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Mi interés por Descartes fue renovado en gran medida hace afios —en
1991— por una invitacién que me hicieran Laura Benitez y José Antonio Ro-
bles para participar en una reunién sobre el problema mente-cuerpo. En esa
ocasién lei un trabajo que luego fue publicado aqui en México y que llevaba
por titulo una cita de Leibniz: “¢Abandonamos la partida? Algunas reflexio-
nes sobre el problema mente-cuerpo en Descartes.” Afios mds tarde Laura'y
José Antonio volvieron a invitarme al Instituto, esta vez para formar parte,
durante unos dias, de un grupo de investigacién sobre filosofia cartesiana y
la constitucién del sujeto moderno. Presenté entonces un escrito cuyo titulo
era “La libertad de pensamiento, fundamento de la moral provisional”. En
ambas ocasiones, pero muy especialmente en la Wltima, tuve oportunidad
no sélo de someter a discusién mis trabajos, sino también de leer y comentar
las investigaciones que estaban realizando diferentes miembros del grupo
de cartesianos dirigidos por Laura. El presente trabajo es en gran medida
producto de esta historia. Aun cuando versa més especificamente sobre el
tema de la libertad y la generosidad, es en realidad un intento de ubicar
Las pasiones del alma en el conjunto de la obra cartesiana. El interés por
este texto, que antes yo tenia —ahora sé— injustamente postergado, se me
desperté al leer varios de los trabajos del grupo de investigacién mexicano.
Del tiltimo viaje me fui con la tarea de volver a leer Las pasiones y revisar
mis prejuicios contra esta obra. Este es, en parte, el resultado.

¢En qué consistia mi prejuicio contra este tratado? Basicamente, en lo
siguiente. En las Meditaciones metafisicas Descartes nos ensefia a distinguir
los cuerpos extensos y que no pié‘psan, del pensamiento inextenso. Todas las
meditaciones, salvo la ultima pal\'te de la ultima meditacién, son una serie
de ejercicios espirituales destinados a aprender a distinguir pensamiento
y extensién. Esta distincién es la rafz metafisica del érbol de la sabiduria.
Ahora bien, el principal problema que plantea esta distincién es ya con-
siderado como el problema clésico del cartesianismo: ¢cémo concebir la
unién y la relacién mente/cuerpo, tras haber aprendido a concebir la dis-

[95]



96 LEISER MADANES

tincién? Mi posicién al respecto era que Descartes habia sido muy sincero
con Elisabeth cuando le escribié que no es posible concebir la union desde
la filosofia, pero que se puede vivir la unién cuando dejamos de filosofar.
Mi conclusion era que debiamos pensar en diferentes proyectos cartesianos.
Dentro de cada uno de esos proyectos se generaban problemas propios, y
era indtil plantear respuestas a problemas ajenos al proyecto. El proyecto
de la distincién no era el mismo que el de la unién. Uno era un proyecto fi-
loséfico, el otro no. Recuerdo que en esa ocasién Martha Brandt Boiton,
que participaba en el coloquio, sugiri6 que esta distincién de proyectos a la
que yo me referia podia quizads demarcarse como un camino a priori y otro
a posteriori de investigacién por parte del propio Descartes. Quedaba aiin
por verse la relacién entre la via a priori, por la cual se llega a concebir la
distincidn, y la a posteriori, por la cual se conoce, por experiencia, la unidn;
0 si se trataba, nuevamente, de dos vias paralelas sin relaciones entre si.
Las pasiones del alma, escrita por Descartes en caracter de fisiélogo o mé-
dico, con su caracterizacién de la glandula pineal y su fisiologia poblada de
espiritus animales, parecia demasiado cargada de ideas confusas como para
incorporarla al proyecto, por mi considerado como ortodoxo cartesiano, de
la distincién mente-cuerpo. Sin embargo, la lectura de Las pasiones del alma
quizds pueda llevarnos a plantear los problemas de la unién y de la relacién
mente-cuerpo desde una perspectiva diferente de la usual. En definitiva,
creo que lo més delicado del problema de la relacién mente-cuerpo consiste
en la dificultad que tenemos de concebir que pueda no haber semejanza en-
tre la causay el efecto. Que el efecto pueda ser de una indole totalmente dife-
rente de la causa, es algo que Descartes busca hacernos plausible mediante
el siguiente ejemplo, que tomo de Las pasiones del alma: es, en muchos
aspectos, equivalente al que da al comienzo de El mundo o tratado de la luz:

Art. 50. No hay alma tan débil que no pueda, bien conducida, adquirir un
poder absoluto sobre sus pasiones.

Y conviene aqui saber que, como queda dicho antes, aunque cada movimiento
de la glandula parece haber sido unido por la naturaleza a cada uno de nues-
tros pensamientos desde el comienzo de nuestra vida, se pueden, sin embargo,
unir a otros por habito, como lo prueba la experiencia en las palabras que
suscitan movimientos en la gldndula, las cuales, segtin lo establecido por la
naturaleza, no presentan al alma més que su sonido cuando son proferidas
por la voz, o la figura de sus letras cuando estan escritas y que, sin embargo,
por el hédbito adquirido al pensar en lo que significan cuando se han oido su
sonido o visto sus letras, hacen concebir este significado mas bien que la figu-
ra de sus letras o el sonido de sus silabas.
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Por lo general el problema de la relacién mente-cuerpo surge a raiz de
preguntas tales como: écomo es posible que yo quiera mover un brazo, y lo
mueva? ¢Como es posible que me pinche un pie, y me duela? Estos ejemplos
de relacién mente-cuerpo son, por supuesto, perfectamente legitimos. Sin
embargo, en tanto se los utilice como paradigmas de la relacién, no resultan
adecuados. ¢Por qué? Porque insintian y nos llevan a imaginar una concep-
cién de unién mente-cuerpo que no logramos comprender. Si suponemos
que la unién debe ser semejante a la que pueden tener dos cuerpos que cho-
can uno con el otro transmitiendo movimiento uno al otro, entonces no hay
manera de concebir que algo que no es cuerpo esté unido a algo que es cuer-
po. Pero si suponemos que la unién es analoga a la relacién que hay entre
un sonido o unas letras y su significado, quizas podamos aproximarnos un
poco mas a la comprension de este complejo problema. Mi sospecha es que
deberiamos trabajar el problema de la unién mente-cuerpo a partir de un
paradigma de unién diferente del habitual, diferente incluso del que utiliza
Descartes en la mayoria de los casos. El modelo de unién no deberia ser el de
dos cosas que producen cambios 0 movimientos una en la otra, sino la unién
entendida a la manera en que un sonido se relaciona con un significado, tal
como sugiere el ejemplo que propone Descartes en Las pasiones del alma.

