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  Introducción




Este libro es para lectores de novelas: los sentimentales, los tal vez fijados en su evolución psicológica a su adolescencia, los no acabados, los que siempre están en proceso.




Sin embargo no todos los lectores de novelas son iguales. Unos buscan divertimento, otros reflejo fiel, otros sentimientos, otros bizarros juegos de la imaginación, otros belleza. Los elementos de esta lista no son excluyentes entre sí, es seguro que hay quien busca más de una o todas estas cosas. Sí, la novela es multiforme, en ella cabe potencialmente todo. Sin embargo, si hubiera que otorgarle un perfil a los lectores de este libro, es el siguiente: aquellos que no se resignan al azar. Aquellos a los que no les basta una sucesión inopinada o arbitraria de acontecimientos. Aquellos que aspiran a ver en la novela un itinerario para demandarle necesidad y sentido o exigirle que la ausencia de éstos sea la consecuencia de una búsqueda. Es decir, que, si el azar triunfa, lo haga al final de ese itinerario o cuando ya no se puede dar un paso más y no como claudicación inicial.




Otros destinatarios son los interesados en la historia de una nación centroeuropea, tardía en su desarrollo, boscosa, romántica y creadora de los más sobresalientes momentos de la civilización,  pero que también ha alcanzado las más inmundas cotas de la barbarie: Alemania. Son destinatarios de este libro aquellos que sienten interés por Alemania porque en la literatura escrita en lengua alemana se encuentra el mayor filón de ese tipo de novela negadora del azar a la que antes aludíamos: la   novela de formación.  Un género centrado en el desarrollo de un individuo. Un género dilatado en el tiempo. Un género tal vez veladamente autobiográfico. 




Mi primera incursión en este ambiente espiritual, alemán y renuente al azar, fue la lectura de un autor muy en boga cuando transitaba por la adolescencia: Hermann Hesse. Lo que más me llamaba la atención de sus obras era cómo vivencias estrictamente individuales y concernientes a sus protagonistas podían ser compartidas, sentidas e incorporadas a la propia experiencia. Las tribulaciones sufridas por culpa de una educación opresiva por Hans Giebenrath   (Bajo la rueda),   la soledad de Harry Haller   (El lobo estepario)   o el afán por encontrar modelos de identificación de Emil Sinclair   (Demian)   son extensibles a cualquiera. Luego, de más mayor, supe que esa virtud, propia de la obra artística de hacer que nos sintamos identificados con los problemas que trata se llama   trascendentalidad. El artista no consigue este efecto recurriendo principalmente a artificios literarios, sino encontrando en sí mismo el fondo común a toda experiencia humana. Puede que el camino para ello sea escrutar con exactitud el propio pensamiento, puede que la clave consista en una fina observación de los acontecimientos externos y las experiencias ajenas, tal vez el secreto radique en una acción combinada de ambas facultades, el caso es que en la literatura alemana está muy presente esta trascendentalidad. Aquel primer contacto con el   sujeto trascendental, ese sujeto que está dentro de uno, pero que ni se identifica, ni se agota con uno mismo, me condujo a interesarme por la   novela de formación.




Resistencia al azar y   trascendentalidad, sí. Pero en la   novela de formación   hay mucho más que eso.




Hay, por ejemplo,   gnosis.   Es decir, una relación con lo divino,  lo sagrado, o el Misterio, caracterizada por la búsqueda personal. El protagonista de estas novelas se siente ajeno a los ritos externos y a la superstición del vulgo y deplora la teología natural de los burócratas que intentan domesticar el pensamiento a los intereses dominantes y doblegar al disidente. El protagonista de estas novelas reivindica el derecho de explorar por sí mismo y de elegir los medios para ello: buscar el   Grial,   cultivar la dialéctica platónica,  renegar del pietismo, integrarse en la francmasonería, asumir el panteísmo, seguir a Feuerbach, absorber la tradición y el librepensamiento a la vez, hacerse monje de una nueva religión o detenerse en el gran teatro natural de Oklahama.




Hay también   utopismo,   la conciencia de que solventar los propios problemas tiene como condición previa crear un marco general para su resolución. Sin embargo ese marco no se intenta constituir teniendo en cuenta a la historia. No se tiene conciencia de que es la modificación de las condiciones materiales la que determina los cambios de la conciencia. Salvo en contadas ocasiones el acaecer histórico no parece tener cabida en la   novela de formación. Salvo en contadas ocasiones ésta permanece con los pies hacia arriba y apoyada en su cabeza como decía Marx de Hegel.  En lugar de orientarse hacia la historia, hacia la calle, hacia el avatar de los tiempos, parece apuntarse hacia la cultura libresca, la erudición, la geometría, la botánica, a todo lo que parece detener el tiempo, a todo lo que compete a un cultivarse ocioso y acumulativo con el difuso horizonte de alcanzar alguna vez la tierra nueva en el que el máximo despliegue de las propias cualidades dé lugar,   deus ex machina, a la armonía entre uno y todo. La   novela de   formación   es uno de los muchos documentos que atestiguan el distanciamiento consciente o inconsciente de la historia del hombre de letras alemán.




¿A qué se debe entonces que hayamos titulado este libro   Novela de formación y de peripecia ? A que toda exposición queda especialmente clarificada si al objeto que intentamos definir le oponemos aquello que no es. Propongamos en consecuencia que hay dos formas opuestas de escribir novelas, la finalista y la azarosa,  la centrada en el personaje y la centrada en el suceder, la que quiere hacer explícito un itinerario y la que ante todo pretende que este itinerario nos haya sido agradable de recorrer. Así pondremos frente al esplendor pretencioso de la   novela de formación, su antítesis, la   novela de peripecia. Aquella que concentra su interés no en la que se derive de lo narrado, sino en la narración misma. Aquella en la que la que todo personaje, por principal o importante que sea,  entra en la narración para dar cuerpo, interés y fluidez a lo contado.  Por el contrario, en la   novela de formación   lo acaecido es lo accidental o modal siendo el personaje lo sustancial. Es decir, en la   novela de peripecia   la narración se constituye con ocasión del personaje y en la   novela de formación   el personaje se constituye con ocasión de lo contado.




