ambos parten de
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un problema similar, llegan a una solucidn distinta.

Para Schopenhauer todo placer es malo, va que es “ la
satisfaccién de una carencia, de una necesidad” /16. Asi, el
dolor se nos. muestra, en algun aentid@, comoe bueno, como algo
positivo.- “El dolor es la esencia del mundo, un resultado fatal
de su interiar_ constitucién, que consiste en uﬁ aspirar sin
término” /17. La poaitividad-efectiva del dolor necesita de un
medio 1déneo que nos lleve a alcanzar aquella fuerza que nos

libere frente al universo. Este medio es la ética, una ética de

renuncia.

En efecto, ante una realidad como ésta, lo gque le gqueda al
hombre es liberarse del poder de la Voluntad. Esto s6lo lo puede

consegulir a travée de dos vias: el arte y la ética.

Sin embargo, el arte tiene la desventaja que la liberacién
que proporciona es pasajera, en tanto que la de la ética no. De

ahi, pues, que el camino 1déneo sea el de esta uGltima.

Ahora bien, dicha ética eﬂ,-fundamentalmente, una ética de
renuncia, de reglas ascéticas. Pero la renuncia no es sblo de
placeres, sino de la vida misma y se alcanza a través del dolor.
El dolor es para Schopenhauer la tnica via poﬁiblé'de salﬁacién
va gque el dolor "purifica”. Al llegar.el_hombre a este hivel,

gabe que el mundo es pura apariencia fenoménica y, en ese
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sentido, una "nada”.  Su Unica posibilidad es, pueg, el dolor
radical como fuerza liberadora tdtal. Aqul se nota, en el
pensamientd de Schopenhauer, la influencia que la filosofia
oriental y el ascetismo cristiane,‘que proponen, como la wvia mas
perfecta de moralidad, la renuncia a 1los goces de la vida y el
dolor como fuente de purificacién vy salvacién, tienen en su

concepcidn de la vida.

Articuladas con este misticismo ético de Schopenhauer,
encontramos las dos virtudes cardinales que serian 1a. esencia de
esta ética schopenhaueriana: LA COMPASION Y LA CARIDAD. La
primera consistiria en ver en los demés 1o que nosoctrcs mismos
somos, Yy por lo mismo, no hacerles dafio; la segunda seria ayudar
a los otros cuanto nos sea poéible, comoe Jlo proponen el

cristianismo y el budismo.

Por Gltimo, en'el fondo de este misticismo schopenhaueriano
ge encuentra un marcado pesimismo metafisico, derivado de la
naturaleza de la Voluntad metafisica. Por eso, Schopenhauer no
ge contenta con afirmar que el mal en la existgncia es un hecho
empirico, sino que trata de investigar sobre 8sus causas. Desde
~ esta perspectiva es donde se debe interpretar el pensamiento

mistico de este filésofo aleman.
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IV. EL MISTICISMO DEL PRIMER WITTGENSTEIN

Para el primer Wittgenstein, lo mistico es todo aquello que
no pertenece al mundo factico (dado Qque no es un hecho del
mundo), pero que lo limita. Lo mistiéo,. pues, es8 limite del
mundo Vv, por lo mismo, no se puede predicar nada con sentido
l6gico sobre é&l. Lo mistico es INDECIBLE. Empero, el reconocer
que hay un limite del mundo implica admitir que hay algo fuera de
ese limite. Precisamente, eso que estd fuera del limite del
mundo es lo mistico, lo indecible.  Wittgenstein acepta la
existencia de ese algo fuera del mundo, nﬁ asi la posiblidad de
nombrarlo, légicamente. En 'efecta, aunque no podamos predicar

nada de lo mistico sabemos que existe porque se nos muestra.

Lo mistico se muestra a través de la religiosidad, que es
para el primer Wittgenstein, fundamentalmente 'unal actitud de
vida. Dicha religiosidad se expresa por medio de la ekperienoia
vital que se establece en la relacién con DIOS y el ESPIRITU, por
la concepcidén que se tenga dé la ETICA o por el significado que

la MUERTE v la FELICIDAD adgquieren en un plano existencial.

Son precisamente estos términos las coordenadas béasicas
sobre las que se articula y m&nifiesta el misticismo del primer
Wittgenstein, v que se pueden resumir en la unidad esencial de lo

INDECIBLE.
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A. DIOS

Para el primer Wittgenstein DIOS es uno de 1os elementos
principales de 8u misticismo y una de sus preocupacliones mas

L 1

vitales. Asi lo reconoce en sus Diarios Secretose: no olvidarse

de Diocs es 1lo utnico” /1. Esta preocupacidén permanente por Dios
da a su misticismo un .fondo‘ caracteristico de religiosidad,
aunque " no hay que confundir religidén (credo, rito, magisterio)
o religiosidad (relacién personal con el "misterio”) con mistica
(intuiciones o sentimientos inefables reapectb a “lo”
misterioso), pero el fondo religioso (de religiosidad, no de
religién) de la mistica es a todas luces innegable en el autor de

estos diarios de guerra™ /2.

En este sentido, cuando Wittgenstein habla de Dios lo hace
considerdndolo elemento fundamental de su actitud mistica: la
relacién personal con el misterio, la posibilidad de penetrar en
lo que estd mds 8llda del limite que marca la lé6gica, porque
"creer en un Dios quiere decir ver que con los hechos del mundo

no basta®* /3.

Creer en un Dios significa,. p&ré el primer Wittgenstein,
aprehender 1o que estd mas alld de los limites del mundo, y por
lo mismo, repondernos por el sentido de la vida, ya que " creer
en un Dios'quiere decir entender la pregunta por el sentido de la

vida™ /4. Dios, entonces, es respuesta pero, ante todo,
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interpelacidn permanente ante las cuestiones vitales més
apremiantes, cuestiones 4que pueden reducirse en la pregunta

radical por el sentido de la vida.