Spinoza, uno de los primeros y mds importantes intérpretes de Descartes,
penso el problema de la unién mente cuerpo en Descartes desde el punto
de vista naturalizado que yo quisiera evitar. En el Prefacio a la Quinta parte
de la Etica se refiere extensamente a Descartes y al problema de la unién
mente-cuerpo. Mas atin, cita el mismo articulo 50 de Las pasiones del alma,
que acabo de leer, aun cuando no se refiere al ejemplo que yo transcribi.
Leamos las preguntas que Spinoza hace a Descartes:

¢Qué, pregunto, entiende por la unién de la mente y el cuerpo? ¢Qué concepto
claro y distinto tiene, digo, del pensamiento estrechisimamente unido a cierta
porcioncilla de la cantidad? Quisiera, por cierto, que hubiese explicado esta
unién por su causa préxima. Pero habia concebido a la mente hasta tal punto
distinta del cuerpo, que no pudo sefialar causa singular alguna de esta unién
ni de la mente misma, sino que fue necesario recurrir a la causa del universo
entero, esto es, Dios. Por otra parte, mucho quisiera saber cudntos grados de
movimiento puede impartir la mente a esa gldndula pineal y con cudnta fuerza
puede mantenerla suspensa. Pues no sé si a esta gldndula la hace girar la mente
mads despacio o mds de prisa que los espiritus animales [...] y por cierto que asi
como no se da proporcién alguna entre la voluntad y el movimiento, tampoco
se da comparaci6n alguna entre la potencia o las fuerzas de la mente y la del
cuerpo... -

Por supuesto que la critica de Spinoza es acertada. Pero lo es porque parte
de una concepcién de launién que, considero yo, no es la mejor que propone
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Descartes. Descartes, es cierto, da pie para pensar la unién como un espiritu
inextenso que mueve una glandula extensa. Y esto es inconcebible por las
razones que antes aduje. Pero si en vez de intentar explicar movimientos y
origenes no fisicos de movimientos corporales, intentamos pensar la rela-
cién palabra o sonido-significado, quizas nos resulte mds plausible concebir
la unién cuerpo-mente, donde la palabra o sonido tiene un origen corporal
y el significado es mental. La pregunta por la unién ya no se refiere a una
imposible unién cuasi-fisica 0 mecanica entre un cuerpo y algo que no es
cuerpo, sino a una mas verosimil unién o relacién mental entre un sonido
y su significado.

En Las pasiones del alma Descartes parece recurrir a ambos modelos ex-
plicativos, el mecdnico y el del lenguaje. Lamentablemente, no explora este
modelo del lenguaje, sino que queda tan sélo como ejemplo. Espero poder
avanzar en el futuro préximo un poco mas en esta via de andlisis y some-
ter a ustedes los resultados de mi investigacién. Pero por ahora, no tengo
mucho mds que decir al respecto, salvo indicar que me parece un camino
promisorio.

La libertad como nuevo objeto de la moral

La relectura de Las pasiones del alma me dio también la posibilidad de con-
firmar y proseguir con alguna de las interpretaciones que, sobre la libertad
en la obra cartesiana, habia propuesto aqui en mi viaje anterior. Sobre este
tema deseo explayarme hoy.

Recuperemos la imagen que propone Descartes del conocimiento como
un 4rbol. La moral es una de las ramas del arbol. Sin embargo, suele ha-
ber cierto acuerdo en considerar que Descartes nunca llegé a elaborar una
moral definitiva. Esbozé tres o cuatro reglas para una moral provisional al
comienzo de la tercera parte del Discurso del método (1637). Y luego en su
correspondencia con Elisabeth (4 de agosto de 1645) elabor6 lo que serian
las reglas de una moral definitiva, que muy poco difieren de las reglas de la
moral provisional. Otros comentaristas sugieren que Las pasiones del alma
es su obra de moral, pero esta interpretacién choca con la advertencia que
el propio Descartes da en el sentido de que la ha escrito como si fuera un
fisiblogo o.médico.

Mi interpretacién es que Descartes estudla la moral desde dos puntos
de vista-diferentes. Desde un punto de vista tradicional, la reflexién moral
apunta al dominio de las pasiones por parte de la razén. El segundo aspecto
es moderno y novedoso. Pues considero que Descartes descubre un nuevo
objeto para la reflexién moral, y que ese nuevo objeto es la libertad de
pensamiento. En el Discurso y en las Meditaciones (en especial en la cuarta
Meditacién), Descartes examina el problema de la libertad de pensar, y
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yo considero que ése es su verdadero hallazgo en el campo de la moral.
Las pasiones del alma, aun cuando sea una obra posterior al Discurso y
a las Meditaciones, puede llegar a ser vista desde ambas posturas: como
representando un punto de vista més tradicional, a saber, la moral entendida
como el dominio de las pasiones por parte de la razén; o como culminando
la reflexién que, en torno a la libertad, comenzé Descartes en el Discurso y
prosigui6 en las Meditaciones.

Considerado desde la reflexién metafisica, el hombre es pensamiento
libre. Si no fuera pensamiento libre, nunca hubiera podido dudar. La duda
es la ratio cognoscendi de mi libertad —la razén por la cual conozco mi
libertad. Mi libertad es la ratio essendi de la duda, la razén de ser de la duda.
Una vez descubierta la libertad de pensamiento como condicién necesaria
para toda investigacién de la verdad, Descartes se plantea el problema de
cémo se puede conservar dicha libertad. Tal como mostrd el ejercicio de la
duda, la libertad de pensar est4 méas. alla del alcance de cualquier coaccién
externa. Bastard, por lo tanto, con conservar la propia vida para conservar
esta libertad de pensar. Bene vixit qui bene se latuit. “Bien vive quien bien se
esconde”, era la consigna de Descartes. La sustancia extensa —y nuestros
cuerpos como parte de ella— estd sujeta a leyes necesarias, coacciones de
todo tipo, choques y violencias. La libertad se refugia en la intimidad, se
repliega en el pensamiento. Descartes busca asegurar que su pensamiento
siga siendo libre. El problema que se le plantea es que no sélo tiene que
pensar, sino que también debe actuar. Y no puede esperar a tener ideas
claras y distintas antes de actuar. El momento de la accién no siempre lo
decide el actor. Suele estar impuesto por sus circunstancias.