Pero frustraremos la esperanza de los que quieran ver opuestos ejemplos de   novela de formación   a otros de   novela de peripecia. La peripecia, es la otra cara del destino ordenado que pretende la formación. Cada   novela de formación   tiene en sí misma su   novela de   peripecia, la de su imposibilidad, la de su fracaso. Esta forma literaria lleva en sí misma la incapacidad humana de superar al azar y por eso siempre tendrá como final o la utopía o un cierre oscuro y fragmentado.




 









































PRIMERA PARTE


 

  TEORÍA



  La idea de   Bildung




¿Por qué idea? ¿Por qué   Bildung?  ¿Por qué la cultura alemana?


Kant distinguía entre concepto e idea. Los conceptos (si no son a priori o categorías) son abstracciones de la experiencia que realiza el entendimiento. Las ideas son síntesis de la razón que exceden el alcance de los sentidos y son necesarias para pensar todos los objetos relacionadas con ellas. La formación es una idea de la razón práctica porque sirve al hombre para pensarse a sí mismo y para pensar qué quiere hacer de sí mismo. 


Escogemos   Bildung   y no formación porque el vocablo   Bildung  contiene un conjunto de rasgos semánticos que no encuentra equivalente en otro idioma y lo hace hipotéticamente intraducible.  Además su procedencia etimológica de   Bild   permite un juego lingüístico con las dos acepciones que en alemán tiene este último término: imagen y forma, que resultará, como veremos, muy jugoso. 


Elegir la cultura alemana se debe a la importancia que concede a la formación. La burguesía en Alemania tiene un desarrollo histórico peculiarmente lento que la hace políticamente menos activa que la francesa y socialmente menos relevante que la británica. A cambio es más reflexiva y tiene un interés teórico,  institucional y estético por la formación mucho más intenso.










 La palabra






  Bildung   designa tanto la formación corporal como la espiritual.  Por el contrario en latín al desarrollo del cuerpo se lo denomina   formatio, al espiritual   humanitas   o   doctrina   y al general   cultus1. Este término intermedio desaparece en francés, inglés e italiano:   formation,   formation,   formazione   y   culture,   culture,   cultura   son las únicas posibilidades. El castellano cuenta con la palabra   formación,  cercana en acepción al   cultus   latino2.


Todavía puede ser más revelador constatar que el sustantivo   Bild, del que se deriva el verbo   bilden   y consecuentemente el nombre abstracto   Bildung, sólo comparte raíz con el sustantivo holandés   beeld.   Y si en alemán   Bild   denota una forma o imagen en general en holandés   beeld   ciñe su aplicación al terreno de las artes plásticas3.


¿Cómo se puede entender que   Bild, denominadora tanto de realidades formales como materiales, experimente en su derivación a   Bildung   una ampliación del campo semántico? La respuesta a la cuestión sólo puede darse con ayuda de la etimología.   Bild   tiene su origen en la palabra del altoalemán medieval   bilde,   no aportando ésta ni enriquecimiento ni empobrecimiento en derivaciones ulteriores. Otro tanto ocurre con   bilidi,   vocablo del altoalemán antiguo4. Sin embargo, sí es de interés ver que la raíz de toda esta familia de palabras   bil   significa tanto   fuerza   como   signo maravilloso, de ahí el adjetivo   billig,   hoy   barato, cuya primera acepción en los albores de la lengua alemana fue la de   milagroso   o   curativo5.


El uso de la palabra   Bildung   también tiene una historia interesante. Mientras en altoalemán antiguo   bildunga   designaba   creación   y   realización, en la Ilustración emerge el término   Bildung  como concepto pedagógico pero privado de la riqueza de acepciones originarias, centrándose en la designación de un saber formal. A caballo de estos dos momentos de evolución lingüística está el verbo   inbilden, utilizado por la mística medieval alemana que expresa la acción de   acuñar una imagen en el alma6.  Obviamente la imagen a la que se hacía referencia era la divina. La acción de Dios en el alma necesita en un principio de una actitud especular de aquella que retenga viva mediante el reflejo la imagen del Creador. Esta llega al alma por acción del Espíritu Santo. Pero el sentido de   acuñar   no se queda ahí, el alma ha de transformarse para hacer viva en el actuar del hombre el modelo, la forma divina.  


Recapitulando, la palabra   Bildung, de raíz exclusivamente alemana e intraducible de forma unívoca, aúna en sí tanto la formación espiritual como la corporal, y aunque también tiene aplicación a las artes plásticas su significado no se limita a éstas. Sin embargo en esa dicotomía hay que acentuar el aspecto formal y más aún el doble juego formal y espiritual que la mística inaugura con esta palabra en la cultura alemana. La forma no es invariable, sino que ha de dar lugar,  por las mediaciones que sean pertinentes a una realidad cualitativamente nueva. De la consciencia de esta dialéctica y dinamismo de la   Bildung   recogida por la lengua alemana queda constancia en esta aseveración de Goethe. «Contemplemos todas las formas, comprobaremos entonces que no hay ninguna inmóvil... sino que todo oscila en movimiento constante. Por eso nuestra lengua se sirve de llamar formación   (Bildung)   tanto a lo producido como a lo que produce»7. 










 Místicos y reformadores






Meister Eckhart (1260-1317) es la figura principal de la mística especulativa alemana. Esta postula la posibilidad de concebir y vivir a Dios con el pensamiento. Aquí el pensamiento es entendido como una especulación pura de cuño tomista en la que el concepto está liberado de sus rasgos sensibles y apto para llegar a la esencia.  La mística especulativa ha de partir de una concepción religiosa que no separe tajantemente alma y Dios, por ello ha sido tachada de panteísta. La acusación de la que fue objeto Eckhart se fun- damentaba en su dudosa postura respecto a la citada distinción. El siempre tuvo la firme convicción de que el núcleo esencial del alma y el fundamento del ser divino debían ser el mismo. Para Eckhart Dios, en cuanto experiencia puede nacer en el alma. Eckhart afirma que Dios habita en la chispa del alma. Esa chispa es un principio de voluntad que sólo desea el descubrimiento de Dios y que no duda en provocarse una muerte mística para lograrlo. Aunque el ser de Dios es conocimiento, intelecto y acto puros, la posibilidad del hombre de acceso al Ser Supremo no está cerrada, pues si atendemos a nuestra naturaleza «el hombre es   lo que es por razón»8.  Esa connaturalidad con la esencia divina provoca necesariamente la esperanza y la alegría por la posibilidad del encuentro9. El carácter racional del hombre garantiza potencialmente el auténtico acceso a Dios. La alta valoración del intelecto coincide con la de su orden, los dominicos. La preponderancia del intelecto sobre la voluntad le alinea con éstos en la disputa que por aquellos tiempos sostenían con los franciscanos10.


