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Resumen:

El articulo es una presentacion de la posicion de Herder en el debate del
panteismo en el que originalmente se enfrentaron Jacobi y Mendelsohn a
fines del S. XVIII en Alemania, pero que moviliz6 a los intelectuales mas
influyentes de la época. El “spinosismo” de Herder empieza como una
posicion monista y panteista que persigue los desarrollos especulativos
del idealismo aleman y que puede ser considerado como una concepcién
filosofica alternativa frente al dualismo y trascendentalismo kantianos.
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Abstract: Herder’s Position within the Conflict of Pantheism.

This paper illustrates Herder’s countenance with respect to the discussion
on pantheism occurred in the late 18" century, originally between Jacobi
and Mendelsohn, but which reached the most influential minds of that
time. Herder’s “Spinozism” begins as a monistic and pantheistic position
pursuing the speculative developments of German Idealism, and which
can be conceived of as an alternative philosophical conception to Kantian
dualism and transcendentalism.
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1 debate sobre Spinoza a comienzos de los afios 80 del siglo XVIII
en Alemania no fue una confrontaciéon académica fria, sino mas
bien un debate impetuoso, profundo, lleno de emociones acerca de las
altimas cosas, Dios y la libertad del hombre. El debate fue profundo ya
que el fondo mismo desde el que se discutia, se tambaleaba: se trataba
de discutir si la metafisica como ciencia a priori de la razén podia
afirmar o no su lugar como instancia fundamentadora o definitoria.
Ya s6lo las consecuencias personales de este debate fueron dramati-
cas: las amistades de Jacobi y Herder y las de Jacobi y Goethe se perju-
dicaron; el conflicto entre Herder y su maestro Kant se agudizo por
parte de Herder hasta volverse irreconciliable; y fue a Jacobi, el inicia-
dor del debate, a quien se ech6 la culpa finalmente del tragico aconte-
cimiento de la muerte temprana de Mendelsohn en 1786 en medio del
conflicto. Asi se proclamé publicamente con apasionamiento:

Si no se hubiera sacado el conflicto de la esfera de la especulacién
serena [..], probablemente hubiera podido seguir viviendo mu-
chos afios [... (Mendelsohn 1971, 111, 2, 180)

" Traducido por Guillermo Hoyos Vasquez.
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Lo tnico positivo fue la activacion y el fortalecimiento del vinculo
de amistad entre Herder y Goethe, quienes estaban totalmente de
acuerdo acerca del asunto debatido.

Las consecuencias para la historia de la filosofia y del espiritu son
de un extraordinario significado, no solo para la generacion de
idealistas inmediatamente después del debate, sino también por sus
efectos duraderos en la situacion espiritual del presente. Pero de esto
hablaré mas adelante.

Ante todo, ;cudl es el motivo de este debate? El debate se enciende
por la afirmacién de Jacobi “de que Lessing en sus tltimos dias habia
sido un spinozista decidido”, segtin decia el mismo Jacobi que se lo
habia confesado Lessing en una conversacién personal (cf. Christ
1988, 62ss).

Jacobi lanza esta comunicacién a través de terceros para que llegue
a Mendelsohn, el mas intimo amigo del difunto Lessing. Ahora bien,
Mendelsohn estaba precisamente en plan de componer un escrito so-
bre el caracter de Lessing, el cual -segtin decia Jacobi- podria dar una
imagen distorsionada de Lessing sin esta informacion (cf. Men-
delsohn 1971, 111, 2, 187).

Pero para Mendelsohn esto no era simplemente una informacion
complementaria ingenua, sino una verdadera provocacion de primer
grado, desde dos puntos de vista:

Primero: la afirmacion pone en la picota a Lessing, la figura mas
deslumbrante de la [lustracion, “como ateo y blasfemo” (Ibd.), puesto
que spinozismo equivalia entonces a ateismo, ya que Spinoza negaba
expressis verbis la concepcion teista de un dios creador personal que
hizo el mundo gracias a su entendimiento y voluntad.