Descartes elabora entonces unas reglas de conducta o maximas de la mo-
ral provisional que aseguren la libertad de pensamiento. Son una manera de
llevar una vida pacifica. Es una moral propia del investigador de la verdad.
In foro interno, no renunciara a la libertad; in foro externo, se someterd a
las decisiones ptblicas.

Aun cuando pueda resultar un poco tedioso, quisiera recordar en qué
consisten estas mdximas de la moral provisional, ya que me interesa leer en
ellas —como primera expresién de la moral cartesiana— la preocupacion
central que yo considero que anima toda su reflexién moral posterior, a
saber, asegurar la libertad de pensamiento en la busqueda de la verdad, para
luego poder retomar este tema en Las pasiones del alma. En la presentacién
que Descartes hace de la moral provisional al comienzo de la tercera parte
del Discurso, no se refiere a la libertad de pensamiento. Aclara tan sélo que
necesita una moral provisional, primero, para no permanecer irresoluto en
las acciones mientras la razén lo obliga a serlo en sus juicios; y, ademads,
para no dejar de vivir de alli en adelante lo mds felizmente que pudiera.
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El Descartes que escribe estas lineas es, todavia, un hombre de carne y
hueso, que ya ha decidido que su tarea futura sera poner en duda todas
sus creencias, pero que todavia no ha iniciado esa tarea. Las méaximas de la
moral provisional son las siguientes:

1. La primera consiste en la obediencia a las leyes y costumbres del pais,
conservando la religién en la que ha sido criado, rigiéndose en todo lo
demas segun las opiniones mas moderadas y mds alejadas del exceso.
Y aclara que “particularmente ponia entre los excesos todas las pro-
mesas por las cuales perdemos algo de la propia libertad”. También
vale la pena tener en cuenta otra aclaracioén que hace Descartes:

Pero como no veia nada en el mundo que permaneciera siempre en el mismo
estado y como en mi fuero intimo me prometia perfeccionar cada vez mds mis
juicios y no hacerlos peores, hubiera creido cometer una gran falta contra el
buen sentido si, por aprobar yo algo entonces, estuviese obligado a considerar-
lo bueno todavia después, cuando acaso hubiera dejado de serlo o yo hubiera
dejado de estimarlo como tal.

2. La segunda regla consistia en ser lo mds firme y resuelto que pudiera
en sus acciones.

3. Latercera: tratar siempre de vencerse a si mismo mds que a la fortuna,
y de cambiar sus propios deseos mas que el orden del mundo. Nue-
vamente aqui encontramos una observacién relevante para nuestro
tema: “y generalmente de acostumbrarme a creer que no hay nada
que esté enteramente en nuestro poder mas que nuestros pensamien-

t2]

tos".

4. Por ltimo, como conclusién de esta moral, se le ocurrié a Descartes
hacer una inspeccidn exacta de todas las diferentes ocupaciones que
tienen los hombres en esta vida, para tratar de elegir la mejor; y sin
querer decir nada de las demds, pensé que no podia hacer nada me-
jor que continuar en la misma en que estaba, es decir, dedicar toda
su vida al cultivo de la razén y progresar todo cuanto pudiera en el

_conocimiento de la verdad siguiendo el método que se habia prescrito.

Descartes habia anunciado que su moral provisional consistia en tres
0 cuatro mdximas. La cuarta maxima —si es que la consideramos como
tal— se refiere a la eleccién que ha hecho de investigar la verdad. Algunos
parrafos mas adelante Descartes reconoce que las maximas de la moral
provisional s6lo estaban fundadas en el propésito que tenia de continuar
instruyéndose. Recordemos que los fines declarados de la moral provisional
eran: no permanecer irresoluto en las acciones durante el ejercicio de la
duda y vivir lo més felizmente que pudiera. Ahora, tras haber enumerado
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las méximas, reconoce que éstas tenian un solo fundamento: el propésito
de continuar instruyéndose. Descartes mismo explica cémo cada una de las
madximas precedentes cumplia este propésito de asegurarle la investigacién
de la verdad.

1. Con respecto a la primera maxima —que aconsejaba regitse por las
opiniones mas moderadas— Descartes aclara que:

habiendo dado Dios a cada uno alguna luz para discernir lo verdadero de lo
falso no hubiera creido yo tener que contentarme ni por un solo instante con
las opiniones de otro, si no me hubiese propuesto emplear mi propio juicio para
examinarlas cuando fuera oportuno.

Es decir, provisionalmente se guiara por las opiniones mas moderadas,
y esto le permite preservar intacta la libertad de pensamiento para
examinar las reglas morales a su debido momento.

2. La segunda regla consistia en ser lo més firme y resuelto que pudiera
en las acciones. Pero {por qué ufanarse de emprender una accién
decidida y resueltamente si se confiesa que no se estd seguro acerca
de su correccién? Explica Descartes: “no hubiese podido librarme de
escriipulos siguiéndolas si no hubiese esperado no perder ocasién de
encontrar otras mejores, en el caso de que las hubiese”. Nuevamente,
el cardcter provisional asegura la libertad de modificar la accién en el
futuro. Y sélo si la accién es modificable en el futuro, por decidida que
sea su ejecucion presente, serd moralmente aceptable.

3. Y, por tltimo, dice Descartes que no hubiera sabido limitar sus deseos,
ni estar contento, si no hubiese seguido un camino por el cual, pen-
sando estar asegurado de la adquisicién de todos los conocimientos de
que fuera capaz, pensaba serlo, por el mismo medio, de la adquisicién
de todos los verdaderos bienes que estuviesen en su poder. Esto se de-
be a que nuestra voluntad no se determina a seguir o a huir de nada
sino en cuanto nuestro entendimiento se la represente como buena
o mala. Basta con juzgar bien para obrar bien y con juzgar lo mejor
que se pueda para obrar también lo mejor que se pueda, es decir, para
adquirir todas las virtudes y conjuntamente todos los bienes que se
puedan adquirir; y cuando se tiene la certeza de que eso es asi no
se puede dejar de estar contento. Concluye Descartes:

Después de haberme asegurado asi de estas mdximas y de haberlas puesto
aparte con las verdades de la fe, que siempre han sido las primeras en mi
creencia, juzgué que podia empezar libremente a deshacerme de todo el resto
de mis opiniones. :
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En esta explicacién de por qué las tres o cuatro maximas se fundamentan
en el propdsito que tenia de continuar con la investigacién de la verdad, no
aparece la cuarta madxima, que se referfa a la propia eleccién de investigar
la verdad. Investigar la verdad equivale a dudar de las creencias comun-
mente aceptadas y esto, a su vez, equivale a hacer uso de la libertad de
pensamiento. Esta decisién que toma Descartes de ejercitar su libertad
de pensar aparece, primero, como la cuarta de las tres o cuatro mdximas de
la moral provisional, y luego, como el fundamento de la moral provisional.