¿Cuál es el camino que el hombre desde su existencia concreta debe emprender para unirse con la divinidad? En primer lugar se ha de abrir el proceso de preparación del encuentro. Se trata de un momento necesariamente negativo un   Ent-werden,   un   Ent-bilden  (ent-   es un prefijo privativo,   werden   significa   llegar a ser,   bilden   formar(se)).   Dicho momento se concreta en una pérdida, en la disolución de las imágenes de todo lo creado con vistas a la preservación de lo esencial, de ahí que este momento sea denominado   muerte mística. La chispa divina en el alma es el punto de partida «.. .el hombre se aleja de sí mismo y de todas las cosas creadas. En la medida en que logres esto serás propicio y te verás santificado por la chispa del alma que no atiende ni al tiempo ni al espacio»11. Lo esencial buscado es el templo de Dios, la idea de Dios debe ser librada de mercaderes, la búsqueda de Dios en pos de los intereses personales ofende y mancilla la eternidad del Ser supremo12.  Este proceso de   Ent-bilden   da lugar a la pobreza de espíritu que no significa ni dejar de desear el mundo, ni tampoco la ausencia de deseo, sino que el saber y la voluntad se adecuen a la de Dios. Se produce incluso una identificación con Dios: «Cuando permanecía en mi primera causa entonces no tenía Dios y era yo mi propia cau- sa»13. Por eso Eckhart cree necesario pedirle a Dios que nos «haga libres de él», para que así , estando al comienzo de toda creación permita al hombre ser causa de sí mismo. En ese estado el hombre se eleva por encima de todo ser y de toda diferencia: «allí estaba yo mismo, allí me deseaba a mí mismo y me reconocía a mí mismo para hacer a ese hombre (a mí)»14. Aquí Eckhart entra de lleno en la idea de formación   Bildung   al postular la necesidad de ser causa de sí mismo.


Pero dicho proceso no ha de culminar en la vida contemplativa, lo divino se derrama en el alma del hombre y se comporta como un caballo al que se suelta frente a una pradera15.  El hombre ha constituido en su interior   (eingebildet)   la condición de justo, pero dicha condición le obliga a un «elevarse por encima de sí mismo»   (Überbilden).   Toda la experiencia del nacimiento de Dios en el alma no debe dejar al hombre en la contemplación,  sino que debe llevarlo a la acción. Eckhart explica el efecto que provoca la formación   (Bildung)   en el hombre con su particular visión de la historia de Marta y María. Frente a la interpretación habitual, Eckhart estima que Marta está en un nivel superior de perfección que el de su hermana. Sus figuras no son contrarias,  María está en período de formación y es en potencia lo que ya es Marta. El aprendizaje, la formación a partir de la figura de Dios es lo que permite a Marta el ejercicio de su condición de justa. Sus obras están siempre vivas porque proceden de un impulso interno, del alma y de Dios sito en ella16.


Heinrich Seusse (1295-1366), discípulo de Eckhart, recoge en una frase todo el pensamiento de su maestro: «Un hombre ha de romper su forma   (entbilden)   de criatura, formarse   (bilden)   en Cristo y elevar su forma   (überbilden)   en la divinidad»17. En resumidas cuentas a la noción especular de formación recogida por la tradición paulina y neoplatónica, Eckhart le añade la de autosuperación   («Selbstaufhebung»)   del individuo.


Si la Mística medieval había recalcado la creación del hombre por Dios, el Renacimiento instaura un mundo antropocéntrico. La noción de formación se hace mucho más optimista, pero consecuentemente mucho más lineal. Para empezar el primer humanismo alemán prefiere utilizar el término   Erziehung  equivalente a   educación   en lugar del polisémico y problemático   Bildung. De todos modos la formación de sí mismo se considerará muy relevante. Para el erudito renacentista todo sirve para sus propios desarrollo y configuración. El motivo central de la concepción educativa humanista consiste en «poder expresar», de ahí la importancia que adquieren los conocimientos de retórica y oratoria. El pensamiento de Rudolf Agricola (1443-1485), el de Johannes Murmelius (1480-1517) y el de Jacob Wimpfeling (1450-1528) constituyen un mismo edificio, cuyos pilares son una valoración del lenguaje como rasgo diferencial que eleva al hombre sobre las demás criaturas, una teoría dual del ocio que enfrenta la modalidad de éste orientado a lo bello y lo creativo a la no elaborada del mismo y una noción de humanismo como espacio de fomento de las virtudes cristianas. Esta última línea es la que sigue Erasmo de Rotterdam (1466-1536). Para él la   humanitas   no es tanto la naturaleza humana como la propuesta de dignificarla.  El hacer por sí mismo se convierte en el lema de Erasmo. Esa creencia en la espontaneidad y en la independencia del individuo no está reñida con la omnipotencia y la supremacía divinas. En términos generales Erasmo es un intelectualista moral socrático. El pecado no se entiende en su pensamiento como un elemento de la naturaleza del hombre sino como un estado transitorio que puede ser combatido por la razón.


Martín Lutero (1483-1546) ocupa un lugar de primer orden en la historia. Su   Teutsche Bibel   no sólo hace llegar la Palabra al pueblo llano, sino que unifica la lengua y la literatura del Norte y el Sur de Alemania. Pero ¿resulta acorde la brillantez y la importancia histórica de Lutero con el alcance teórico de su pensamiento?  Rotundamente no. Su fideísmo paulino imposibilita que elabore una teoría de la   Bildung   pareja a su impresionante influencia cultural. No hay mejor muestra de su paupérrima filosofía que su   teoría del círculo   en la que la Iglesia, la Escuela, el Ayuntamiento y el Castillo marcan los momentos del proceso de socialización18.