Y segundo: si la afirmacion de Jacobi era cierta, Mendelsohn tendria
que estar personalmente decepcionado con todo derecho. Poco antes
de la muerte de Jacobi escribe Mendelsohn:

Me humillaria mucho si nuestro amigo Lessing, con quien vivi
mas de treinta afos en estrecha amistad y con quien busqué
incansablemente la verdad [..] no me hubiera honrado con su
confianza y en cambio hubiera revelado a otro mortal, en pocos
dias de amistad, lo que éste ahora pretende haber conocido. (Id.,
111, 2, 180s)

Dejemos a un lado el juicio acerca de cada una de las intenciones de
Jacobi. Lo cierto es que Jacobi lanza la noticia biografica para darle
validez publicamente a su propia concepcion filosofica. Jacobi afirma
que spinozismo es ateismo y fatalismo (cf. Mendelsohn, Id., 216ss) y
forja esta tesis como arma contra la filosofia de la Ilustracion en gene-
ral y ataca con ella en especial a los filésofos de Berlin. Para Jacobi,
ciertamente, Spinoza es el mas consecuente representante del racio-
nalismo; y si el racionalismo consecuente lleva a Spinoza, entonces el
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racionalismo en cuanto tal implica la renuncia a la religion, la libertad
humana y la moral (cf. Jacobi 1980b, 60ss, 216ss, 223ss). Con esto
acierta Jacobi en el corazon de la metafisica ilustrada que precisamen-
te reclama para si la reconciliacion de razon y fe, es decir, la demostra-
cién racional de los contenidos esenciales de la fe.

Positivamente, Jacobi defiende contra los spinozistas una concep-
cién de Dios como causa extramundana del mundo, cuya existencia
sin embargo no es posible demostrar. La consideracion de que la ra-
cionalidad tiene inevitablemente como consecuencia el ateismo y el
fatalismo se convierte -como lo formula el mismo Jacobi- en trampo-
lin seguro para el salto mortal a la fe. Segtn Jacobi, el hombre sélo
puede, gracias a un salto que lo saque de la racionalidad reconocida
como abismo, alcanzar un verdadero fundamento del ser (cf. Id., 59s).
“El mismo con respecto a su propia persona prefiere al final refu giarse
bajo los canones de la fe”, dice a este prop6sito la mordaz interpreta-
cion de Mendelsohn (Mendelsohn 1979, 312).

Contra este mdltiple ataque de Jacobi, presentado en un principio
so6lo en cartas, se defiende Mendelsohn con todas sus fuerzas en su
escrito Horas matutinas, aparecido en 1785: Lessing tiene salvacion, €l
no representa un spinozismo declarado, sino uno depurado, que s6lo
se diferencia de la filosofia de Leibniz y Wolff en una sutileza y que es
perfectamente compatible con la religion y la moral; en cambio, refuta
el verdadero spinozismo, defiende la metafisica racional y la fortalece
mediante una nueva prueba de la existencia de Dios. Kant reconoce
esta obra como “el altimo legado de una metafisica dogmatica y al
mismo tiempo como su producto mas perfecto” (AA X, 428s). Pero
“Kant, el destructor de todo” -como lo caracteriza Mendelsohn (1971,
111, 2, XI-CX)-, vio al mismo tiempo con claridad que la brillante defen-
sa no constituye ningtn baluarte consistente contra el ataque de
Jacobi, pues dicha defensa es insuficiente con respecto al dogmatismo
de cierto tipo de conocimiento racional, puesto al descubierto por la
Critica de la razon pura. De todas formas, Mendelsohn da mucha venta-
ja desde un principio, es demasiado conciliador: por una parte hace
aparecer conflictos metafisicos como si fueran meras discusiones so-
bre términos y, por otra parte, le concede demasiado peso a la razén
humana comtn. Drasticamente describe Kant la desproporcion entre
la magnitud del peligro y el intento de Mendelsohn de esquivarlo: es
como si se quisiera retener con un manojo de paja el desbordamiento
del océano (AA VIII, 151s). En otro lugar Kant diagnostica de manera
mas precisa el peligro: en este conflicto se trata en tltima instancia de
un derrumbe, de una revolucion. Porque si se destrona a la razon
despojandola de su derecho de decidir primero, y solo ella, en los
asuntos que atafien a los objetos suprasensibles, entonces llegan al
poder las fantasmagorias y las supersticiones (AA VIII, 14). Kant mis-
mo se mantiene fuera del debate: los resultados de la Critica de la razon
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pura no son alcanzables por las argumentaciones en conflicto; para
Kant es claro que la razon tedrica no puede disponer correctamente
del campo de lo suprasensible, que una teologia racional es imposible;
lo que queda es la fe racional, un tener a Dios por verdadero a partir de
la necesidad de la razon desde el punto de vista de la practica (cf.
Timm 1974, 421ss).