De lo dicho se infiere que-misticismo v religiosidad eran en
Wittgenstein mdés que un simple sentimentallismo. Eran mas bien el
seago intelectual que daba a su propia perspectiva religiosa. Es
decir que, para el primer Wittgenstein, Iia religiosidad ers,
esencialmente, una actitud contemplativa y un sistema de

referencias para la vida; una especie de orientacidn en el mundo.

wWittgenstein no veia en Dios un creaddr, sino mds bien un
Jjuez, ﬁn padre, amor, destino o sentido de la'vidaf Asimismo,
entendia por Dios una especie de cobijo integral, algo.en lo que
externamente podia resguardarse y sentirse seguro. A este
regspecto recuérdese aquella ocasidn en gque, siendo Wittgenstein
maestro de escuela, va caminando con sus pequefios alumnos a
través de un bosque eemiocuro. Al notar que los nifios van
temerosos les aconseja que piensen en Dios y de esa manera se
aientan seguros. Asi, quedan explicitos los dos significados
principalea que el primer Wittgenstein asigna a Dios: sentido de

la vida y cobijo integral.

En este nivel es importante explicar el paprel que
Wittgenastein asigna a la ORACION. Si pensar én Dios es pensar en

el sentido de la vida, la oracién esel camino para alcanzar dicho
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sentido ya que orar es, también, pensar en el sentido de la vida.
En esta direccién es significativo que en los ﬁltimos dias que
pasa en el frente, durante la Primera Guerra Mundial, sean cada
vez mas frecuentes las oraciones de-Wittgenstein, como lo revelan
sus diarios. En 8sus oraciones constantemente pide a Dios
fortaleza ante las situaciones existenciales angustiantes en que
se encuentra. Se puede interpretar esta fortaleza como 1la
necesidad de comprender su propia condicién existencial que se
revela a travése de la precariedad, fragilidad y contingencia de
su existencia. Asi, lo que pide con s8sus oraciones sera, en
ultima instancia, la poesibilidad de aprehender el sentido de 1la

vida.
B. ELL ESPIRITU

Como 8e vié en la seccidn anterior, para el oprimer
Wittgenstein Dios significa, entre otras cosas, cobijo integral
externo. En este sentido, también el espiritu serd para é1 un
refugio  permanente al que constantemente recurre. El 20 ' de
octubre de 1914 anota en su diario: " mi espiritu habla en mi
contra mis depresiones” /5. De esta cita se puede deducir que el
espiritu era también para Wittgenstein, vy al igual que lo era
Dios, cobijo o refugio. 8Sin embargo,. el tipo de'cobido que era
el espiritu era distinto al de Dios. En efecto, 81 Dioe era
refugio o cobijo 1lo era en sentido externo, en tanto que el

espiritu lo era internamente.
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Otro significado que Wittgenstein asignaba al espiritu era
el de FUERZA PSIQUICA para enfrentarse a 8sus8 c¢onsgstantes
depresiones como se lee en cita anterior. De ahi su permanente
inquietud de que el espiritu no 16 abandone: " (pero no me
abandonard en el trance supremo? Kapero que no"” /6. Esto
muestra asimismo, que el espiritu tiene en el pensamiento del
primer Wittgenstein una connotacién psicologista, ademds de un

éentido intelectual.

Pero entonces, iqué es este espiritu? En alemén la palabra
que se utiliza para designar al espiritu es GEIST. Este término
tiene una doble significacién: hace referencia tanto a algo
intelectual, como espiritual, es decir, mental y religioso. Hay
en el vocablo, pues, una mezcla Lentre el Dios mistico y 1o
intelectual. Una especie de mezcla de ideales intelectuales y de

ideales éticos dentro de una easfera de religiosidad inmediata,

que hace de lo “divino” algo personal.

Se puede hacer referéncia al espiritu en sentido puramente
intelectual, ein neceeidad de relacionarlo a un é&mbito de
religiosidad institucionalizada. Es desde esta perspectiva que

el primer Wittgenstein entendera el espiritu.

Para el primer Wittgenstein serda el ideal ético el que
- gravitard con mas fuerza dentro de su relacién con el espiritu.

Este ideal ético asume el carécter de un SUPER-YO, algo interno,
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en donde Wittgenstein se 1ira a refugiar en susl momentos de
debilidaed materiasl. El super-yo wittgensteiniano serd como la
imagen ideal de si mismo, un Wittgenstein sublimado que le
ayudard a tomar conciencia y, por lo mismo, a racionalizar sus

propias miserias.

Dado que el espiritu tiene en el primer Wittéenstein un
significado intelectual, al tiempo que 1lo libera de sus
“pecadosg”, se presenta, ﬁéimisma, como la posibilidad de escapar
a la tensién que le produce su trabajo filosdfico, y que seria la
tensién tipica del genio, que como Wittgenstein, oscila entre la
consecusion de la empresa que lleva a cabo y su posible fracaso.
En el caso de Wittgenstein esta oscilacidédn se veria agravada por
la precariedad de su condicidén existencial, en la que se percata
de su contradicciébn moral y que le 1llevarda a considerar la
.pasibilidad del suicidio como remecdio a sus males morales. No es
de extrariar, pues, gque refugisandose en el espiritu, como conjunto
de idealés éticos, Wittgenstein se se sintiera 1libre y puro
frente a la debilidad de la carne que sucesivamente le reducia s

una condicidon indeseable.