Puedo imaginar a Descartes formuldndose el siguiente problema: mien-
tras yo pienso, ¢qué hago con el cuerpo que estd en el mundo? Surespuesta,
seglin mi interpretacién, habria sido la siguiente: mientras yo (entendido
como cosa que piensa) ejerzo la libertad de pensamiento (decisién moral
fundamental), yo (entendido como cuerpo en el mundo) me guiaré por unas
maximas que aseguran que no enajenaré mi capacidad de pensar libremente
(si esto fuera posible).

La moral provisional estd pensada para que ese hombre “tomado de un
modo preciso” —es decir, un yo pensante, que nada sabe acerca de su propio
cuerpo— pueda realizar su tarea de conocimiento, que pasa a ser también
la base de toda moral. El hombre entendido como encuentro de un cuerpo
y un alma seguira las reglas de esa moral provisional.

Antes de pasar a Las pasiones del alma, recordemos brevemente et tra-
tamiento de la libertad en sus obras intermedias, las Meditaciones y Los
principios de la flosofia. {Por qué las Meditaciones metafisicas, que nos en-
sefiaron a distinguir cuerpo y alma, habrian de ser el fundamento —las
raices— de la moral? Una explicacién posible consiste en afirmar que la
moral sigue siendo para Descartes lo que era desde antiguo, a saber, el con-
trol de las pasiones por la razén. Tal como ocurre en Las pasiones del alma,
conociendo nuestro cuerpo aprenderemos a controlar las pasiones. Creo, sin
embargo, que hay otra manera de justificar la insercién de la moral como
rama del arbol. El movimiento del espiritu que hacia posible el ejercicio de
las Meditaciones era la duda. La posibilidad de dudar de nuestras creencias
hacia posible el progreso de las Meditaciones en la busqueda de certeza.
Ahora bien, la duda es posible porque el espiritu es libre.

En la “Sintesis de las seis meditaciones siguientes” dice Descartes:

En la segunda [meditacién] el espiritu, que sirviéndose de su propia libertad
supone que no existen todas las cosas de cuya existencia cabe la menor duda,
reconoce que es absolutamente imposible, sin embargo, que él mismo no exista.

La libertad es condicién de posibilidad de la duda. Nadie puede obligarme
a creer en lo que yo, espontdneamente, no creo. Cada uno de nosotros
es libre, en el sentido de no estar obligado por una coaccién exterior, de
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creer en lo que cree y de poner en duda sus creencias. Poder dudar, poder
poner en duda, es indicio de libertad. Gracias a esta libertad el espiritu se
ponia en marcha en las Meditaciones. Esta libertad recorre el arbol como si
fuera su savia y llega hasta la rama de la moral. El verdadero tema de la
moral cartesiana no es el control de las pasiones por la razén, sino que Des-
cartes ya comienza a entender la moral como libertad de espiritu, es decir,
autodeterminacion del entendimiento. (“Descartes: la libertad de pensa-
miento, fundamento de la moral provisional”, en Laura Benitez y Myriam
Rudoy (comps.), De la filantropia a las pasiones. Ensayos sobre la filosofia
cartesiana, uNaM, 1994.)

La alegria secreta

En Las pasiones del alma, la libertad de la voluntad es la accién a la que
corresponde —como pasion— la generosidad, la emocién més excelsa que,
seguin Descartes, pueda sentir un hombre. A fin de comprender cémo se
articulan en este tratado libertad y generosidad, y redundan en el mayor
beneficio al que pueda aspirar un hombre, debemos recorrer dos caminos. El
primero nos lleva a abandonar el cuerpo y refugiarnos en la interioridad de
nuestra alma. El segundo a examinar qué se entiende y cémo se produce ese
afecto peculiar que es la generosidad. Quisiera hacer aqui una aclaracién.
Mi propésito es proponerles una lectura de Las pasiones del alma cuyo interés
no esté centrado en la relacién alma/cuerpo —relacién de la cual Descartes
se ocupa in extenso en este tratado—, sino en lo que Las pasiones del alma
nos dice acerca del alma misma, incluso sin relacién con el cuerpo. Dicho
esto de otra manera: supongamos que Descartes advierte —hacia mediados
de la década de 1640— que en las Meditaciones metafisicas habia dejado
sin examinar un aspecto —digamos, afectivo— del cogito en el momento de
buscar y encontrar certeza; y que este examen lo lleva a cabo en el tratado.
Espero, en lo que sigue, mostrar que esta lectura es aceptable.

La siguiente cita, no exenta de humor ni de patetismo, servira para abrir-
nos paso en direccién contraria al mundo, hacia la interioridad.

Art. 147. De las emociones interiores del alma.

Anadiré atin aqui solamente una consideracién que me parece que puede servir
mucho para evitarnos recibir alguna incomodidad de las pasiones; y es que
nuestro bien y nuestro mal dependen principalmente de las emociones interio-
res que s6lo son excitadas en el alma por el alma misma; en lo que difieren de
esas pasiones que siempre dependen de algin movimiento de los espiritus. Y
aun cuando estas emociones del alma a menudo estén unidas a pasiones que
le son semejantes, también a menudo pueden encontrarse con otras, e incluso
nacer de las que le son contrarias. Por ejemplo, cuando un marido llora a su
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mujer muerta, a la que (como ocurre a veces) no le gustaria ver resucitada,
puede ser que su corazon esté afligido por la tristeza que le produce el aparato
del funeral y la ausencia de una persona cuya conversacion se habia acostum-
brado. Y puede ser que algunos restos de amor o de piedad que se presentan
en su imaginacion arranquen de sus ojos verdaderas lagrimas, aunque sienta al
mismo tiempo una alegria secreta en lo mas interior de su alma, cuya emocién
tiene tanto poder que la tristeza y las ldgrimas que la acompaiian en nada
pueden disminuir su fuerza. Y cuando leemos aventuras extrafias en un libro, o
las vemos representadas en un teatro, esto excita en nosotros a veces tristeza,
a veces alegria, o amor, u odio, y generalmente todas las pasiones, segin la
diversidad de objetos que se ofrecen a nuestra imaginacién; pero junto a eso
tenemos el placer de sentirlas excitar en nosotros, y este placer es una alegria
intelectual que puede asi nacer de la tristeza o de cualquiera de las otras pa-
siones.