Con esto quedan delimitadas a grandes rasgos las posiciones del
debate sobre el spinozismo y queda determinada su relacién con la
metafisica: es comtn a Jacobi, Mendelsohn y Kant el propésito de
defender contra Spinoza una concepcion teista de Dios; sin embargo,
la base de la defensa difiere radicalmente. Mendelsohn afirma la posi-
bilidad de una demostracién racional de la existencia de Dios, Jacobi
separa razon y fe, y finalmente Kant mantiene firmemente la razon
como instancia superior de decision, pero traza claramente su limite:
tedricamente no puede definir nada en relacién con el problema de
Dios, solo se defiende una fe racional desde la perspectiva practica.

(Qué posicion asume Herder en esta confrontacion?

Herder estaba informado desde un principio acerca de la controver-
sia entre Jacobi y Mendelsohn: el 22 de noviembre de 1783 Jacobi envié
su primera carta dirigida a Mendelsohn también a Herder y lo mantu-
vo al tanto acerca del desarrollo ulterior de la discusion (Jacobi 1980a,
111, 481-4). Que Herder era competente en el asunto debatido, era algo
que Jacobi suponia con buenas razones: ya en el escrito Sobre el conoci-
miento y el sentimiento del alma humana, aparecido en 1778, Herder ha-
bia expresado su veneracion entusiasta por Spinoza (SWS VIII, 202).
Herder estaba familiarizado con los escritos de Spinoza desde 1769 y
se habia atrevido a ensayar, en algunos de sus escritos, conceptos
acufiados en el sistema metafisico spinozista (cf. Bell 1984, 39ss;
Bollacher 1969; Heinz 1994). Pero so6lo el debate del spinozismo fue lo
que pudo impulsar al muy atareado Intendente General para elaborar
su “Ontoteologia de la vida”. En 1787 aparecio el escrito bajo el titulo
categorico Dios (SWS VIII, 401ss).

La posicién de Herder se diferencia de las presentadas hasta ahora
fundamentalmente por su intencién de defender a Spinoza y con ello
no so6lo no debilitar el credo filosofico de Lessing del “hen kai pan”, de
la unidad de Dios y el mundo, sino establecerlo en todo su alcance.
Lessing y Herder rechazan los “conceptos ortodoxos de la divini-
dad”; tales conceptos son insoportables ~habia dicho Lessing (cfJa-
cobi 1980, 54)-; esto significa (en el lenguaje del siglo XVIII): son inser-
vibles. Para Herder se trata del Dios de la filosofia de Leibniz y Wolff,
cuyo entendimiento piensa todos los mundos posibles y cuya volun-
tad elige y crea segtn el principio del mejor de todos los mundos.
Herder no se va contra Leibniz sino contra la deformacién de su influ-
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jo en su generacion: “Qué cantidad de teodiceas, teleologias, fisico-
teologias siguieron al bello libro de Leibniz, las cuales atribuian por
conveniencia al ser superior no séio pequenas y débiles intenciones
muy limitadas, sino también con frecuencia terminaban por convertir
todo en arbitrariedad, en destrozar la cadena de la naturaleza” (SWS
XVI, 487). Con esto denota Herder el motivo decisivo de su rechazo: la
incompatibilidad de un conocimiento de la naturaleza, que presupo-
ne la cadena de la naturaleza o, mas rigurosamente, la unidad siste-
matica de la naturaleza como un todo, con el pensamiento de una
eleccion divina, al dejar a Dios la libertad de decidir de una manera o
de otra. Entonces se estaria construyendo el orden de la naturaleza
sobre la arbitrariedad divina; en lugar de investigacion se estaria pen-
sando en especulacion acerca de las intenciones divinas.