Por supuesto que hay en éato todo un 1deal estoico de la
vida. Résguardéndose en el espiritu, Wittgenstein es libre e
indiferente-énte _el devenir del mundo exterior. En el espiritu
estd a salvo, seguro. Ya no es presa de la debilidad de la éarne

-y puede dominar sus impulsos.
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Esta concepcion wittgensteiniana del espiritu es muestra de
la influencia del pensamiento de Tolstol en su misticismo. En
efecto, también Tolstoi considera que frenﬁe a la debilidad de la
carne solamente el espiritu puede salvarle. Asi, entre Tolstol y
Nietszche, Wittgenstein prefiere al primero. Cuando Nietszche
niega a' Dies, v por 1o mismo al cristianismo, estd negando la
Gnica posibilidad que tiene el hombre de liberarse de su
precariedad existencial. Al optar por Tolstoi, Wittgenstein esta
optando también por el cristianismo como la dUnica via de
purificacidédn y salvacién espiritual. Aﬁhque es necesgario aclarar
que entre la etica del cristianismo y la de Wittgenstein hay mas
diferencias que similitudes. En efecto, la mcral cristiana tiene
como finalidad @ltima la salvecidédn del hombre y del mundo.
Wittgenstein no se plantea una é&tica de salvaclidn sino mas bien
de indiferencia frente al mundo y 1la wvida, aunque desea
aprehender su s8sentido. El Dios cristiano es un Dios personal de
amor. Para Wittgenstein Dios es sentido de 1la vida y cobijo
integral externo. La moral cristiana es una moral pars todos los

hombres, en tanto que la de Wittgenstein es individual, etc.

Para el primer Wittgenstein Dios vy eapiﬁitu son dos
elementog que se articulan.y complementan dentro de su esfera
mistica. El siete de marzo de 1915 un Wittgenstein atormentado
escribe en su diarlio: " Me estan devorando unas circunstancias
repugnantes. Toda la vida exterior, con toda su vulgaridad, se

abalanza sobre mi. E interiormente estoy 1lleno de odio y no
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consigo dejar que penetré en mi el espiritu. Dios es el amor.
Soy como un hornillo consumido, lleno de escorias y suciedad” /8.
En Gltima instancia se ha de vivir para el espiritu y dejar todo
en manos de Dios..ya que “"Dios es 1lo Gnico que el ser humano

necesita” /9.
C. LA ETICA

De todo lo 'sefialado hasta ahora,l se puede deducir que el
misticismo del primer Wittgenstein es esencialmente un misticismo
ético. Y Bi la ética es el elemento primordial de un mistioismq
eg, también, indecible. Dado que 1la ética c¢cupa un lugar
egencial dentro de la reflexién del primer Wittgenstein y, qQue lo

indecible es el punto central de 1la filesofia /10Q0., al final del

TRACTATUS su autor se ocupa por decir "algo” sobre ellsa.

La ética es la solucién al problema del mundo, en el sentido
de que se relaciona con lo bueno y lo malo /11. Ademés la ética
estd unida a la voluntad en tanto voluntad filos6fica o wvoluntad
ética, y se constituye en soporte del valor moral. Por lo tanto,

hablar de la ética es hablar, principalmente, de voluntad ética.

En el TRACTATUS la voluntad tiene una doble significacién:
la voluntad como fendémeno o hecho, ¥y la voluntad propiamente
ética /12. Esta ética filoséfica no pertenece al mundo factico

va que no s un hecho. El mundo no es ni bueno ni malo,
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gimplemente es. Dé shi que la ética no pertenezca al mundo 2ino
al sujeto que es limite de él, es decir, al sujeto metafisico.
El sujeto empirico o fenoménico pertenece a la psicologia no a la

-

filosofia. A ésta le interesa el sujeto metafisico.

El 3udéto metafisico estd en los limites del mundo. Esto
significa que, para Wittgenstein, tal sujeto no es algo
"extranatural” sino més bien "sobrenatural”. Lo sobrenatural, es
decir lo mistico, envuelve al ﬁundo y por tanto lo limita. Asi,
sl la voluntad ética pertenece al sujeto metafisico y éste, a su
vez, es limite del mundo, tal voluntad es también metafisica, y
su finalidad Ultima seria la de responder al problema del sentido

del mundo. La voluntad es, pues, la visiétn del mundo en su
conjunto, 1la representacién perfecta que hace posible 1la
captaciédn del sentido del mundo més alléd de los hechos que en él

acaecen” /13.

El proceso Que nos lleva al plano de una ética filoséfica,
donde la voluntad es fundamentalmente la aprehensién del mundo
como unidad, lo inicia el sujeto empirico quien, a través del
conocimiento de los hechos del mundo, comienza a cuestiocnarse
acerca de su sentido, retrocediendo hasta sus limites. Cuando se
encuentra en los limites del mundo se convierte en un sujeto
ético que contempla el mundo como un todo y, por tanto, aprehende
su sentido. De ahi que la voluntad ética sea también limite del

mundo.
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De lo anterior se infiere que para el primer Wittgenstein
" la voluntad es una actitud del sujeto hacia el mundo™ /14. La
ética es, pues, contemplacidén por %o que no puede afectar al
mundo factico. La ética no es teoria ni praxis, es mas bien
“una disposicién, un modo de ver el mundo de caracter puramente
receptivo"” /15. Esto significa que la ética es para Wittgenstein
un sentimiento o actitud, de ahi que la identifique- con la
egtética. En efecto, ya que la ética es el niucleo del misticismo
wittgensteiniano, debe entenderse como una actitud de
contemplacién del mundo, actitud que nos permite asombrarnos de
su existencia pero, ﬁrincipalmente, verlo como un todo vy

aprehender su sentido.

Esta concepcidén de la ética rompe, obviamente, con 1la
concepcién tradicional, en donde 1la ética es, primordialmente,
accidén. Para el primer Wittgenstein la ética es contemplacioin,

antes que acciédn.

Asimismo, dado que la ética queda fuera del mundo adquiere
un caracter trascendental, es decir, " algo que estda presente en
todos los hechos, que llena el mundo y al mismo tiempb queda
fuera de é€1" /16. Aqui el término trascendental debe entenderse
como condicién de poasibilidad del mundo.: Trascendental.tiene,_

pues, una connotacién kantiana en el esquema de Wittgenstein.

Por otro lado, va que 1la ética pertenece al sujeto
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metafisico, el bien v el mal deben entenderse como las actitudes
que dicho sujeto mantiene hacia el mundo. 2n sujeto ético no
puede influir en el mundo, pero si puede hacerse independiente de

él asumiendo una actitud de renuncia y conformidad: 8610 puedo
hacerme independiente del mundo, vy &asi en cierto sentido
dominario, renunciando a una influencia gobre = los

acontecimientos™ /17.