A fin de comprender este articulo, intentemos primeramente una clasi-
ficacion de las percepciones de la mente. Veo una luz, y se la atribuyo a
un cuerpo del mundo (es la luz del sol); siento hambre, y se la atribuyo
a mi cuerpo (mi cuerpo estd hambriento); siento amor, y se lo atribuyo a
mi alma (es algo que ocurre en mi alma). Estas ultimas percepciones son
las pasiones. Si ahora consideramos las pasiones, también puedo atribuir
su origen a movimientos de los espiritus animales de mi cuerpo producidos
ya sea por acontecimientos del mundo (el temor ante un animal feroz), o a
condiciones propias de mi cuerpo (el temor sentido durante una pesadilla);
pero también el alma puede ser causa de un sentimiento en el alma. En
esta clase de pasiones me quiero ‘concentrar. No dependen de los objetos
del mundo exterior, ni de mi propio cuerpo. Es un juego de accion-pasion
—de causa-efecto— que se da en el alma misma.

Volvamos al parrafo del viudo alegre. Descartes comienza diciendo que
sélo quiere afiadir una consideracién que le parece muy titil para evitarnos
cualquier incomodidad que pudiera deberse a las pasiones. Esta considera-
cién es la siguiente: nuestro bien y nuestro mal dependen principalmente de
las emociones interiores que sélo se suscitan en el alma por el alma misma
Debemos lidiar, primeramente, con un problema de vocabulario técnico.
Descartes aclara que estas emociones interiores difieren de las hasta aqui
llamadas “pasiones” pues hasta ahora se habia considerado que las pasiones
siempre dependian de algin movimiento de los espiritus animales, ya sea
causado en ultima instancia por algun objeto del mundo exterior (el caso
del animal peligroso) o de nuestra propia fisiologia (el caso de la pesadilla).
Las emociones interiores, en cambio, se contraponen a este tipo de pasiones
pues no dependen de algiin movimiento de los espiritus animales que cir-
culan por nuestro cuerpo. Aun cuando Descartes no termina de aclararlo,
creo que su vacilacién en llamar “pasiones” a estas emociones interiores



UNA ALEGRIA SECRETA. . . 105

se debe a que son provocadas por el alma en el alma. Por lo tanto, yo y
cada uno de nosotros puede, en cierta medida, provocarselas a si mismo,
y en este sentido compartirian ‘algunas caracteristicas de las acciones del
alma, tal como la de ser voluntarias. Me explico: no puedo provocar ni
evitar lo que siento durante una pesadilla. Tampoco puedo evitar sentir
temor ante la fiera salvaje. Puedo, en cambio, tomar un libro y comenzar a
.leerlo acompafiando con mis afectos la lectura. Sin embargo, las emociones
interiores también pueden considerarse pasiones con justo derecho, pues
cuando comienzo a leer el libro y a gozar con la lectura, no puedo dejar de
experimentar placer por la situacién gozosa de estar leyendo un libro apa-
sionante. Las emociones interiores, entonces, en cierto sentido son pasiones
y en otro sentido son, mas bien, acciones.

No puede extrafiarnos esta ambigiedad. Basta con recordar el primer
articulo del tratado. Descartes aclara alli que todo lo que se hace u ocurre
es generalmente llamado por los filésofos una pasion respecto del sujeto a
quien le ocurre, y una accién respecto a aquel que hace que ocurra. Ahora
bien, en el caso particular de las emociones interiores, el alma hace que-
ocurra algo en el alma. De alli la insuperable ambigiliedad. En este primer
articulo Descartes continia diciendo que, aunque el agente y el paciente
sean con frecuencia muy diferentes (no, por cierto, en nuestro caso; pero sf
cuando el agente es el cuerpo y el paciente el alma), repito: dice Descartes
que aunque el agente y el paciente sean muy diferentes, la accién y la pasién
no dejan de ser siempre una misma cosa que tiene estos dos nombres, por los
dos diversos sujetos a los cuales puede referirse. Pues si accién y pasion son
la misma cosa, esto quiere decir que el movimiento de los espiritus animales
y la sensacién mental son la misma cosa con dos nombres diferentes, debido
a los dos sujetos —pensamiento y extension— a los que puede referirse
esa cosa Unica, afirma Descartes en este pasaje, que es, seguramente, el
mas spinozista del tratado. Esta es la razén por la cual en el parrafo que
examinamos Descartes no esté del todo decidido a llamar “pasiones” a las
emociones interiores. X ‘

Ya que estamos considerando esta indecision terminoldgica y sus fun-
damentos, conviene tener en cuenta también el articulo 19, en el cual
Descartes clasifica las percepciones. En el articulo anterior —el 18— se ha
referido a las acciones del alma, es decir, a la voluntad. Ahora, al referirse a
las percepciones, aclara que las hay de dos clases, una tiene por causa el al-
ma y otras el cuerpo. A nosotros nos interesan las primeras. Las percepciones
que tienen por causa el alma son las percepciones de nuestras voluntades
y de todas las imaginaciones u otros pensamientos que dependen del alma.
Descartes advierte que es indudable que no podriamos querer ninguna cosa
si no percibimos que la queremos; es decir, no podemos querer algo sin
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darnos cuenta de que lo queremos. Aunque, con respecto a nuestra al-
ma, querer algo sea una accion, podemos decir —aclara Descartes— que
percibir que se quiere es una pasién. Todo esto —querer y percibir que
se quiere— sucede en el alma. Querer algo es una accién; percibir que
se quierc es una pasién. Pero aclara Descartes que esta percepcién y esta
voluntad no son en realidad mas que una misma cosa, y la denominacion se
hace siempre por lo que es més noble, razén por la cual no se acostumbra
llamarla pasién sino accion. '