Con esto aparece claro un motivo definitivo para tomar partido por
la concepcién de Dios de Spinoza: la unidad necesaria de la naturale-
za debe ser liberada de una arbitrariedad divina. O la naturaleza no
esta fundada para nada en Dios, si su caracteristica esencial se debe a

-un voluntarismo metafisico, o debe estar fundada en la naturaleza de
Dios. La nueva interpretacién de Herder de este pensamiento funda-
mental de Spinoza se sirve centralmente de la argumentacién del Kant
precritico. Segtin Kant, la unién sistematica de las cosas de la natura-
leza, el orden de los mdltiples efectos bajo un sélo fundamento, se
basa en las posibilidades o en la esencia de las cosas mismas y no en
un ordenamiento voluntario divino.! Asi, Herder construye sobre es-
tas ideas: la perfeccién de Dios consiste en que él piensa lo mejor de
acuerdo con la naturaleza de su espiritu eternamente invariable y
obra de acuerdo con su omnipotencia. Pero lo mejor son precisamente
aquellas cosas posibles que fundamentan la unidad de la naturaleza.
Esto significa al mismo tiempo: las cosas posibles, las esencias de las
cosas, son efectos de la forma de eficacia de la fuerza intelectual divi-
na; de acuerdo con su perfeccion, no puede pensar sino lo mejor, es
decir, lo que sirve para la unidad universal de la naturaleza. La idea
de que Dios piensa s6lo mundos posibles que no llegan a ser realidad,
no es compatible con la naturaleza de Dios, puesto que las leyes de la
naturaleza no son 6rdenes arbitrarios de elementos cualesquiera, sino
que se basan en la esencia de las cosas mismas, que son resultados
necesarios del estado de Dios (SWS XVI, 480s y 482ss). Apartandose
de Spinoza, Herder asegura asi que también el conocimiento empirico
de la naturaleza sea al mismo tiempo conocimiento de Dios (cf. Id.,
493).

! Cf. Kant, Einzig und moglicher Beweisgrund zu einer Demonstration des Daseins
Gottes..., (en: AA II); sobre esto cf. Reich 1937. Rischmiiller (1991, 204) muestra
que la concepcién de Kant, segiin la cual las posibilidades o esencias de las cosas
estan coordinadas por cuanto son expresion de la perfeccion divina, sigue a Pope
y se distancia de Leibniz.
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Herder conjura por tanto el fantasma del Dios spinozista, como si se
tratara de un poder que obrara ciegamente, al darle entendimiento a
Dios y al convertir asi el obrar de acuerdo con la naturaleza divina en
la sintesis de lo necesario y lo racional. Con ello se transforma al mis-
mo tiempo el poder de una ciega necesidad en el sistema spinozista,
tan estigmatizado por doquier, en una “necesidad divina esencial, intrin-
seca” (Id., 485). No en vano es elevada por Herder esta necesidad a la
categoria de una Diosa, “Nemesis”, ya que une a Dios y la naturaleza:
la natura naturans y la natura naturata.

Hasta aqui sélo se nos ha presentado el Dios de Herder como el ens
realissimum modificado, como el gran fundamento del ser de las cosas
y de su cognoscibilidad. Pero el Dios de Herder es ante todo “el vivien-
te supremo”, “el ser-uno activo mas real”, como se dice en la primera
carta de Herder a Jacobi del 6 de febrero de 1784 (Bf 29).