¿Qué papel otorga Lutero al individuo? Su antropología difiere radicalmente de la del humanismo y no va más allá de la de la patrística. Según él, que el hombre sea depositario de la imagen de Dios sólo le otorga un lugar en la Creación, el de dominador racional de la tierra. Pero no ha de olvidar que ese lugar, no lo ha obtenido por la razón sino por la Gracia de Dios19. La imagen de Dios se expresa en la esencia del hombre, pero ésta se ve dañada por el pecado original. El hombre perdido sigue existiendo como hombre por lo que sigue aspirando al dominio de la tierra, pero en una degeneración total de su esencia por el pecado20. La imagen de Dios en el hombre no se concretiza en una realidad humana.


La acción espontánea e independiente del individuo, base para una teoría de la «Bildung», no tiene razón de ser en el pensamiento de Lutero. Esta posición difiere de toda la cristología pedagógico- socrática. Por ello en   De servo arbitrio, diatriba contra   De libero   arbitrio   de Erasmo, Lutero señala: «Hic Iohannes dicit non solum nostro studio gratiam accipi, sed etiam aliena gratia, sui alieno merito, nempe unius hominis Ihesu Christi»21. Para Lutero no hay cambios sustantivamente operados por el hombre en sí mismo, el hombre sólo se justifica por su fe, no por sus obras. 


Posteriormente al Reformador hay un largo intervalo en el que la significación de las aportaciones es discreta. La Contrarreforma jesuítica, de mínima relevancia teórica, tiene como base la absoluta identificación de lo humano y lo cristiano. Jacob Böhme (1575- 1624) sostiene firmemente la importancia de la Gracia divina en el proceso de formación humana. La voluntad contiene un espejo que refleja la figura («Bild») de otra vida modelo para el hombre individual. La esencia auténtica le está dada a Adán en su imagen.  En el momento de la concepción en el seno materno el hombre recibe al mismo tiempo una esencia divina y otra infernal. A partir de ese momento se desata una lucha entre ambas esencias que ha de debatirse en el continuo «pecado-penitencia-salvación» y culminar satisfactoriamente. Por ello ha de aferrarse a la parte angélica de su ser en la que el propio Dios se ha hecho hombre22.  Para Comenius (1592-1670), primer teórico que da el salto de la didáctica a la pedagogía, la aspiración humana a la sabiduría de las cosas tiene su fundamento en un ser imagen de Dios. Por ello afirma: «Hominem, si homo fieri debet, formari oportet»23.












 Pietistas e ilustrados






Desde la Paz de Augsburgo de 1555 se arrastra el problema de la coexistencia de dos confesiones cristianas y de dos reformas eclesiásticas antagónicas. La Guerra de los Treinta años fue un claro ejemplo de manipulación de dicho estado de cosas. Las consecuencias no se dejaron esperar, y no son exclusivamente negativas. En el siglo XVII se desarrolla una separación de Iglesia y Estado nacida de la desconfianza ante el modelo de Iglesia oficial e institucional. Esto va creando la conciencia de que la religión se apoya ante todo en la virtud del individuo. Estas circunstancias abonan el camino al pietismo. Esta corriente, originada en el seno de la religión protestante, aboga por un cambio en la manera de vivir la religión. Llevando hasta el extremo el rechazo luterano por los rituales externos, Philip Jacob Spener (1635-1705) y sus seguidores propugnan una interioridad radical de la experiencia religiosa, de tal manera que ésta no pueda ser entendida más que como vivencia personal. El pietismo recoge valores paleocristianos tales como la aspiración a la perfección y la énfasis del amor. El centro de su doctrina es el renacer, la nueva creación de la criatura, el nuevo hombre, el hombre del corazón. Inspirando todos sus afanes se halla la invitación que, en sus noventa y cinco tesis de Wittenberg, hizo Lutero parafraseando a Cristo: «Werdet anders» (transformaos).


Schmidt recoge los cinco principios fundacionales del pietismo.  1) La pasividad del hombre certifica la espontaneidad e inescrutabilidad de Dios. 2) La interioridad de la experiencia religiosa garantiza la autenticidad y profundidad de la misma. 3) La magnitud del cambio existencial que necesita el individuo da cuenta de lo profundo de la degeneración humana. 4) La condición de hijos de Dios es el fruto de la salvación. 5) Finalmente el pietismo busca una serie de pruebas tangibles de la veracidad de este proceso en los cambios del hombre y del mundo24.


Según Ballauff el rasgo fundamental del pensamiento del XVIII es la modificación del concepto aristotélico de   potencia.   La acción del sujeto sobre sí mismo se convierte en centro de interés. Dicha atención une al pietismo y a la nueva filosofía en un frente común contra la noción tradicional de «sujeto» como receptáculo a llenar25.  Sin embargo las conclusiones a las que llegan la nueva filosofía y el pietismo son harto diferentes. Aquella sostiene que el hombre anida en sí el fundamento de su conocimiento y acción. Por su parte el pietismo estima que el hombre en su repliegue sobre sí descubre la insignificancia y vanidad de su yo y el mundo y encuentra el principio de su ser hombre en algo que no es él26.


Una propuesta que se fija más en la noción de   Bild   como forma que en   Bild   como imagen es la teoría organológica de la formación.  Los primeros vestigios de ésta se encuentran en la obra filosófico natural de Teofrasto Paracelso (1493-1541) que intenta la conciliación del creacionismo con la investigación de la naturaleza.  Según Paracelso todo lo que Dios había creado de la nada se había convertido en algo y a partir de ese momento ese «algo», y he ahí la cuestión clave, estaba dotado de autonomía y contenido propios.  «Todo algo es una semilla, y la semilla muestra el final de su predestinación y su oficio»27. En esta frase están contenidos los principios del evolucionismo y el epigenismo, corrientes que dominaron la filosofía natural dos siglos después. El evolucionismo estimaba que la anatomía básica del animal estaba ya dada en el embrión. El desarrollo ulterior de dicha anatomía consistiría tan solo en un proceso cuantitativo de extensión de sus partes por medio de la alimentación. Por el contrario la teoría de la epigénesis no partía de que en el embrión estuviera el organismo en forma acabada. El embrión era una masa no estructurada que sin embargo estaba dotada de ciertas disposiciones para su desarrollo. El conjunto de estas disposiciones era denominado   impulso formativo  (Bildungstrieb   o   vis essentialis). El despliegue de este impulso y la acción mutua de éste y el entorno sobre el organismo se concretizaba en nuevas formas. Un famoso defensor de la Teoría de la epigénesis en Alemania es Johann Friedrich Blumenbach (1752- 1840). Para él en toda criatura viva hay «un impulso especial e innato que actúa a lo largo de toda su vida»28. Este impulso preserva la forma de la criatura y la reconstruiría en la medida de lo posible en caso de destrucción. Dicho impulso se diferencia totalmente tanto de las cualidades generales del cuerpo de la criatura como de las otras fuerzas que hay en él. Por ello Blumenbach afirma que el impulso formativo era la causa primera de toda generación,  nutrición y reproducción29. 