Con esta visidén mistica de la ética, el primer Wittgenstein
pretende, en Qltimo caso, separarla de la ciencia,.
salvaguardandola del lenguaje cientifico, delimitando su esfera
de accién y preservandola de ser contaminada por los hechos del
mundo. Por esto y, porgque ademas la ética es una actitud
contemplativa, no se puede teorizar sobre élla, estid demaslado
elevada vy, de hacerlo, se corre el riesgo de desvirtuarla: " lo
ético no se puede ensefiar. Si yo no pudiese explicar a otro 1la
eaencia  de lo ético mds gque a través de una teoria, entonces lo

- ético no tendria ningaon valor™ /18.

La intenciédn ﬁltimalde Wittgenstein es la de seflalar que: la
ética estd fuera del mundo y, por lo mismo, del lenguaje: aque los
valoreslde la ética no soﬁ hechos del mundo; gque la ética es
principalmente voluntad, qQque marca el limite del mundo y, por
tanto, es indecible. Asi, la uUnica posibilidad de tener una

experiencia de ella es en un planoc mistico.
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D. LA MUERTE Y LA FELICTDAD

La muerte pertenece, también, al misticismo de Wittgenstein,
ya que no es un hecho del mundo. S1 no es un hecho del mundo es
porque pertenece &al limite de éste. Por lo mismo, aunque la
miuierte sea uno de los problemas gque més preocupan al ser humano;
éste no puede encontrarle explicacidén alguna, ya que ni siquiera
puede plantearselo. Es decir que, dado qQue la muerte no es un
hecho del mundo, sino mas bien es parte de-su limite, el hombre
no puede presentérsela como problema en tanto heche del mﬁndo,
aun cuando sea una de sus preocupaciones més vitales. Solamente

los hechos del mundo puraden plantearse ¢como problemas.

Durante su wvida, el tema de la muerte estuvo, para
Wittgenestein, vinculado al del suicidio. Como se recordaréd, tres
de los hermanos de Wittgenstein se suicidaron y él1 mismo
consideré la posibilidad del suicidio como una salida_ ante su
precaris condicién existencial. De ahi, que la muerte no le
fuersa ajena, sino todo 1o contrario, fue una de las
preocupaciones que mas reclamaron su reflexién filosé6fica. La
muerte le era familiar y quizd por ello, cuando hubo de

enfrentarla lo hizo con toda naturalidad.

Para el primer Witgenstein la muerte no era un hecho del
mundo, sino su cese. En los parédgrafos 6.431 y 6.4311 del

TRACTATUS eecribe: " Asi, pues, en la muerte el mundo no cambia,
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sino cesa”; "la"muerte no es ningin acontecimiento de la vida.
La muerte no se vive” /13. La muerte es el cese del mundo para
quien muere. Esta parece ser una afirmacién demasiado obvia,
pero dentro del misticismo wittgensteiniano significa que la
_ muerte, én tanto Qﬁe nc es8 un hecho del mundoe, no puede

cambiarlo.

Ahora bien, aunque 1la muerte no sea un hecho del mundo su
raiz 8i estd en él. Esto quiere decir que aunque la muerte no
sea un hecho del mundo, y por lo mismo no se pueda, ni decir nada
con sentido logico sobre ella, ni plantedrsela como problema, si
atafie al hombre en cuanto qgque le interpela. El sujeto empirico
que 8e ve interpelado por el acontecimiento de la muerte, y en
funcidén de esa interpelacidn quiere encontrar el sentido del
mundo y de la vida, alcanza, gracias a su reflexidn sobre la
muerte, el limite del mundo, ¢ 1o gque es 10 mismo: aprehende el

gsentido del mundo v de la vida.

Contemplar el mundo como un todo significa, pues, aprehender
- 8u sentido. Cuando esto sucede el sujeto empirico se convierte
enlaujeﬁo metafisico o ético. Ahoré estd en el limite del mundo
y por tanto es ajeno al tiempo y a la muerte misma. No es

"inmortal” sino mas bien eterno.

En efecto, el tiempo, como sucesién de acontecimientos,

pertenece al mundo fdctico. La temporalidad, como un acontecer
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de hechos, es relativa al sujeto empirico. no asi  al metafisico.
Este 8Se encuentra en el limite del mundo, ¥y en tanto ahi, es
ajeno a los acontecimientos v al tiempo mismo, y €n consecuencla,
ajeno a la muerte. Asil ,pues., para Iel primer Wittgenstein la
inmortalidad es ausencia de la muerte: “ A Wittgenetein no le
preocupa propiamente la inmortalidad como permanencia después de
la muerte, sino el que no haya ni antes ni después de la muerte,
lo que aighifica, en definitiva, que no haya muerte. El problema
de la muerte no se soluciona con otra vida, sino solamente con la

supresion de la misma muerte, con la eternidad absoluta” /20.

Asimismo, el hombre “"eterno”, el que no teme a la muerte, s
el hombre feliz. Asi aparece el tema de la felicidad unido al de
1a muerte. Efectivamente., en estrecha relacidén con el tema de la
muerte s8e encuentra el de la felicidad dentro del misticismo
wittgensteiniano. El hombre feliz es el sujeto etico que se
sitGa en el limite del mundo, es atemporal y, por lo mismo, ajeno
a la muerte. Ya que es ajeno a la muerte no puede temerle, y

como no le teme, es feliz.

Pero, ¢(aué significa felicidad para el primer Wittgenstein?
Segin éste, el premio que acompafia siempre a la bondad moral es
la felicidad, entendida no como el resulfado-de la accién moral,
rsino como algo inmanente a ella. En efecto, sl la voluntad ética
wittgensteiniana no es un hecho del mundo 3ino su limite, lo que

gignifica gque no puede intervenir en él, la felicidad, Que a su
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vez pertenece a la voluntad, tampoco es un hecho del mundo. Asi,

la felicidad estéd en el limite del mundo, en tanto pertenece a la

voluntad ética ,/21.