Hay otro aspecto de estas emociones interiores que merece destacarse.
Descartes observa que estas emociones interiores suelen ir unidas a pasio-
nes semejantes a ellas, pero no necesariamente ocurre asi, pues a veces las
emociones interiores van unidas a pasiones que no son semejantes a ellas,
o incluso a pasiones que son exactamente sus contrarias. Si dejamos por un
momento al viudo y releemos los otros ejemplos, comprenderemos bien lo
que Descartes nos esta diciendo. Actualizando los ejemplos, puede darse el
caso de que sentados en el cine viendo una pelicula sumamente triste, se
nos haga un nudo en la garganta que nos tenga al borde del llanto, y expe-
rimentemos, ademds, una suerte de placer de estar sintiendo en nosotros
esa tristeza. También pudimos haber experimentado placer si la pelicula
nos daba alegria y nos hacia reir. Es decir, la emocién de segundo orden
puede originarse a partir de una primera emocion que sea semejante a ella,
o totalmente contraria. El placer de sentir una emocién se siente tanto si
la emocién es de tristeza como de alegria. A los lectores de Descartes esto
no nos extrafa, pues nos ha acostumbrado ya a comprender que entre la
causa y el efecto puede haber semejanza o desemejanza.

Seguramente lo mas importante de estas oraciones introductorias del
articulo 147 consiste en la afirmacién de que nuestro bien y nuestro mal
dependen principalmente de las emociones interiores que se suscitan en
el alma por el alma misma. Esta afirmacién dista bastante de la primera
aproximacién de Descartes a las nociones de bien y de mal, tal como las
present6 en el articulo 56 de la segunda parte, que lleva por subtitulo “El
amor y el odio”. Alli nos decia que las pasiones consideradas hasta enton-
ces —admiracidn, estimacién, desprecio, generosidad, orgullo, humildad y
bajeza— podian producirse en nosotros sin que advirtiésemos si el objeto
que las causaba era bueno o malo. Pero cuando se nos presenta una cosa
como buena para nosotros, es decir, como conveniente, esto nos hace sentir
amor por ella, y cuando se nos presenta como mala y nociva, esto nos
mueve al odio. Esta primera aproximacién al bien y al mal aclara desde el
comienzo que se trata de un bien para mi o de un mal para mi, algo que
me parece conveniente o nocivo a mi o, mejor dicho, para mi. Bueno o malo
no son propiedades que posean las cosas en si mismas, sino adjetivos que
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les damos en tanto que creamos que nos resultan convenientes o perjudi-
ciales. De estas consideraciones basicas de que algo es bueno o malo para
mi, nacen todas las demds pasiones. Las pasiones cumplen asi una funcién
protectora de nuestra vida —aun cuando a veces puedan llevarnos a la
muerte, precisamente por no tratarse de ideas claras y distintas.

Recordemos cémo funcionan estas pasiones con respecto al mundo ex-
terior poniendo por caso el odio. El odio (Art. 79) es una emocién causada
por los espiritus que incita al alma a querer separarse de los objetos que se
le presentan como nocivos. Como la funcién de las pasiones es advertirle
al alma acerca de las cosas que dafian el cuerpo (Art. 137), la tristeza o
el odio son mds importantes que la alegria o el amor, porque importa mds
rechazar las cosas que perjudican y pueden destruir que adquirir las que
afiaden alguna perfeccién sin la cual se puede subsistir.

Sin embargo, en el articulo 147 Descartes parece haberse desentendido
del mundo y sus peligros (guerras, hombres orgullosos, fieras salvajes) y
del propio cuerpo (pesadillas, borracheras). Afirma, entonces, que nuestro
bien y nuestro mal dependen principalmente de las emociones interiores
que suscita el alma en el alma. Ahora bien, aun cuando el tratado comenzé
con un resumen de fisiologfa humana y gran parte del mismo esta destinado
a describir pasiones tales como el odio, que protegen nuestro cuerpo de las
cosas que consideramos dafiinas, reitero, aun cuando gran parte del tratado
estd abordando estos temas, de todas maneras considero que la argumenta-
cién culmina mostrando que asi como la unica regién epistemolégica donde
encontramos certeza es el cogito, el yo pienso con sus pensamientos, de la
misma manera la regién moral y afectiva donde encontraremos nuestro bien
y nuestro mal también es nuestro interior, esta vez reconocido como un yo
afectivo. Este yo de los afectos no esta en el mundo ni tiene cuerpo: los
sentimientos a los que aqui se refiere Descartes son producidos por el alma
misma.

El ejemplo del viudo alegre tiene sus matices. Supuestamente, deberia
ilustrar dos tesis: la primera, que hay emociones interiores, que son excita-
das en el alma por el alma misma, a diferencia de esas otras pasiones que de-
penden de algunos movimientos de los espiritus animales. La segunda tesis
es que estas emociones interiores pueden ir unidas a otras emociones, € in-
cluso nacer de otras emociones, que pueden ser semejantes a ellas o pueden
ser contrarias. Esta segunda tesis parece estar parcialmente ilustrada en el
ejemplo. Descartes no dice que la alegria del viudo nace de su tristeza, pero
si afirma que ambas se encuentran juntas. Con respecto a la primera tesis, en
cambio, nada sabemos, pues no creo que estemos autorizados por el ejemplo
a suponer que la alegria del viudo fue producida por otra emocién del alma,
sino mas bien por el hecho perceptible y mundano de la muerte de su mujer.
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Con lo cual el ejemplo estaria ilustrando que el mismo hecho, la muerte y
la disposicién de los objetos funerarios, producen dos pasiones diferentes,
tristeza visible y alegria no visible. El ejemplo ilustra el aspecto secreto de .
la alegria. La ausencia de expresiones faciales visibles, de manifestaciones
fisicas perceptibles. Pero no sélo se ilustra la inaccesibilidad desde el exterior
a nuestras emociones mds intimas. Descartes aclara que esta alegria interior
secreta es tan poderosa que en nada puede disminuirla la genuina tristeza
que le produce observar el ingreso en la habitacién de los aparatos funera-
rios. Es una alegria que sobrevive indemne y subyace en cualquier otra emo-
cién, aun en las emociones contrarias, que se dan junto a ella. Quizés sea
_licito suponer que, segun Descartes, esta alegria secreta es mas poderosa que
la tristeza y, finalmente, prevalecera sobre la tristeza e incluso colaborara a
que la tristeza no dure demasiado tiempo. Y esto tiene su explicacion; pues
a fin de cuentas la tristeza fue producida por un movimiento de los espiritus
animales, producido, a su vez, por la visién de los funerales, y es dable espe-
rar que el movimiento de estos espiritus se aquiete a medida que transcurre
el tiempo o que el viudo pase a la habitacién contigua o termine el funeral.
Podemos entonces encontrar el sentido de las oraciones iniciales de este
- articulo. Descartes busca la manera de que no nos molesten o incomoden
las pasiones, entendiendo aqui por pasiones aquellas causadas por el mo-
vimiento de los espiritus animales en nuestro cuerpo y, por lo tanto, por el
mundo exterior. Muestra que hay emociones interiores que no fueron causa-
das por acontecimientos del mundo exterior sino por movimientos del alma
Unicamente. Y estas emociones interiores son mas poderosas que las otras
pasiones, que nada pueden hacer para disminuir su fuerza. Por lo tanto,
si lograramos aprender a producir en nosotros una emocién interior que
- sea independiente del movimiento de los espiritus animales y del mundo
exterior, y tuviera por lo mismo mads fuerza que cualquier otra pasién pro-
ducida en nosotros por acciones del cuerpo y del mundo, si lograramos eso
—decia— habremos aprendido a evitar las incomodidades de las pasiones
y constatariamos que, efectivamente, nuestro bien depende principalmente
de este tipo de emociones interiores. Esto, precisamente, se lograra con la
generosidad.