El Dios de Herder sélo se vuelve viviente mediante la aplicacion de
la metafisica leibniziana de la fuerza. Herder, con Leibniz, pone la
fuerza como principio de la vida. Dios es la “protofuerza de todas las
fuerzas” (SWS XV, 453). Como la fuerza suprema, el ser de Dios obra
de forma suprema al “no poder revelarse, expresarse ~obrando- en
nada distinto que en el todo” (Id., 541s). El todo es por ello expresion,
manifestacion de la fuerza divina. Gracias al concepto de fuerza como
un obrar determinado por si mismo de lo interior en lo exterior, Herder
logra la vinculacion del uno y el todo, el “hen kai pan”: El es antes de
todo y todo esté en él; el mundo todo es una expresion, una manifesta-
cion de su fuerza siempre viva, siempre operante” (Id., 542). Esta es la
interpretacion que hace Herder de la férmula spinozista del “hen kai
pan” de Lessing. De esta manera piensa Herder de nuevo el “Deus sive
natura” en una forma que prepara la filosofia de la identidad del idea-
lismo aleman: la naturaleza es expresion, manifestacion, revelacion
del ser divino en multiples fuerzas. Como tal, la naturaleza es idéntica
a Dios, pero al mismo tiempo Dios es el principio superior de la uni-
dad de Dios y naturaleza, el principio activo, la protofuerza, que se
autodiferencia en la multiplicidad y de esta forma se expresa. Con esto
la historia del hombre y de la naturaleza se convierten en la
autorrevelacion de Dios (Timm 1974, 275ss; Heinz 1993).

Herder concibe esta identidad de Dios y naturaleza en la imagen del
“arbol inconmensurable de la vida” (SWS XVI, 539). Dios es la raiz
eterna, el principio productor y conservador de la vida, que se
autodesarrolla y despliega en la multiplicidad de ramas, brazos y
hojas. Con esta imagen se hace visible en toda su extension la vitali-
dad de la unidad de Dios y naturaleza como vida universal. Dios no
es demiurgo sino fuerza vital, que no manufactura artesanalmente,
sino que produce vitalmente copias vitales de si (hojas, ramas, etc.).
Las cosas finitas son por ello expresion de Dios de dos maneras: son
en su existencia, en su posibilidad, autolimitaciones de Dios como erns
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realissimum. La creacion es también manifestacion de Dios en cuanto
vive como Dios, es decir, es ella misma fuerza al obrar también. Pero a
diferencia de la fuerza divina creadora, las fuerzas finitas obran
organicamente, es decir, se organizan en fuerzas subordinadas como
sus cuerpos que son su imagen, espejo del alma. Esto significa que se
expresan como fuerza en la organizacion de las fuerzas disponibles.

Herder interpreta la imagen del érbol de la vida inconmensurable
de forma que Dios, en cuanto raiz de las cosas, solo es viviente si las
ramas, brazos, retofios son unidades vitales, porque de lo contrario la
raiz estaria muerta, se marchitaria. ; Como hay que entender esto? Las
diversas fuerzas organicas substanciales son imperecederas, pues
son especificaciones vivientes del ser divino. “Nada puede perecer,
nada se aniquilara o Dios mismo deberia aniquilarse”. Lo que es pere-
cedero, son los cuerpos como variedades organicas, pues “lo que es
compuesto, se disolvera” (Id., 541). Pero como efecto de la unidad con-
tinua de la naturaleza nada se convierte en desorganizacion total,
sino que todo lo que se disuelve se convierte en otras formas de organi-
zacion. Y sigue siendo vélido que todas las fuerzas cuyos cuerpos
mueren, es decir, todas las almas imperecederas construyen nuevos
cuerpos. La unidad de la naturaleza es asi representada como com-
plejo continuo de organizacién de fuerzas operantes, como unidad
organica:

Nada permanece aislado en la naturaleza, nada hay sin causa,
nada sin efecto; y todo en unién y todo lo posible esta ahi, de
suerte que no hay nada en la naturaleza sin organizacion, cada
fuerza esta en unién con otras fuerzas que le sirven o dominan
sobre ella. (Id., 548)

Pero en cuanto las diversas multiplicidades organizadas dependen
ellas mismas del cambio permanente, éste conserva la unidad de la
naturaleza en la forma de su disolucién y recomposicion continua:
“Esta recomposicion y disolucion se llama ‘orden del mundo’ y con-
siste en la vida siempre operante del espiritu del mundo”. Pero esto
significa que no hay muerte verdadera en la creacion, sino que todo se
conserva “en un movimiento incansable, en una eterna palingenesia,
para que permanezca por siempre y aparezca siempre joven” (Id.,
567). Sin la muerte aparente todo seria muerte verdadera, “es decir,
una tranquilidad tediosa, un reino de las sombras desértico, en el que
todo verdadero ser operante moriria” (Id., 562s).

En esta determinacion de relaciones entre la vida y la muerte se
manifiesta la transformacion de valores gracias al neo-spinozismo de
Herder. Ya Lessing habia manifestado en conversacion personal con
Jacobi que un existir personal absolutamente indefinido en el disfrute
invariable de su perfeccion suprema le parecia una representacion
tan aburrida, que le daba al mismo tiempo angustia y dolor (Jacobi
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1980b, 80). También para Herder un Dios pesadamente melancélico
fuera del mundo era algo insoportable. Tranquilidad, lo que normal-
mente se considera atributo de la divinidad, expresién de no-sufri-
miento, se tiene ahora por muerte, no por existencia. El ser verdadero
es el ser operante, incansablemente activo.

Seguramente el cambio profundo de laimagen del mundo, gracias a
la metafisica de Leibniz, desempefia un papel definitivo para esta
transformacion; pero para Herder también fue importante la cosmo-
gonia de Kant: la representacion del mundo como un universo que se
desarrolla sin cesar por fuerza propia, en el cual perecen sistemas
completos de planetas para producir nuevas formaciones de mundos.
Esta concepci6n acentda de nuevo la estrecha relacion de ser y deve-
nir: el mundo-uno es, existe en la forma de una evolucion incesante de
si mismo hacia nuevas figuras, evolucion a la que pertenece esencial-
mente el perecer. Sabemos lo conmovido que quedo el joven Herder
tras la lectura de La historia general de la naturaleza y teoria del cielo:

El tiempo tiene el mundo, tiene la figura de la tierra, cambia
superficie, aire, lugar de la tierra. Cambia naciones, raza, forma
de vida, gusto, principios, verdades universales, ciencias, artes,
lenguajes, forma de gobierno. (Bf XIV, 655)

