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1. INTRODUCCION

Cuanto més se ocupa uno de la obra de José Musso, m4s dificil resulta precisar
quién o qué es lo que fue. Las etiquetas se suceden sin fin: literato, critico, poeta,
musicélogo, ensayista... Mas a fuer de sincero, Musso es un filésofo. Sin duda no
un filésofo ortodoxo cuya ocupacién méxima fueran las disciplinas filoséficas al
uso, sino, ante todo, un fildsofo en el sentido etimolégico y original de la palabra:
amante de la sabidurfa, bibliéfilo empedernido, conocedor de la cultura de su épo-
ca en ese dificil equilibrio que se sitda el que asume como tarea pensar su propia
época, siendo a la vez fiel a la tradicién recibida y generoso ante las nuevas ideas,
prefiadas de futuro, pero también de peligro e incertidumbre.

Musso es un ilustrado, y un ilustrado preocupado por su fe, queriendo hacerla
inteligible y realmente vivida entre dos deformaciones que sentfa muy cercanas: la
de un fidefsmo que renuncia, por cansancio o infantilismo, a dar razén de su espe-
ranza, y la de un materialismo que destruye toda esperanza desde la razén. Nada
més lleno de oprobio se puede decir de Musso que €l no fuera un “ilustrado™'. Por

1 - Cuando se encamina hacia Murcia para ocupar el cargo de Subdelegado de Fomento en
enero de 1834, Francisco Javier de Burgos, le invita a “reprimir cualquier movimiento sedicioso en
Murcia”, Grupos oligérquicos murcianos, como los Aguilar, Carrascos, Ronchi, ... maguinan contra
¢l cerca de la Reina, ‘suponiéndome -dice él-, enemigo de la Ilustracion’. Fl se descarga ante Bur-
gos exponiéndole cudl ha sido su “historia y la clase de sujetos que se declararon enemigos mios”.
Diario, 6-1-1834.
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su formacién, orientacién y preferencias, ya que no por su edad, fue un intelectual
del siglo XVIII2

Como ilustrado es un hombre preocupado por el saber’. Dos rasgos sefiala Pi-
cazo en el andlisis del material bibliogréfico de Musso: el carcter enciclépedico
~hay de todo un poco—, y la preocupacion por “estar al dia”, tanto en temas cienti-
ficos 0 de pensamiento politico como religioso. Ambos rasgos sefialan la persona-
lidad intelectual de Musso Valiente. Es un espiritu dotado de curiosidad universal,
inclinado a la erudicién y al conocimiento enciclopédico, lo que le aproxima a la
corriente de la Tlustracién espafiola ~Feijo6, Mayans, Cavanilles, etc.— y explica
su amistad personal con alguno de ellos como Alberto Lista.

Esta predileccién por el trabajo intelectual y la reflexién nos ayudan a entender
su incomodidad ante las sucesivas revoluciones que le tocd vivir.

De otra parte, en el anélisis de sus libros, nos hallamos con un buen arsenal
de temdtica religiosa, lo que sin duda trasluce la intimidad y conviccién profunda
de Muso en la profesién de fe cat6lica como de su piedad mariana. Estamos, dice
Picazo, no sélo ante un creyente sino ante un hombre preocupado por el arggio-
namento de su fe*,

2 Muso, por influencia de individualidades aperturistas como Luis Lopez Ballesteros, se abria
a la reforma politica, de igual forma que sus amigos Lista, Gémez Hermosilla, Reinoso, Gallego y
Madrazo, entre otros, asumiendo la funcién de animador cultural. De 1825 a 1837, es un intelectual
reconocido en el panorama cultural espafiol: Académico de niimero de las Reales Academias de la
Historia, Bellas Artes y Espafiola de la Lengua, amén de otros organismos tales como de las Aca-
demias Greco-latina y de Ciencias, del Ateneo de Madrid y Liceo Artistico. Al mismo tiempo fue
coeditor de las obras completas de Moratin y estrecho colaborador con José Madrazo en el naciente
Museo del Prado y en el Real Establecimiento Litografico. Aspectos estudiados por Juan Bta. Vilar,
“José Musso y la cultura espafiola en la transicién al liberalismo (1827-1838)", en José Luis Molina
Martinez (coord.), José Musso Valiente (1785-1838), Vida y obra. Nuevas aportaciones, Lorca,
Ayuntamiento de Lorca, 2000, pp. 45-63.