Ambas teorías, evolucionista y epigenetista, constituyen según Stahl una «cabeza de puente» entre la visión religiosa del mundo y la filosófico-humanista30. Sin embargo desde el punto de vista de la nueva filosofía ambas teorías presentan unilateralidades. Ha de tener lugar una unificación de ambos puntos de vista y una extensión de dicho complejo teórico al desarrollo espiritual del hombre para que la teoría organológica unificada de la formación sea asumible posteriormente. Una figura central en esta transición es Johann Nicolaus Tetens (1736- 1807). Para éste en el embrión o en la semilla se encontraba la criatura tan sólo en sus disposiciones principales, y en esto concedía la razón a los epigenetistas. Pero esto no desdecía la teoría evolucionista, pues si «en los comienzos los primeros elementos se dan, tiene todo el sentido y es claro y correctamente filosófico decir que la cosa ya está dada en miniatura»31. He aquí la clave de la teoría neohumanista de la   Bildung:   la repercusión mutua entre el principio formativo interior y las circunstancias externas. A partir de Leibniz la formación del individuo no se entenderá ni como el simple reflejo de una imagen aportada por unos símbolos codificados, ni como el mero desarrollo de formas.  Asumiendo el doble sentido de   Bild,   como imagen y como forma, se creará una teoría sintética que marcará decisivamente una época e inaugurará un nuevo pensamiento. 


Los primeros ilustrados restituyen el sustantivo   Bildung   al uso lingüístico común. En su escrito «Sobre la pregunta ¿qué significa ilustrar?» Moses Mendelssohn (1729-1797) analiza los términos   ilustración (Aufklärung), cultura (Kultur)   y   formación (Bildung).   Para empezar el autor constata que los tres términos acaban de hacer su aparición en la lengua alemana. Sin embargo lo reciente de su llegada no indica que definan realidades inexistentes entre los alemanes. Formación, cultura e ilustración tienen como rasgo común denotar modificaciones de la vida civil que son resultado del afán común del hombre por mejorarla. La formación contiene a las otras dos. La cultura se manifiesta en la calidad y la belleza del trabajo, el arte y las virtudes cívicas, en «lo objetivo» según Menndelsohn. La Ilustración tiene a «lo subjetivo» como campo de acción: las tendencias , los impulsos y las costumbres32. El lenguaje de un pueblo , prosigue Menndelsohn, es el signo más inequívoco de su formación. Un pueblo obtiene la ilustración mediante la ciencia y la cultura mediante las deseables relaciones sociales33. La determinación del hombre como tal depende de la ilustración y la del hombre como ciudadano de la cultura. Sin embargo puede ocurrir que la formación humana y la civil entren en colisión, que lo causal y externo se enfrenten a lo esencial y necesario del hombre. Las cualidades esenciales del hombre no deben ser reprimidas por los deberes del hombre como ciudadano.  La armonización de ambas esferas le corresponde al Estado34.


Menndelsohn ve lúcidamente los dos componentes de la   Bildung. Por una parte su aspecto intelectual y simbólico, que cubre el sentido de   Bild   como   imagen.   Por otra parte también se atiende a la otra cara, la formal, la externa   cultura   como   cultus,   lugar de manifestaciones visibles y externas: trabajo, arte y virtudes cívicas,    Bild   como   forma. 


La teoría de la   Bildung   de Gotthold Ephraim Lessing (1729- 1781) se basa en una lectura crítica de la Escritura. Frente a los dogmatismos teológicos de las religiones positivas, él quería reivindicar la religión de Cristo: «aquella religión que él como hombre reconoció y ejerció y que todos debemos tener en común con él»35. Lutero había liberado a la religión del yugo de la tradición, ahora había que liberarla del yugo de la palabra36. Ese rechazo de la letra muerta está sólidamente fundamentado en sus principios de filosofía de la historia. La escritura de la historia dominada por tradiciones interesadas no es poseedora de la verdad.  Las verdades de la religión son verdades de razón que no necesitan ninguna prueba histórica. Al igual que la historia, narración histórica de lo pasado, no tiene patente de corso sobre la verdad, la Biblia no la tiene sobre la razón. La tesis central del artículo «Die Erziehung des Menschengeschlechts»37 es que la religión revelada no es contraria a la racional, sino que anticipa las verdades racionales mediante exposiciones conformes con el débil estado que la razón ha alcanzado en la época.


Las religiones positivas, las religiones reveladas, son tan solo estadios de transición «según los cuales se puede y se debe desarrollar individual y solitariamente el entendimiento humano»38. Estos estados de tránsito hacia la perfección configuran una idea de la religión y más concretamente de la revelación como instancias formativas. «Lo que es la educación para el individuo lo es la revelación para todo el género humano»39. Hay tres edades de la historia según Lessing. La humanidad en su niñez posee la razón pero no es consciente de ello, es la época del Antiguo Testamento,  caracterizada por la imposición de premios y castigos. En la edad juvenil la humanidad reconoce la razón pero no la pone en práctica.  De todas formas ya en esta época la creencia supone una actitud moral. El tiempo del Evangelio eterno es la tercera edad y definitiva, en ella la razón también determina a la acción40. Este desarrollo de la capacidad moral lleva a la palingenesia, a la regeneración.