La felicidad , pues, se identifica con la bondad moral. GSer
feliz es lohmismo que ser bueno. Y es bueno quien aprehende el
sentido del mundo, en.tanto sujeto proplamente ético. De esto se
deduce que la felicidad ea relativa a la vigién etica
wittgensteiniana del mundo: " los buenos son aquellos que tienen
una vision feliz del mundo, 1los que han 1llegado a vivir de
acuerdo con él y, como veiamos antes, han hecho suyo el sentido

del munde. Bondad y felicidad son inseparables™ /22.

La unién entre bondad y felicidad tiene en el pensamiento
wittgensteiniano un fondo religlioso, pues al final el hombre
feliz serd aquel que, en Ultima instancia, cumpla con la voluntad

de Dios: " la conasigna “Vive feliz!” se ldentifica de esta manera

con el imperativo "Haz el bien"; y ambos pueden a su vez ser

asimilados al mandato divino “Cumple la voluntad de Dios’ .
Etica, religion y felicidad no son el Gltimo término sino tres

nombres para una misma realidad: la visién del mundo “sub specie

aeterni” " /23.

Dado que la ética del primer Wittgenstein es esencialmente

contemplacidén, la felicidad tiene similar caracter, se alcanza

vor via de conocimiento y ademés acuesa rasgos estoicos: U la
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felicidad es el estado pasivo de quien ha renunciado a quérer '
se limita a ver; del que, ante un mundo impuesto cuya miseria no
puede remediar, s8e limita a cmntemplarlo, .llegando asi a
comprender el sentido de esa miseria y el lugar que ella ocupa en

el mundo y terminando por ignorarla como miseria"” /24.

Muerte y felicidad son en definitiva,'pues,-dos modos de ver
un mismo problema: el problema de la vida, que puede resumirse en
el pensamiento del primer Wittgenstein, como la esencia de la
etica, entendiendo por ésta una actitud: la de ver el mundo como
vida. En efecto, mundo y vida serian una misma cosa, pero vistos

desde distinta perspectiva: la vida es el mundo wvisto
éticamente, como un todo; v el mundo no puede ser visto en su
conjunto més que a través de la perspectiva ética. De ahi que el

problema del mundo y el de la vida sean un mismo problema™ /25.
E. [0 INDECIBLE O LA MANIFESTACION DE UN MISTICISMO ETICO

Segin el primer Wittgenstein tinicamente podemos hablar de
aquello gque pertenece al mundo factico, es deéir,-de aquello que
es un hecho del mundo. La étical( vy dentro de ella sus elementos
conatitutivos: Dias,.el espiritu,' la muerte y la felicidad), 1la
egtética y la religidén no son hechos del mundo, por tanto, no se
puede predicar nada, con sentido légico, sobre cualguiera de
ellas. - 35in embargo, reconocemos su existencia ya que se nos

muegstran. El qﬁe no sean un hecho del mundo significa que estan
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en su lilimite, y por 1lo mismo, constituyen 1o indecible, que

vendria a ser propiamente io mistico en €l primer Wittgenstein.

Como se sefialaba mas arriba, lo indecible se nos muestra.
Tal mostracién se realiza en un ambito singular: en el silencio
mistioo, que es como 1 plano superior donde se situa el sujeto
metafisico que trata, desde ahi, aprehendsr ¢l sentido de la vida
y del mundo como wun Todo. Como se sabe el silencio mistico es
especiél por paraddéjico. Su carlcter paraddjico radica en que
por naturaleza estd imposibilitado de servir de medio para
expresar “algo” y, s8in embargoe, “dice” mucho. El mistico al
asunir una actitud contemplativa, aprehende aquella otra realidad

por medio del silencio.

A pesar de reconocer que.lo mistico s indecible, el primer
Wittgenstein 4dijo '"mucho” de ello. Esto parece a primera vista
un contrasentido en términos de lenguaje usual. Y quizd lo sea,
aunque en todo caso, serilia la contradiccion propia del genio, que
como Wittgenstein, se mueve en distintos niveles de la realidad y
de todos quiere aprehender su esencia. Por eso mismo, el propio.
Wittgenstein reconocié que lo indecible era mds importante que
todo aquello que si se podia nombrar. Y por eso, también, su

necesidad por decirlo.

El sujeto eético se percata de que con los hechos del mundo

no basta, por eso su actitud radical es rebhasar el limite del
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mundo natural para aprehender lo que estd mas alla. Kata es la

verdadera actitud éetica /286.

Como -ya se gefiald, para Wittgenstein el limite del lenguaje
revela el limite del mundo. Afirmar que el,mundo. estd limitado
es reconocer; de manera implicita, que hay algo fuera de tales
limites.y que s8e nos muegtra por.si'mismo. - EBsto que se muestra
por si mismo, es.propiamente-la mistico wittgensteiniano. Asi,
lo mistico adquiere un doble significado: por un lado, es la
actitud contemplativa que nos permite aprehender el sentido de la
vida y del mundo, al situarnos en los limites de éste, y por el

otro, es la mostracidn de lo indecible.

Wittgenstein reconoce el valor de los esfuerzos por decir
algo de lo indecible, ya gque tales esfuerzos han dado paso a la
metafisica tradicional la que, empero, estda llena de sinsentidos,
aunque gean importantesa. Por Ultimo, e8 necesario sefialar que
esto indecible es denominado en el TRACTATUS © como lo

- trascendental /28.

Queda claro, pﬁes, que o indecible_ es propiamente 1o
mistico wittgensteiniano y que éste a su vez es lo que se muestra
por s8i mismo. Empero, y esta seria una tercera significacién de
lo mistico, es también 1la posibilidad de resolver o "disolver"
aqﬁello que aparenta ser-un problema, como por ejemplo, la wvida..