3 Un signo evidente de este talante ilustrado es su bibliofilia. De su segunda librerfa, puesto
que la primera fue quemada en 1810, con el saqueo de los franceses, conocemos los titulos de unos
2.893 libros. Por esta relacién bibliogrifica conocemos el universo saber: literatura, economfa, poli-
tica, historia, religién, ... En el {ndice bibliografico de su biblioteca, relativo a sus obras de carécter
humanista-literario encontramos a Platén, Aristételes, Cicerén, Horacio, Séneca, San Agustin, Santo
Tomds, algunos Santos Padres, los escritores de 1a Edad Media, de! Renacimiento y Siglo de Oro
espafiol, los barrocos, hasta los tedricos de las ideas estéticas del XVIII, Blair, Addison, Bateaux,
Voltaire, Boileau, Capmany, Arteaga y un largo etcétera. Son libros en los que se detecta su aficién
por la literatura y el pensamiento humanista y religioso. Una relacion de los libros que poseia en su
biblioteca en José Luis Molina, La Villa de Mula (1833-1834) en el Diario de José Musso y Valiente,
Mula, Ayuntamiento de Mula, 2001, pp. 85-94.

4 M Teresa Pérez Picazo, “Musso y Pérez Valiente, un lorquino a las puertas del liberalismo
moderado”, en José Luis Molina Martinez (coord.), José Musso Valiente (1785-1838). Vida y obra.
Nuevas aportaciones, Lorca, Ayuntamiento de Lorca, 2000, p. 116.
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Se contabilizan unos 240 libros de literatura teoldgica, hagiogrifica y devo-
cional®, por la que siente una predileccién especialf, asf como por las de caricter
ascético, mistico. Destacan los autores Mayans, S. Juan de la Cruz, Sta. Teresa de
Jesis, Fr. Luis de Leén, Fr. Luis de Granada, Chateaubriand,... Especial interés
demostraba por la Biblia. Leyé once veces seguidas el Antiguo Testamento y
nueve el Nuevo Testamento’.

Entre sus obras de cardcter filoséfico-religioso destacamos: De la existencia
de Dios, Reflexiones sobre la naturaleza y el itltimo fin del hombre, Cartas sobre
la felicidad, Lecciones preliminares de un curso de filosofia conforme a las del A.
C., Sobre el rezo divino, Las siete palabras, Grandeza en la muerte del Salvador.
Plan de algunas consideraciones sobre ambos puntos®.

Es por todo ello que la reflexién de Musso pretende anclarse s6lidamente den-
tro de un sistema, que se muestra repetidamente inalcanzable al propio Musso,
haciendo patente que el que mucho abarca poco aprieta. El peligro de no lograr
concebir un sistema coherente es el de quedar en un eclecticismo de ideas para
el que casi todo vale. No obstante, en el caso de Musso, aparecen perfectamente
insinuados los pilares de ese sistema filoséfico, que la metafisica tradicional habfa
tipificado como Dios, alma y mundo’.

2. CONTEXTUALIZACION E INFLUENCIAS FILOSOFICO-RELIGIOSAS

Contextualizar filos6ficamente la obra de José Musso no es tarea ficil. La Es-
pafia de fines del XVII y principios del XIX no encuentra unos caminos propios
de desarrollo claramente definidos. No s6lo en el campo de lo politico, donde las
inestabilidades son evidentes, sino tampoco a nivel de pensamiento nos encontra-
mos en una época llena de grandes convulsiones, en donde los sistemas filoséficos
pugnan, unos por sobrevivir y otros por introducirse en un espacio hermético y
reacio a cualquier impulso renovador, El aristotelismo escoldstico estd en franca
decadencia y no puede aguantar la avalancha de las nuevas ideas que vienen del

5  José Luis Molina Martinez, La villa de Mula, cit., pp. 70-76.

6  Diario, 22-8-1833.

7  José Luis Molina, “José Musso Valiente. Apuntes biogrdficos™, en J. L. Molina (coord.),
José Musso Valiente (1785-1838), pp. 42-43.

8 Las obras citadas se pueden encontrar en José Musso Valiente, (José Luis Molina, ed.),
Obras, Murcia, Ayuntamiento de Lorca-Universidad de Murcia, 2004, vol. II1, pp. 13-94.

9  Sobre la evolucién de la religiosidad de José Musso y sus obras de cardcter filoséfico-reli-
gioso, v. Pedro Riquelme Oliva, “Acercamiento a la religiosidad de Musso a través de sus escritos
Naturaleza y fin iiltimo del hombre y De la existencia de Dios”, en José Luis Molina (coord.), José
Musso Valiente (1785-1838). Vida y obra. Nuevas aportaciones, Lorca, Ayuntamiento de Lorca,
2000, pp. 143-181.
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exterior, El racionalismo cartesiano, los ilustrados franceses y el empirismo in-
glés van tejiendo, poco a poco, una nueva configuracién cultural en la que se van
solidificando los principios generales de la ilustracién, que provocard una tardfa y
efimera modernidad en el siglo XIX espafiol.

La fuerza de estas ideas es tan grande y su penetracién tan aguda que llega has-
ta los 4mbitos més reaccionarios a estas nuevas ideas como es el de la universidad
espafiola de mediados del XVIIL. A modo de ejemplo, en 1770, el Real Consejo
urge a las universidades la renovacién de los planes de estudio reforzando el estu-
dio de las ciencias experimentales; tras la reforma de 1771, en la Universidad de
Salamanca, mucho m4s cerrada que la de Cervera o Alcald, encontramos que la
“Catedra de Metafisica” se ha disuelto, siendo sustituida por la “Cétedra de fisio-
logfa o verdadera metaffsica”. Este ejemplo salmantino se extenderd por el resto
de universidades, e incluso por los seminarios eclesidsticos como el de Burgos, el
de Barcelona o el de Murcia.