Si todo esta sometido al extraordinario poder “Tiempo”, entonces
tiempo y eternidad, ser y devenir no pueden ya ser tratados como
opuestos abstractos, sino que hay que unir uno con otro. ;Por qué se
sirve Herder para su intento de una sintesis de conceptos de la vida y
de lo organico? jCiertamente la nueva imagen del mundo de la
cosmogonia resultaba de la consideracién mecénica de la naturaleza!
Segun Kant, el organismo se caracteriza por una causalidad que no se
advierte en otra parte en la naturaleza: se trata de algo que es en si
mismo a la vez causa y efecto, y con ello: causa sui (Kant, Critica de la
facultad de juzgar, §864-5; en: AA V). ;No seria que Herder ya habia
visto esta particularidad de la naturaleza antes de que Kant la hubiera
tematizado en la Critica de la facultad de juzgar y ya la habia usado para
su nueva interpretacion del “Deus sive natura”? Dios se diferencia en
la multiplicidad de fuerzas imperecederas que, como fuerzas corpo-
reas, estan sometidas al devenir y al perecer, estan afectadas por re-
composicion y disolucién; pero por la vida de esta creacion Dios mis-
mo es vital, activo, él es la raiz que vive. Al mismo tiempo, lo finito y
temporal conserva el brillo de lo eterno; y esto significa: la esencia de
las cosas que existen gracias a la naturaleza de Dios, esencia que s6lo
es una autodelimitacién de si mismo, es ella misma la fuerza que per-
dura. Esta interpretacion de la unidad de Dios y del mundo imprime
al concepto de causa sui un nuevo acento: Dios no es en primera linea
causa de su ser en el sentido del ser originado por si mismo y por
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ningun otro; él es, mas bien, como causa del universo, efecto de si mismo.
La naturaleza es efecto pero también causa de la vida de la divinidad.
Con esto el mundo alcanza una valoracién inaudita; la distancia infi-
nita entre Dios y el mundo ha sido suspendida en beneficio de la vida-
una de Dios-naturaleza, enla cual le corresponde al mundo una impor-
tancia casi tan originaria como a Dios. Pero esto no es una deprecia-
cion del ser de Dios, puesto que el mundo es expresion y auto-manifes-
taci6n de Dios. Ser y devenir, eternidad y tiempo, alcanzan su reconci-
liacién en la idea de la vida total.

(Qué consecuencias se siguen de esta concepcion de
Dios y de mundo para la imagen del hombre?

La oposicién abstracta entre vida y muerte queda suspendida en
principio: la muerte se incorpora a la vida. Lo que vale en general para
las cosas, en el sentido de que se conservan en un incesante recompo-
nerse y deshacerse, vale también para la vida del hombre. Su perfecti-
bilidad no puede realizarse como desarrollo abrupto; corresponde,
mas bien, al modo de ser del hombre —como dice Herder — también
tener que dejar algo alli donde progresa (SWSV, 498). En su teoria de
las edades de la vida Herder desarroll6 este pensamiento: también el
ser humano solo es viviente, si se rejuvenece muriendo muertes par-
ciales.

En la vida humana, asi como en general, no se oponen libertad,
razon y necesidad:

Al hombre no se le asigna ningtn fin de su libertad, inferior al de
la libertad misma de Dios; esto significa que mediante una espe-
cie de necesidad intrinseca, es decir, gracias a conceptos plenos
que s6lo nos son dados por el conocimiento y el amor de Dios,
podemos ser duefios de nuestras pasiones e inclusive de nuestro
destino. (SWS XV1I, 500)

Es decir que mediante el conocimiento el hombre gana la vision de la
unidad necesaria de la naturaleza, lo cual significa al mismo tiempo
la vision de Dios como su fundamento. La libertad consiste en un
asumir cognitivo del destino fijado por Dios. En la elaboracion
cognitiva y activa del mundo se realiza la naturaleza humana, el ser
intrinsecamente necesario fijado por Dios, al transformar lo que le es
dado exteriormente y apropiarselo. La transformacion de lo exterior es
al mismo tiempo un proceso continuo de espiritualizacion de la natu-
raleza y un proceso formativo del individuo:

Cuanta mas vida y realidad, es decir, cuanto mas comprensiva,
poderosa y perfecta sea la energia que posee un ser para conser-
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vacién del todo, cuanto més se sienta escuchado por aquel a
quien se comunica, a quien se comunica intima y totalmente,
tanto mas es individuo, es él mismo. (Id., 575)

Despliegue e intimidad son las categorias con las que Herder descri-
be el proceso de desarrollo polar del individuo (SWS VIII, 165ss); su
calidad se mide por la plenitud de lo que se apropia y por el grado de

" su interiorizacion. Herder piensa la individualidad, en oposicion a
Leibniz, como producto de la elaboracion de si mismo en la apropia-
cion del mundo. Individualidad es el resultado del proceso de forma-
cion, es figura formada. Si Kant habia reconocido el fin de la historia
en el desarrollo de la especie, en el establecimiento de un estado cos-
mopolita, Herder pone al individuo como absoluto, lo libera de todas
las finalidades que estan fuera de si mismo.