En efecto,cuando nos planteamos la vida como un problema, lo que
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eatamos haciendo es un mal uso del lenguaje. El sentido de la
vida no €8 un problema,s3implemente porque no &3 un hecho del

mundo. El sentido de la vida pertenece a lo indecible;

Aprehender el sentido de la vida significa comprender la
vida, lo cual es indecible ya que " es claro gque no es posible
decir en qué consiste el gsentido de la vida. Talvez puéda uno
"gentir” que uno puede contemplar su vida como un todo y hablar
de ella, pero es clarc que “decirlo”™ es decir un sinsentido,
porque para que ello fuera posible tendria uno que poder situarse

fuera de su propia vida y contemplarla, por asi decirlo, a

distancia. Esto es imposible (y decirlo, absurdo), pero eilo no

obsta para que el sgentimiento en cuestién sea un sentimiento

mistico genuino, puesto gque resulta de la aprehensidén de algo y

de la imposibilidad de expresarlo” /29.
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V. REPERCUSIONES

La  filos=oiia del primer IWittgenEtein influencid a otros
pensadores, dando origen a diveréaslcarrientes filos6éficas Que se
ocuparon del prabléma del razonamiento practico. Dos de estas
corrientes son el emotivismo y el prescriptivismo.rr Charles L.
Stevenson v R. Hare son, respectivamente, los representantes mas
importantes de estos movimientos eticos en la época

contemporanes.
A. EL EMOTIVISMO DE CHARLES L. STEVENSON

Se ha considerado a Charles L. Stevenson como el
repregentante mas maduro del emotivismo. o2& reconoce en su
pensamiento, =2in embargo, una marcada dependencia de la tradicidn

pragmatista norteamericana.

En un primer sentido hay que sefialar que la nocidn de
Stevenson “es que la valoraciénm no se reduce a las creencias o
conocimientos™/1. Esto significa que entre las emociones o
actitudes éticas y las creencias no hay una relacién 1lé6gica. Con
esto se reduce la posibilidad de un razonamiento moral, es decir,
una metaética, quedando como unica alternativa el accesc directo

a la_étiéa misma.
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Segun Stevenson toda teoria éetica, para . ser completa Vv
satigfactoria, debe reunir tres condiciones principales (dicho
sea de paso, este £iloscfo da por sentado Jue su propia teoria si

reune tales condicicnes), gque son: en primer lugar, deberia de
poder dar cuenta de 1ios desﬁcuerdps'-de -1a moral® /2. El
degacuerdo es una constante en todo Juicio moral, por 1o que hay
que explicar dicho desacuerdo. " 'En segundo lugar, estid el
especial aigﬁificado que tiene el término fundamental “bueno” y
que Stevenson denominarda "magnetismo ""/3. Con este término

Stevenson pretende evidenciar el caracter dinamico de la

terminologia moral y sus respectivos Juicios. Y en tercer

lugar, ha de explicar dicha teoria por qué el que algo sea

“bueno’ no puede ger regsuelto mediante los métodos de

verificacién de las teorias cientificas™/4.

Como se seﬁaléba mas arriba, Stevenson presupone gque su
proplia teoria cumple satisfactoriamente estas treé condiciones.
Veamos cémo. Stevenson afirma gque en toda valoracién moral hay
desacuerdos. = Los desacuerdos se refieren- no. ablo a las
creénciaa, que serian de caracter cognoscitivo, 8ino que ademas
se refieren también a las actitudes que son lo caracteristico de
todo Juicio moral. Més-aﬁn; Para GStevenson el desacuerdo en la
etica séré de-interéses. Supongamos que José dice que Maria -es
buena, mientras Carlos afirma .que Maria no es buena. La
discusién entre ambos llegara, en un momento dédo, a un punto en

que el desacuerdo sdélo podra resolverse admitiendo que. su
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2o iucion dependera del Jjuego de influencias o persuasiones o

a4

amociones. De ahi que la teoria moral que reserve a la emocidn
o al dinamismo la causa de tales desajustes podra explicar con
satisfaccidn lo que no era posible dentro de las distintas

versiones tradicionales (de Hobbes a Moore)/5.

En cuanto a 1la segunda condicidén que pide mostrar el
caracter dinamico de los términos morales, se explica cuando
consideramos el interés de dquien usa tales términos. Dicho
interég se revela en el significado emotivo del vocabulario

moral.

Respecto a la tercera condicidn, es evidente que ante un
hecho que z2e refiere a la conducta humana vy que no se reduce
solamente a la disputa de creencias no es recomendable recurrir a
una teoria que cubra dicha esfera. Esto se explica porque para

Stevenson “ el hecho de que, ante una cosa, por muy conocida que
nos sea desde el punto de vista empirico,_ eiempre podemos
preguntarnos, in infinitum”, sl es buena o no"/6.,10 que implica
que la solucién no puede ser empirica, es decir, que serd de otra
naturaleza. Esta solucién es, pues, la que se refiere a los

intereses de 1los individuos, quienes pueden ser modificados por

otros recursos que no son los de la ciencia.

Por otro lado, en la teoria emotivista de Stevenson es de

suma importancia el andaligis de los términosgs morales. En dicho
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andlisis es fundamental _ia distincién entre el significado
descriptivo vy el significado emotivo de los terminos morales.
 En egste éentido * Stevenson consideraf& due podemos influenciar a
alguien usando un término cargado de connotaciones emotivas. La
predicacidén (predicar de "X° 1la bondad) seria suficiente. 0
también recurriendo a una definicidén que acabe persuadiendo a

' nuestro interlocutor de la bondad de X "/7.

- Para entender la diferencia entre estos dos significados
volvamos al ejemplo anterior. Cuando José dice "Maria es buena”
lo que esta diciendo es que él aprueballa 'condﬁcta~de.ﬁaria s
pretende gque Carlos la apruebe también. El que José apruebe la
conducta de Maria es el significado descriptivo, y el deseb de'
que Carlos 1lo haga también es el significado emotivo. Para
Stevenson anmbos significados se complementan, per¢o unicamente en

las expresiones morales.

NOTAS AL CAPITULO V SECCION A

/1. SADABA, Javier. LA FILOSOFIA MORAL ANALITICA DE i

WITTGENSTEIN A TUGENDHAT. Mondadori. Lbspafia, 18989, pp. 38. .