 Los neohumanistas






El neohumanismo concede al individuo un papel protagonista.  A partir de Herder la reflexión acerca del individuo será condición previa no sólo de toda la reflexión antropológica, sino de toda filosofía en general. Introducir la noción de individuo en el discurso filosófico se convierte en una exigencia perentoria. El hombre ha de apropiarse de sí mismo para no verse determinado por influencias externas. El neohumanismo aspira a convertirse en teoría de la pura formación del hombre. Esta propuesta en principio emancipatoria esconde una profunda desconfianza respecto a procesos colectivos de liberación política en la Europa de las revoluciones. Esta desconfianza da lugar a una fe absoluta en la pedagogía. Instancia a la que se considera capaz de asumir y conducir todo tipo de cambio social. Aquí arranca la reforma del sistema escolar prusiano por Wilhelm von Humboldt. Estas palabras suyas dan cuenta de la naturaleza doble (emancipatoria y conservadora) de sus programas: «el género humano está ya en un nivel de cultura sobre el que sólo puede remontarse mediante la formación (Bildung) del individuo»41. Los presupuestos antropológicos comunes del pensamiento postilustrado aunarán los dos sentidos ya citados de   Bild):   imagen,   como reflejo unos ideales de humanidad y   forma, que se manifiesta en las realizaciones del espíritu humano: arte, ciencia e instituciones.


Antes de la exposición del pensamiento neohumanista alemán,  es necesario revisar la influencia de Leibniz (1646-1716) que fue una referencia común a toda esta corriente. A los neohumanistas les sirve Leibniz de apoyo con su teoría de la sustancia simple que ellos desarrollarán a su manera. No se preguntarán por la totalidad del ser, ni buscarán una concepción de Dios ni un sistema de principios ni verdades de razón. Se remiten a Leibniz, no lo siguen; esta remisión se concreta, como señala Menze42, en conferirle un cariz antropológico a la Monadología. Según Leibniz, la mónada,  sustancia simple de naturaleza activa, está dotada de un fondo de individualidad que la hace específica y distinta de todas las sustancias que conforman el universo. De hecho, la dinámica del universo hace necesaria la distinción entre las mónadas, «si las sustancias simples no se diferenciaran en nada por sus cualidades,  no habría medio de apercibirse de ningún cambio en las cosas»43.  Las mónadas al ser inextensas no presentan ningún cambio cuantitativo, sus diferencias son cualitativas e intrínsecas, pues si se diferenciaran en cualidades extrínsecas, serían iguales. Para Leibniz la individualidad es fundamental. Cada individuo es totalmente diferente a los demás, pero la razón de su otredad no radica en lo externo en su   haeccitas, sino en un principio interno que en él habita44. Este principio es la   fuerza, tendencia y actividad tan sólo expresable en la realidad y dotada de un   telos.   El neohumanismo adopta este concepto capital. En carta de Humboldt a Brinkmann puede leerse: «la fuerza es el auténtico a priori en el hombre»45.


En cuanto a la oposición individuo-totalidad, ¿cómo puede conjugarse la especificidad de las mónadas con el orden del Universo? A pesar de que cada mónada es diferente de todas las demás, presenta la misma estructura que todas y cada una de las sustancias que conforman el Universo, son: simples, activas,  dotadas de percepciones y apeticiones y, aunque no interactúan,  están armonizadas a la perfección ¿Cómo puede aplicarse este esquema a la mónada central humana, el alma? Leibniz señala que sólo quien sea capaz de ver a su ser como punto de partida de actos espirituales es capaz de tener una idea de la libertad. Sin embargo en la determinación interior de su ser está sometida a un plan previo. El neohumanismo alemán rechaza esta solución, la oposición yo-mundo se resuelve en una armonización a posteriori y no en una   armonía preestablecida. En dicha armonización, el factor voluntad es decisivo así como la consciente orientación de la voluntad por medio de la educación. De ahí que el neohumanismo no acepte el teorema de la incomunicabilidad y la no-interacción de la mónadas. Las mónadas son comunicantes para los neohumanistas y pueden influirse entre sí. Menze señala que para los neohumanistas era muy importante la armonización entre las actividades individuales y su repercusión46.










  a) Herder  






Johann Gottfried Herder (1744-1803) no es sólo el primero que desarrolla la idea de   Bildung   en su forma clásica, sino que también descubre el ritmo constitutivo de la misma: concretamente el de despliegue y repliegue. Por una parte atiende a la identidad del individuo y por otra el amor a lo circundante que posibilita su despliegue. Al hablar de despliegue la remisión al concepto de fuerza leibniciano es inevitable. «La existencia debe manifestarse ¿Y cómo si no a través de la   fuerza   reconocible en su efecto a través de la vida?»47. Pero la autonomía, reconocida mediante el concepto de fuerza, sería vacía sin un campo de acción descrito por el movimiento que dicha fuerza ha de propiciar. En el camino de ida hacia   lo otro, hacia aquello que dicho ser no es, y en el camino de vuelta hacia sí mismo el individuo se incardina a lo otro en su totalidad.


Dicha estructura de la   Bildung, consistente en el juego de despliegue y repliegue de fuerzas individuales y autosuficientes,  constituye una ley natural de funcionamiento de la vida. Pero el modo de   formación   en la naturaleza basada en esta ley común a todas las fuerzas que habitan en ella no es del todo aplicable al hombre. El ritmo de la   formación   brota de la naturaleza para todos los seres, pero para el hombre aquella es una tarea propia, una   autoformación. Este no sólo percibe «lo otro» mediante un despliegue fruto de un acto voluntario, sino que también se apercibe de que dichas propiedades constituyen «aquello que él llega a ser». Su racionalidad le hace comprender lo decisivo del proceso formativo en el que están en juego su propia existencia y la del mundo. Pero ¿qué es aquello que el hombre llega a ser? En este punto desempeña un papel importante el concepto herderiano de humanidad48. La humanidad es un don del hombre que,  empero, no ha sido concedido en forma acabada y por ello la humanidad es también el desarrollo de una tarea, un logro a obtener. La humanidad está intacta en todo hombre, es el instinto artístico de   autoformación.  


La argumentación ha permitido observar cómo el fin del proceso de formación es, para Herder, «llegar a ser hombre». Ahora bien, arriba se dijo que la existencia del mundo dependía del proceso de formación del individuo, incluso que el mundo era constituido en ese proceso. Por ello cabe preguntarse: ¿Cómo se realiza este proceso? O, formulado de otra manera, ¿dónde radica el punto de unión entre la formación del individuo y la constitución de su mundo? Como veremos, en el lenguaje.