Para terminar habria que caracterizar, de manera resumida, la posi-
cion de Herder en el debate spinozista de la siguiente forma: a diferen-
cia de las posiciones de Jacobi, Mendelsohn y Kant, Herder renuncia a
la concepcion teista de un Dios creador trascendente. En lugar de ella
presenta la unicidad ya descrita de Dios y naturaleza. ; Pero qué pue-
de decirse entonces de la funcion de la razoén y de la metafisica?

El “querido mejor personalista extramundano”, Jacobi, es notifica-
do de un plumazo ya en la primera carta de 6 de febrero de 1784: “Si no
se necesita un salto mortale, ; por qué tiene uno que darlo? Y ciertamen-
te no debemos hacerlo” (Bf V, 28). Por tanto, razon y fe no se presentan
fundamentalmente en contradiccion. Mas bien, lo que Herder quiere,
como lo hemos visto, es poner en concordancia el concepto de Dios
con la exigencia de la ciencia natural, para superar asi la relacion
conflictiva que se ha dado histéricamente entre la teologia y la ciencia
de la naturaleza. Metafisica es para Herder solo postfisica, que constru-
ye sin estas quimeras o busca a ciegas en la oscuridad (SWS XVI, 463s,
471 y 491s). También aqui se expresa la subordinacion de la metafisi-
ca a lo empirico, por cuanto Herder cree que las semillas del sistema
spinozista estaban en las religiones del mundo, las cuales Spinoza
fue el primero en tener el valor de combinarlas en un sistema a nuestro
alcance, como lo escribe en su primera carta a Jacobi el 6 de febrero de
1784 (Bf V, 27). En dltimas, la teologia de Herder es una teologia empi-
rica en el sentido en que €l construye su teoria ontoteoldgica a partir de
una razon que se concibe como sentido interno, que sélo debe orien-
tarse con respecto a sus propias condiciones para poder hacer propo-
siciones sobre Dios, tal como aparece claro en su metacritica (Heinz
1994). Pero esto solo es legitimo si ya se presupone que la razon es una
imagen del entendimiento divino. Esto asegura objetividad a las con-
diciones subjetivas. Visto desde el punto de vista kantiano, esto es
dogmatismo. Criticar a Herder desde Kant es facil.

Sin embargo, no ha tenido menor significacion, desde un punto de
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vista histérico, la concepcién monista de Herder de la unidad Dios-
naturaleza. La filosofia de Kant es dualista, separa concepto de intui-
cién, mundus sensibilis de intelligibilis. El monismo de Herder borra la
trascendencia. Con ello se lleva a cabo un cambio de perspectiva que
pone los grandes temas de la filosofia, libertad, inmortalidad, destino
del hombre, bajo el punto de vista de la inmanencia. La filosofia de
Herder se desarrolla bajo el leitmotiv de la reconciliacion de naturale-
za y espiritu; lo eterno y lo temporal, Dios y naturaleza son pensados
bajo esta idea conductora como unidad. Esto significa para el hombre
que la naturaleza interior y exterior deben ser espiritualizadas por la
cultura, por la formacién en el mds amplio sentido de la palabra; el
espiritu humano estd envuelto al mismo tiempo en la naturaleza: se
realiza, se transforma en el marco de lo dado historica y naturalmente.
Desde esta perspectiva, para Herder, una “razén pura” es una inso-
lencia, la idea kantiana del establecimiento de un estado cosmopolita
un “sinsentido de esclavos” (Bf 106).

De esta forma se puede, con la ayuda del debate spinozista, clarifi-
car como se dan dos concepciones filosoficas totalmente divergentes
al final de la Ilustracién alemana y al inicio de nuestra auto-compren-
sion moderna, influenciada esencialmente por la Ilustracién (cf.
Kondylis 1986).
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