Antes de abandonar este articulo prestemos atencion a la manera en que
Descartes se refiere al placer que sentimos en nosotros cuando encontramos
que nos estamos emocionando debido a una lectura. Lo llama goce intelec-
tual (joie intellectuelle). Si la certeza intelectual y epistémica consiste en la
indubitabilidad e incorregibilidad de darme cuenta de que, al menos, creo
que veo y creo que siento, ¢no es andloga en algtin sentido a esta alegria inte-
lectual, producida cuando siento que siento? Y asi como podia ser un suefio,
o un error, pero de todas maneras era cierto que yo creia ver y crefa escuchatr,
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Descartes ahora nos dice que la alegria secreta del viudo es una emocién que
tiene tanto poder que nada pueden disminuir de su fuerza la tristeza y las
lagrimas que la acompafian —asi{ como nada podia disminuir la certeza, digo
yo, de estar pensando pensamientos. No quiero exagerar la analogia pero
tienen elementos en comun. Primero, el camino de la interioridad o la deli-
mitacién de una regién —la conciencia epistémica, la conciencia afectiva—
donde se dirime lo verdadero y lo falso, y lo bueno y lo malo; segundo,
una valoracion positiva de esta regién. Porsupuesto, no vamos a olvidarnos
del mundo. Y asi como hay un universo por conocer, con soles y planetas,
mareas y animales, también hay un mundo de hombres y mujeres a quienes
amar, con quienes conversar o ante quienes vanagloriarse. Pero en ultima
instancia, asi como la certeza epistémica se encontraba en el acto del cogito,
nuestro bien depende de las emociones interiores. Y nuestro mal también.
Por lo cual es momento de distinguir entre ambos y ver cémo, sin mundo
y sin cuerpo, podemos lograr nuestro bien y evitar nuestro mal. Con este
programa de bisqueda podemos pasar ahora a examinar la generosidad.

Existen otros lugares de su obra donde Descartes se refiere a estas emo-
ciones de segundo grado o emociones reflejas. En 1643 se publica en Ams-
terdam la carta que Descartes escribe a Voetius en respuesta a los ataques
y denuncias que este Gustavo Voet, ministro del culto reformado, rector de
la Universidad de Utrecht, habia lanzado contra Descartes. En un pasaje de
esta carta dice Descartes:

Tal es la naturaleza de los hombres sin excepcidn, que sienten placer de ser
emocionados (commoveri delectentur) no solamente de alegria (ad hilaritatem),
sino también, y en muy alto grado, de no importa cuél de las pasiones tristes
(ad quodlibet tristes animi affectus). De alli que las tragedias encuentren su
lugar en los teatros no menos que en las comedias. De alli también que en
tiempos antiguos uno iba a ver en los juegos publicos hombres y bestias feroces
desgarrandose unos a otros.

Generosidad

Generosidad y libertad estdn estrechamente relacionadas en Las pasiones del
alma. Habiamos visto que, en las Meditaciones metafisicas, la libertad estaba
relacionada con el ejercicio de la duda, como su condicién de posibilidad,
y luego con la certeza. La evidencia del cogito es un acto libre de nuestro
pensamiento, en el sentido de que nadie puede forzarnos a tomar concien-
cia de la evidencia. Lo que quiero enfatizar, entonces, es que la libertad es
simultdneamente condicién de posibilidad de la bisqueda de certeza en las
Meditaciones y de la bisqueda de la vida buena en Las pasiones del alma. Y
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que en ambos casos se trata de una libertad de pensamiento, y no de una
mera ausencia de obstaculos para los movimientos de nuestro cuerpo.
El articulo 153 nos provee seguramente de la mas completa definicién
* de la generosidad. '

Art. 153. En qué consiste la generosidad.

Asi creo que la verdadera generosidad, que hace que un hombre se estime en el
mds alto grado que puede legitimamente estimarse, consiste en parte, en que
conoce que esta libre disposicién de sus voluntades es lo tinico que le pertenece
y que solamente por el uso bueno o malo que haga de esa libre disposicién
puede ser alabado o censurado, y en parte en que siente en si mismo una firme
y constante resolucién de usarla bien, es decir, de no carecer nunca de voluntad
para emprender y ejecutar todas las cosas que juzgue mejores; lo cual es seguir
perfectamente la virtud.

La generosidad puede examinarse de varias maneras. Mdas adelante, en
el articulo 160, Descartes dira que la generosidad en tanto pasién estd sus-
citada en el alma por €l movimiento de los espiritus animales resultante de
otros tres movimientos: el de la admiracidn, la alegria y el amor. Esto podré
resultarnos un tanto paradéjico dado que anteriormente, en el articulo 54,
al mencionar por primera vez la generosidad, Descartes la descomponia
como una admiracién de estimacién, es decir, una admiracién positiva, de
nosotros mismos, anterior al amor u odio y a la tristeza o alegria. En el ar-
ticulo que acabo de leer, sin embargo, la descomposicién es diferente, pues
se trata de distinguir en la generosidad un componente de conocimiento y
otro de sentimiento.