En principio, la interacción entre la formación del individuo y la constitución del mundo descansa en la unidad de la facultad positiva del alma de aquel: la razón. Pero ¿cúales son sus manifestaciones?, ¿en qué consiste su instrumental? Anteriormente he hablado de la   Besonnenheit, la reflexión; ésta puede entenderse como desarrollo de la fuerza de la razón y, en sentido negativo, como inhibición del instinto animal. Dicha reflexión permite al hombre distanciarse del objeto para reconocerlo e identificarlo. El hombre está capacitado, en palabras de Herder, para ver al cordero de forma diferente a como lo hace el león o el lobo, sumidos en la inmediatez de sus instintos. El hombre puede verlo como impresión de su ojo. El objeto pasa a determinarse en una idea como palabra. Cuando el hombre llega a otorgar a otra criatura una idea y utiliza como rasgo de distinción un sonido, nace el lenguaje. Cuando reconoce como propios del objeto no todas las propiedades sino alguna o algunas, entonces el hombre hace el primer juicio con su alma, el primer rasgo de reflexión es la palabra del alma. Los nacimientos de la razón y del lenguaje son simultáneos49. A través del lenguaje el hombre otorga imagen   (Bild)  al mundo a la vez que se da a sí mismo forma (Bild) y lugar dentro de él. La razón actúa así sobre el mundo y se repliega posteriormente sobre sí. El hombre se convierte en portavoz de la naturaleza y se forma a sí mismo en este proceso de expresión.










  b) Kant






Mientras Herder entiende la reflexión, piedra angular del raciocinio, como una fuerza que brota del alma, Kant (1724-1804) califica el proceder de la razón como sintético. «Entiendo por síntesis –dice Kant– el acto de reunir diferentes representaciones y de entenderlas como variedad en un único conocimiento»50. La síntesis descansa sobre la unidad trascendental de la apercepción.  La síntesis cuenta con dos medios: las categorías y las ideas. Las categorías son conceptos a priori del entendimiento que trazan el camino de ida hacia lo existente51. Las ideas son conceptos transempíricos que permiten concebir el todo y posibilitan en calidad de tal el retorno desde la diversidad de las percepciones para constituir una totalidad52. La síntesis es también un proceso en el que ha de estar presente la reciprocidad. Uno de sus dos elementos,  la conciencia de sí mismo, es, paradójicamente, el acto del sujeto de hacerse objeto de sí mismo. Dicho acto aperceptivo no es todavía un juicio sobre objeto alguno. La percepción de objetos externos es, paradójicamente, el acto a través del cual el sujeto se percibe a sí mismo. La síntesis posibilita la aprehensibilidad del hombre y del mundo. La humanidad del hombre se encuentra en la síntesis. La síntesis es un principio antrópico con dos pasos que van necesariamente unidos: percepción, ser objeto de sí mediante la distancia y percepción de otros objetos, que posibilita la percepción de sí. La tarea humana por antonomasia, la   Bildung,  está fundada en la constitución sintético-perceptiva del mundo y sintético-aperceptiva del hombre. Eso sí advirtiendo de que tanto mundo (como totalidad de los fenómenos externos) como alma individual (totalidad de los fenómenos internos), son ideas a las que la razón tiende por su principio regulativo que la induce a la síntesis, pero que nunca alcanza, porque están más allá de la experiencia posible.


Mas además de la fundamentación teórica de la idea de   Bildung, ¿no cabe desde Kant una definición de ella en términos prácticos? La   Bildung   es para Kant una idea, que, desde el punto de vista de la razón práctica, designa una perfección que todavía no se encuentra en la naturaleza, pero que no por ello es imposible que se pueda hallar en ella alguna vez53. La idea de   Bildung   kantiana consiste en el desarrollo de todas las disposiciones naturales en el hombre (las morales, las pragmático-sociales y las técnicas)54. Se debe insistir en la importancia de la cláusula «todas», pues la totalidad asegura la autonomía y universalidad de la propuesta.  Ahora bien el desarrollo de la totalidad de las disposiciones naturales es imposible. Kant resuelve dicha aporía señalando que lo que no es posible para el individuo sí lo es para la humanidad como género. Ese desarrollo total es un proceso de autoconstitución que caracteriza al género humano y lo distingue de los otros. La base de este proceso se halla en los ideales de ilustrados que Kant asume abogando por un hombre que se atreva a ser regido por su propio yo. Consecuentemente la tarea propia de la educación es la de la formación de la moralidad y la autonomía que aseguran el sentido moral de lo humano cimentado en un   Sollen  (deber) y no en un   müssen  (obrar por necesidad). En un segundo plano estaría el desarrollo de capacidades prácticas(en cuanto regidas por la moral) y técnicas (orientadas a fines pragmáticos que tienen como punto de llegada el bien común)55.










  c) Humboldt






Tanto la filosofía como la vida pública de Wilhelm von Humboldt (1767-1835) están transidos de la idea de formación.  No hay un pensador que recoja ni que represente con mayor evidencia el ideal neohumanista alemán. Su reforma de la enseñanza prusiana es sin duda alguna el hecho que más ha condicionado la organización de todas las instituciones de difusión cultural en Alemania y consecuentemente la idiosincrasia de su clase intelectual con todas sus ventajas e inconvenientes. 


El hilo conductor de la variopinta obra humboldtiana no es otro que la reflexión antropológica. No se trata de una reflexión cualquiera sino de un intento sistemático de fundamentar una ciencia del hombre. Por otra parte, este proyecto descansa sobre la base de una concepción del hombre muy determinada por una fe ciega en la pedagogía. Para Humboldt el hombre que caracteriza más claramente la idea de ser humano es el hombre formado: «La primera regla de la auténtica moral es fórmate a ti mismo y la segunda deja huella en los demás a partir de lo que tú eres»56. El conocimiento de los otros hombres se convertirá en un medio decisivo para cumplir el imperativo de conocimiento y formación de sí mismo. 