/2. Ibid.,pp. 39. | | - -
/3. Ibid.,pp. 39. | '
/4. Ibid.,pp.-ﬁg.
/5. 1Ibid.,pp. 40.
/6. Ibid.,pp. 4l.




/7. lbid..pp. 4Z.

" B. EL PRESCRIPTIVISMO DE R. HARE

- o Como qQueda sefialado, el emotivismo es un esfuerzo metaético,

en tanto razonamiento moral. "En este sentido, Jjunto al

prescriptivismo, ha desplazado, en los ultimos tiempos, a 1la

ética normativa clasica (de Mill a Moore).

El precriptivismo de Hafe comparte, con el emotivismo, la

idea de que los sistemas éticos descriptivos son insuficientes

- para explicar el comportamiento moral. Sin embargo, mantiene dos
objeciones al emotivismo: la confusidn emotivista entre razones y
caugas, y el desconocimiento,a nivel linglistico, entre los

efectos_y el significado de las palabras.

Asi, la 1dea central de Hare " es que el Ilenguaje de 1la

moral es una especie de lenguaje prescriptivo ( y -en modo alguno,
persuasivo simplemente) vy  qne mientras el emotivismo hace que X
cambie”, 1lo gue estd en juego y hay que seﬁalar; sin embargo, es
¥ - que la moral dice que "X ha de cambiar” a través de un lenguaje
* --I_ de prescripciones™/l. Es decir, que 105 Juicios morales no sdlo

provocan que el individuo cambie, s8ino que tales juicios, indicah

que un  individuo ha de cambiar gracias a una serie de

- prescripciones. En este gentido, el prescriptivismo de Hare se
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ubica entre el emotivismo (los juicios morales gﬁian la conducta)
y el.intuicionismo-(el-razonamiento moral es'pasible). Agimismo,
el prescriptivismo de Hare se podria ubicar dentro de la.ética
del segundo Wittgenstein, para quien el lenguaje posee distintba
niveles de uso, o0 Jjuegos, vy es en tales juegos donde debe
encontrarse el significado de las expresiones morales. En
- efecto, siguiendo esta linea de pensamiento, Hare " se
concentrara en el lenguaje ordinario o habitual para buscar alli
las caracteristicas de su funcién moral”/2. -

La idea central del pfescriptivismo de Hare es que “ 1los
juicios de wvalor implican imperativos y son universales. Y, por
otra parte, son raclionales en cuanto gque hay principios que
proveen una razén al Juicio moral en cuestidn. Todo =~ ello
preservando la autonomia de la moral y evitando, asi, caer en la
falacia sefialada por Moore. La moral es auténoma, puesto que no
se Iderivan conclusiones morales desde premisas facticas. Los
imperatlivos no se derivan _de premisas facticas, sino qﬁe la
naturaleza prescriptiva de 1los Jjuicios de valor es la que hace
que los imperativos estén.yajimplicadﬂs“/S. Es decir, que cuando
un individuo afirma "esto es bueno”,dicho juicio de.#aior implica
un imperativo que actia como premisa. Se enuncia unljuicio de
valor cuando ese Jjuicio de valor implica gque yo haga "X v no

ye

De lo anterior se derivan las tres caracteristicas badsicas
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del prescriptivismo del Hare, a saber: primeroc " que 1los juicios
morales son una especie de un_género mayor y 'que no es otro sino
el de los Juicios prescriptivos. En segundo lugar, 1la
caracteristica que diferenciara a los juicios morales del festa
‘de '103 juicios prescriptivos es que _los morales son
universalizables de una singular manera. Y, finalmente, es
posible el razonamiento o argumentacién moral dado que es posible

la relacién légica en los juicios prescriptivnﬂ"f4..

Cuando se dice- gque X" accién es buena, tal expresidn se
estd usando para guliar la conducta, porque la.expresiﬁn "X accidn
es buena’ presupone ciertos principios que,en tanto aceptados por
nosatros, gson prescriptivos. Esto sucede porque para Hére un
Juicio moral es, eaencialmente, prescriptivo, es decir, guila

nuestras acciones.

Asimismo, los Juicios morales no son generales sino
universales. kate es el postulado de la universalizabilidad. "A
diferenpi&'de Kant; para Hare, cualquier-regla' moral, por muy
concreta gque sea, ha de ser universal y eso quiere decir que 1lo
que se dice en un caso concreto ( que se ha de actuar de una
determinada manera) implica quefvaldria en cualquier otro caso si
todos los aspectos relevantes -Bon iguales"/S.l Aqui‘ hay.quel
distinguir entre la universalizabilidad de los juicios morales y
la de 1los Jjuiciocs de hecho. " En el lenguaje valorativo,.no_

podemos decir que algo es bueno porque ése es su significado. Lo
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serd, segun Hare, porque apelamos a criterios o a principios.
Peré entonces tal criterio o principio es sintético”/6. Esta
universalizabilidad consgiste, pues, en que si yo digo "Juan ha de
hacer X', yo también debere haceflo, pues de lo contrﬁric caefia
" en contradiccién. Este s un principio légico que sélo interesa

cuando se aplica a la moral, es decir, Qque 86lo si adquiere un
cierto grado de universalidad un principrio puede 1llamarse

moral” /7.

La insistencia, por parte de Hare, en el aspecto
prescriptivo del lenguaje ético, no es nada nuevo, ya gque se da
por sentado qQue, en tanto dirigido a'sujétos con conciencia, tal
lenguaje es fundamentalmente prescriptivo. Lo mismo sucede con
él lenguaje moral: decir que dicho lenguaje es prescriptivo, no
es ninguna' novedad sino un hecho: el inmoral es sancionado
socialmente. §Sin embargo, y paraddjicamente, el recalcar en el
aspecto pfecriptivc del lenguaje ético, es lo que da wvalor a la

teoria prescriptivista de Hare.
'NOTAS AL CAPITULO V SECCION B

/1. SADARA, Javier. LA FILOSOFIA MORAL ANALITICA DE
WITTGENSTEIN A TUGENDHAT. Mondadori. Espafia, 1989, pp.56.