La verdadera generosidad, que hace que un hombre se estime en el mds
alto grado que puede legitimamente estimarse, consiste en:

(i) un conocimiento: conozco que la libre disposicién de mi voluntad es
lo tinico que me pertenece, y que solamente por el buen uso o mal uso
que haga de esa libre disposicién puedo ser alabado o censurado;

(ii) un sentimiento: siento en mi mismo una firme y constante resolucién
de usar bien mi libertad, es decir, no carecer nunca de voluntad para
emprender y ejecutar todas las cosas que juzgue mejores.

Con respecto al conocimiento de que lo Unico que me pertenece es mi
voluntad (recordemos la tercera regla de la moral provisional), y que sola-
mente tiene sentido que sea alabado o censurado por el buen o mal uso que
haga de ella, basta tener en cuenta que nunca podemos dominar, ni mucho

‘menos conocer, cudl serd la cadena total de consecuencias de cualquiera de
nuestras acciones. Quien busca certeza en el terreno moral no la encontrara
si considera las acciones de los hombres por sus consecuencias, pues éstas
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son impredecibles. Descartes se centra, entonces, en la buena voluntad, es
decir, en la intencién de actuar bien. Y para ello es imprescindible conocer
que no estamos enteramente determinados a actuar de esta manera o de
esta otra, sino que tenemos una voluntad libre, que puede juzgar indepen-
dientemente de otras voluntades cudles son los cursos de accién posibles y
elegir entre ellos el que considere que es el mejor. La moral cartesiana no
culmina en un decalogo de reglas, sino en una exaltacién del elegir libre-
mente el curso de accion. El reconocimiento de la libertad es fundamental,
tan fundamental como lo era en las Meditaciones descubrir que era libre para
dudar de mis anteriores creencias y de no apresurarme a asentir aquellas
de las cuales no tuviera plena certeza.

Con respecto al componente de sentimiento, yo no puedo saber que voy
a usar bien mi voluntad, sino que debo sentirme dispuesto a usar bien mi
voluntad. Usar bien la voluntad es (i) tener suficiente fuerza de voluntad,
para (ii) emplearla en lo que juzgo que es lo mejor.

En el articulo anterior Descartes habfa escrito que:

Sélo observo en nosotros una cosa que puede autorizarnos a estimarnos: el uso
de nuestro libre arbitrio y el dominio que tenemos sobre nuestras voluntades;
pues s6lo por las acciones que dependen de este libre arbitrio podemos ser con
razén alabados o censurados.

La generosidad tiene también una cara hacia el exterior, que toma en
cuenta a los otros hombres. El hombre generoso atribuye a los otros hom-
bres la misma capacidad que reconocemos en nosotros, esto es, la de ser
poseedores de una voluntad libre, y por ende, ser responsables de los actos
que realiza cada uno. Las riquezas, los honores, el entendimiento. . .

al hombre generoso todas estas cosas le parecen muy poco considerables, en
comparacién con la buena voluntad (bonne volonté), Unica cualidad por la que
se estiman, y que suponen existe también o al menos puede existir en cada uno
de los demds hombres.

El conocimiento de la propia libertad de la voluntad y el reconocimiento
de la libertad de la voluntad ajena articulan el tinico punto de partida posible
para una posible politica cartesiana, que se define asi como inevitablemente
democratica desde su fundamento. En efecto, puede haber muchas otras ra-
zones por las cuales nos estimemos. Hemos mencionado ya la inteligencia,
la belleza, las riquezas o los honores. Pero todas ellas, sefiala Descartes,
son mds estimadas cuanto menor sea el nimero de personas en las que se
encuentran, y muchas de ellas son directamente de naturaleza tal que no
pueden comunicarse a varios. Los honores, por ejemplo, son jerarquicos y
piramidales y por naturaleza excluyentes; el poder politico quizas también.
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Por esta razén los orgullosos —que se estiman a si mismos por razones
equivocadas— intentan rebajar a los demds hombres. No asi el generoso. El
conocimiento de que la naturaleza humana es fundamentalmente libertad
de la voluntad, lo lleva inevitablemente a reconocer en sus semejantes hom-
bres libres y responsables y, en tanto tales, sus iguales. De todas maneras,
y a pesar de esta posible apertura hacia lo politico y social, el pensamiento
moral cartesiano mira hacia adentro, hacia el yo que piensa. Buena es la
buena voluntad. El exterior de nuestros actos puede variar segun las cir-
cunstancias y las necesidades de adaptarse a los demds, tal como ocurria
también en la formulacién de las reglas de la moral provisional. Las pasiones
del alma retoma esta distincién interior/exterior con re31gnac10n moderna.
Escribe Descartes en el articulo 206:

Mas no es bueno desprenderse por entero de estas pasiones [i.e., verglienza y
glorial, como hacian antiguamente los cinicos; pues aunque el pueblo juzgue
muy mal, como no podemos vivir sin él, y nos importa su estimacién, debemos
muchas veces seguir sus opiniones antes que las nuestras en lo que se refiere
al exterior de nuestros actos {touchant Uextérieur de nos actions).

Por tltimo, recordemos que, seguin Descartes, la generosidad puede ad-
quirirse, y nos indica cémo hacerlo. La regla es aparentemente simple pues
se limita a que nos ocupemos a menudo de considerar qué es el libre albe-
drio y cudn grandes son las ventajas de hacer buen uso de él, asi como, por
otra parte, cuan vanos e inutiles son todos los cuidados que importunan a
los ambiciosos. Con estas reflexiones, llevadas a cabo con cierta asiduidad,
.podemos suscitar en nosotros-la pasién y luego adquirir la v1rtud de la
generosidad. -

Conclusiones

A modo de resumen y conclusién de este trabajo quisiera que recorddra-
mos la imagen que Descartes nos da de s{ mismo en las Meditaciones y lo
pensemos disponiéndose a iniciar el ejercicio de las meditaciones filosofi-
cas, vestido con su bata y sentado junto al fuego, sabedor de que nada ni
nadie podra impedirle el libre ejercicio de su pensamiento en la bisqueda
de la verdad. .. esa disposicion se siente, en el ambito de las emociones,
como generosidad, la experiencia de la libertad de la voluntad. Una de las
lineas de argumentacién de Las pasiones del alma nos permite, por lo tanto,
volver una vez mas sobre esa experiencia fundacional de la modernidad, y -
explorar su lado moral y afectivo. Es la emocién causada por la busqueda
de la verdad, s6lo posible para un espiritu que se sabe —y se siente— libre.