La   fuerza, ese principio cualitativo, individual e interno de origen leibniciano, es la responsable de este proceso. Una formación que cuenta sólo con referentes externos es para Humboldt un proyecto condenado de antemano al fracaso57. Lo decisivo es lo que sea capaz de hacer cada individuo con su   fuerza,   el hombre necesita un ideal para formarse. Pero para que la in- dividualidad dé lugar a algo efectivo, ésta ha de limitarse. Los primeros límites se los pone el mundo. Gracias al mundo el hombre se hace una imagen de lo que debe y puede ser. El mundo es a la vez objeto de la   fuerza   y sujeto que la determina. En esta confrontación con el mundo es fundamental la facultad de la receptividad, ésta no debe ser una actitud pasiva, sino un   estar abierto al mundo. Pero la pluralidad y la multiplicidad del mundo nos hacen correr el peligro de perdernos en él, para evitarlo es necesario una segunda limitación, la reflexión: la conversión de la materia en forma y del mundo en idea. En este repliegue el hombre se sirve de su otra forma de expresión, de su fuerza; la espontaneidad. Esta es un principio totalmente activo de regulación del funcionamiento del espíritu. Sin embargo el proceso no quedaría cerrado si no se integrara a él un tercer momento propiciado por el carácter armónico del desarrollo de nuestra   fuerza. Este momento consistiría en la integración tanto paulatina como definitiva en un orden superior58. El propio Humboldt resume muy acertadamente su concepción de   Bildung   con estas palabras; «Toda la vida espiritual del hombre consiste en avanzar hacia el mundo, transformarlo en idea y realizar dicha idea en el propio mundo»59. 


Un elemento común a la teoría de la   Bildung   de Humboldt con la de su predecesor Herder y la de su sucesor Schleiermacher es la fundamentación de dicha teoría en una filosofía del lenguaje. Esta tiene lugar en la fase final de su obra teórica. Para Humboldt el lenguaje es también   conditio sine qua non   de lo humano. El lenguaje no es obra,   ergon, sino actividad,   energeia.   Su auténtica definición sólo puede ser genética: el «concretamiento del siempre repetido trabajo del espíritu para hacer el sonido articulado capaz de expresar el pensamiento»60. En el lenguaje se hace real la posibilidad del pensamiento porque el espíritu no puede aprehenderse a sí mismo como espíritu. De cara a la   Bildung   el lenguaje tiene también dos facetas, es ampliación y objetivación de la visión del mundo y es cultivo y elevación de un proceso constante de perfeccionamiento del yo hasta la representación de la humanidad en la totalidad del concepto.


Con la expresividad que caracteriza todos sus escritos,  Humboldt resume en esta frase toda su teoría de la   Bildung: «Aquel que cuando muera pueda decirse: he aprehendido tanto mundo como he podido y lo he transformado en mi humanidad, ese ha cumplido su cometido»61.










  d) Schleiermacher






No hay duda de que en Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher (1768-1834) convergen la totalidad de las tendencias parafilosóficas influyentes en su época que cristalizaron en la estructura básica de la   Bildung:   educación infantil en el círculo pietista de los Herrnhütter, trabajó como pastor y sobresaliente teólogo en la Iglesia evangélica, estrechos contactos con Humboldt y sobre todo amistad íntima con Friedrich Schlegel. Dicha convergencia explica el carácter dual y sintético de su teoría: ésta no sólo acentúa en un sentido neohumanista la formación del individuo sino que también regresa a las raíces del desarrollo teórico que entendía la   Bildung   como   imago Dei. El concepto leibniciano de   fuerza, auténtico hilo de Ariadna del neohumanismo, también está presente en Schleiermacher. Una hipotética ausencia de la   fuerza   tendría como consecuencia la disolución del individuo entendido como instancia activa. El individuo estaría incapacitado para actuar sobre sí mismo, para provocar cambios en sí. Toda modificación de su ser obedecería a un patrón exclusivamente mecánico. La identificación de individuo y sujeto quedaría eliminada. Pero el movimiento de identidad al que esta fuerza da lugar no tendría lugar sin un mundo que diera manifestación a nuestro espíritu, y ese mundo sería una totalidad caótica y ausente de sentido sin un ideal: «la identidad de nuestro ser y nuestro concepto»62. La progresiva unión de nuestro ser y nuestro concepto,  la unión de naturaleza y razón es el objetivo de la   Bildung   y la aprehendemos primariamente en el sentimiento. Un «sentimiento de dependencia» (Abhängigkeitsgefühl)   del ser individual con respecto al todo que es también un trasunto del   «Amor intellectualis Dei» propio del Spinoza. A este sentimiento lo califica Schleiermacher de religioso porque encierra la certeza de la coimplicación mutua de la Idea de Mundo y la Idea de Dios. No puede entenderse la máxima realidad sin una referencia a la máxima idealidad. La   Bildung   es el ponerse en camino a la identidad de razón y naturaleza, realidades interconectadas, que se interpenetran y se implican mutuamente sin que ello suponga que puedan llegar a identificarse en una definitiva síntesis dialéctica, todo este proceso guiado por el   sentimiento religioso   y por la unidad efectiva que se da en la totalidad Dios-mundo. «Hay por tanto un ser único de naturaleza y razón... que siempre se presupone, y otro ser unión de ambos al que se tiende en todo momento»63. Aquí se halla otra vez trazado el camino de la   Bildung,   por una parte hay una   imagen   (Bild)   sentimental con la que el hombre cuenta de antemano para a partir de ahí darse   forma (Bild).   La existencia, concebida por Schleiermacher como constitución de la personalidad, como proceso de identidad no escapa a las leyes de oscilación que gobiernan el universo. En la descripción más puntual de este camino de identidad aparecen nuevas coimplicaciones: libertad y determinación64, adueñamiento y renuncia65, asimilación y transmisión66. Entre los dos polos de la identidad siempre estará el vaivén de la existencia.










 La reforma de Humboldt 






Este término puede provocar cierta confusión. Más bien cabría hablar de reforma humboldtiana para describir una serie de propuestas institucionales inspiradas en el pensamiento de una figura central, pero en ningún caso ejecutadas exclusivamente por ésta. Contra la creencia más extendida, hay que señalar aquí que Wilhelm von Humboldt no fue nunca Ministro de Instrucción Pública de Prusia, entre otras cosas porque este puesto todavía no existía. Aunque su experiencia político-administrativa fue muy extensa, su ocupación institucional en materia educativa se redujo al corto período comprendido entre 1809 y 1810. Por aquel entoces desempeñó la función de Director del Departamento de Cultura y Educación en el Ministerio del Interior.
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