/2. 1bid., pp. 56.
/3. Ibid., pp. bH7.
/4. 1Ibid., op. 57.

/5. Ibid., pp. B81.
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VI. CONCLUSIONES

- Es-muy singular que un fildésoto de nuevo positivismo como
LUDWIG WITTGENSTEIN, hable de misticismo y, sobre todo, que
mezcle .ese misticismo con filosofia analitica. Aun més: es a
partir del andlisis del lenguajJe como llega a una posiciodn
mistica.- S5in embargo, es cuando se lee su biogratfia, y a la luz
de ésta, 8se interpréta su pensamiento, Qque 8e nota gque tal

consecuencia era inevitable.

- Como hemos visto en este trabajo, v en especial en el
capitulo II, la vida de este fildésofo austriaco transcurre en una
permanente tension personal, que se hace patente en una

ambigliedad moral (entre el “"deber ser” vy 2l "es”), que le provoca

- sentimientos de culpa y que se podria sintetizar en la dicotomia

"carne-espiritu’.

- HKaste conflicﬁo existencial interno genera en Wittgenstein
una visién del mundo muy particular. Esta visidén se puede
resumir diciendo que para €l , el mundo es limitado e inconexo vy,
por lo mismo, c¢cadético y precario, aunque no falto de sentido.
Empero, mds alld de sus limites estd la posibilidad de verlo como
un todo vy aprehender su sentido. . Pero dicha posibilidad,
evidehtemente,' no pertenece al mundo factico ni -al sujeto

empirico, va que es trascendente'. Esto sgsignifica que
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Wittgenstein reconoce la existencia de una realilidad metafisica.

- El reconccer gue “existe” un algo metafisico. hace que

Wittgenstein se separe de los filésofos positivistas, quienes

niegan la existencia de todo aquello que noc sea empirico.

- Ahora bien, 'el problema filoséfico reside predisamente
aqui. : Siguiendo =su discurso légieg, el primer Wittgensteln
afirma que el limite del mundo se manifiesta en el limite de
nuestro lenguaje. Nuestro lenguaje, segin él; 8610 puede
referirse a hechos del mundo factico. Todo aquello que no sea un
hecho no puede ser predicado con sentido légico. Es decir, que
solamente podemos hablar de las cosas que pertenecen al mundo. de
las cosas'qué estdn dentro de sus limites. Pero con este
lenguaje _iimitadc unicamente podemos hablar de un maundo

incompleto.

- Al mismo tiempo aentimos_ la necesidad de rebasar resos
limites y-aprehénder en-una experiencia- nueva, todo agquello que
esta "'mas ailé”. Poder situarse en limite del mundo y desde alli
contempiar_el mundo como un todo y aprehender el sentido de 1la
vida,l es ._propiamente la esencia de este  miaticismo

wittgensteiniano.

Asi pues, la solucidén al problema 1d6gico que el mismo

 Wittgenstein habia creado (la imposibilidad de decir "algo” con
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sentido 1légico de lo gue esta fuera del limite del mundo

empirico), la encuentra en la experiencia mistica.

- Al mismo tiempo, al recurrir al misticismo. 1 primer

Wittgenatein "resuelve’”’, de manersa _“metafisica”, su proplo

‘conflicto existencial, va que ahora puede llevar dicho confliicto

a un plano superior, alejado de la precariedad del mundo factico,

encontrando una regpuegta © cobijo a su propla precariedad.

- Todo esto nos da la idea de que en este misticismo
wittgensteiniano, se mezclan diversos elementos. En efecto, en
dicho misticismo encontramoe elementos religiosos, estéticos y
éticos. | Algunos autores hablian de que el misticismo
wittgensteiniano.;cusa rasgogs panteistas y antropocentristas.

Sin entrar en polémica en tornoc a es8to ultimo, 10 que si es

cierto es gque el misticismo del primer Wittgenstein tiene un

marcado fondo ético. Y esto es natural, yva que este filésofo

aspiraba con su misticismo, aprehender el sentido del mundo vy de

la vida y con ello salvar su' conflicto existencial. Era
perfectamente consciente de su imposibilidad de llevar a cabo
aquel ideal moral rigido que se habia fijado, ya gque con cierta
constancia se rendia a sus impulsos sexuales que tanto le
repugnaban. De ahi, -pues, que éu misticismo sea un 'intento_

(acaso fallido), por salvar su propia condicién existencial.

Sea como sea, su intento es valido y su propuesta digna de
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censgiderarse. A mi juiéio, el mérité de la propuesta del primer
Wittgenstein consiste en que plantea la pogibilidad de una
eansidaracién moral distinta donde el hombre, en tanto individuo,
&és consciente de sus limites pero también' de sus alcances.
Asimismo, teoricamente esta ética wittgensteiniana 'sirvié de
estimulo a otros pensadores preocupados  por definir 'ei
significado del lenguaje y de los Jjuicios morales. A partir de
la propuesta de Wittgenstein estos -fildésofos descubrieron 1la
riqueza que guarda el andlisis de la moral y la especulacién
filoséfica. Por todo ello considero meritoria la filosofia del

primer Wittgenstein.

- El objetivo. de este trabajo era el de ampliar .el
gignificado del misticismo wittgensteiniano vy dé genalar que, no
importando la corriente filosofica con la que sge simpatice, el
hecho de considerar que existe una realidad trascendental, acorde
a laé neéesidades mas vitales del ser humano, es una constante en
tbdos los ‘hombres. AGn aquellas' cofrientes v  hombres
aparentemente "materi&listas” c “iogicistas"-no pueden ea¢apar'a
idealizar vy mistificar algin principioco esencial. Sobre todo si
consideramos gque los hombres, a;‘fin de cuentas; SOmos8 mas gue
materia y que nuestra realidad empirica, sieﬁpre cadtica y -
precaria, es permanentemente rebasada por unél réalidad més
fundamental, es ‘decir, metafisica. - 8i tal dbjetivo fue

alcanzado, nuestro esfuerzo no fue inutil.
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