Ya de por sf el pensamiento ilustrado es propicio a un cierto saber enciclopédi-
co, guiado por la mdxima del sapere aude, pero en Espafia la confrontacién entre
las nuevas y las viejas ideas, ante la ausencia de un sistema predominante que se
impusiera de una manera integradora y receptiva, generard una ligera tendencia
a un eclecticismo irreflexivo, muy proclive a artificiosas yuxtaposiciones, que
terminan, forzosamente, en un tono criticamente escéptico. A pesar de todo, las
Iineas generales del pensamiento ilustrado se van imponiendo en el pensamiento
espafiol: se produce una acentuacién de la subjetividad y de la individualidad
como elementos primarios de la realidad que llevan parejas el énfasis en la fe-
licidad como la meta final de todo sujeto y el uso de la razén como instrumento
privilegiado y bdsico de actuacién.

Del pensamiento filoséfico de José Musso puede decirse lo que refiri6 el gran
historiador de la filosoffa, el alemén Ernst Cassirer, de Descartes: que su filosoffa
“comienza con el problema de la vigencia y los lfmites de nuestro conocimiento
y termina con los problemas del alma y de Dios”'. Pero no se trata de una simple
coincidencia accidental.

No es posible comprender el ambiente cultural de la época sin tener presente
la influencia del pensamiento francés. Pero, a su vez, no es posible entender el
pensamiento francés sin tener en cuenta el fenémeno jansenista. No hay que so-
brevalorar, sin embargo, la influencia del jansenismo francés en el pensamiento
espafiol, sobre todo, si tenemos presente que, al menos en su dimension teolégica,
contaba ya el jansenismo en Espafia con unos claros antecedentes en las estériles
y vehementes disputas sobre la doctrina de la gracia que, bajo el titulo de Contro- -
versia de auxiliis, se produjo entre dominicos y jesuitas.

10 Ernst Cassirer, El problema del conocimiento, FCE, Méjico 1993, 1, p. 514.
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Todas estas ideas jansenistas tendrdn gran influencia en la Espafia de fines del
XVII y se reflejardn claramente en la obra de Musso; recordemos tan sélo que
en los cambios de gobierno que hizo Godoy en 1797, Jovellanos, de tendencias
jansenistas, asume la direccién del Ministerio de Gracia y Justicia, que tenfa juris-
diccién en asuntos religiosos.

En los dltimos decenios del XVII y a lo largo del XIX se produce un me-
vimiento de progresiva interiorizacién de la fe. La devocién y la piedad estdn
poderosamente condicionadas por una serie de factores ambientales, de los que
participa Musso. Es una espiritualidad que paga tributo al individualismo ro-
mdntico, que ensombrece lo comunitario; devocidn sensible y sentimental, clara
contrarréplica a la piedad incorpdrea de los jansenistas. Esta espiritualidad quedé
bien reflejada en multitud de libros ascéticos de meditaciones, lectura espiritual
y précticas devotas. Se reeditan los cldsicos espirituales espafioles, San Ignacio,
Santa Teresa, San Juan de la Cruz, Fray Luis de Granada, San Francisco de Sales,
y extranjeros como Escupoli, y mds todavia de conservadores franceses, como
Ségur y Gaume, Las producciones mds expresivas son los devocionarios. Es el si-
glo de oro de estos libritos religiosos. Su extraordinaria difusién obliga a tenerlos
en cuenta si se quiere conocer la espiritualidad popular y real del siglo XIX. Una
caracterf{stica comtin es la intensidad y el afdn por penetrar de vida sobrenatural
todas las personas, tiempos y lugares, sin dejar resquicio alguna a la profanidad.
Una sobrecarga del elemento sobrenatural y una ténica comin de individualismo.
Sin embargo, la dimensién comunitaria queda relegada a un segundo plano.

Frente a este movimiento de espiritualidad, se hallaba un grupo de espiritus
fuertes que los desecha como férmulas alienantes. Para éstos era una espirituali-
dad tocada de romanticismo. Es una espiritualidad de refugio y reaccién, que se
opone diametralmente a las nuevas corrientes de secularizacién de la vida y de
las cosas. Una espiritualidad, en fin, monacal, individualista y evasiva, que busca
la afirmacién del sentimiento religioso en actitudes de contradiccidn al ambiente
exterior!!,

Por lo que se refiere a las influencias directas podrfamos usar la estrategia
de analizar a quién cita nuestro autor. En la obra filoséfica de nuestro autor sélo
aparecen mencionados tres filésofos: Agustin de Hipona, Descartes y el Abate
Condillac (y de este dltimo s6lo se mencionan las iniciales).

Pero sigamos esa pista y rastreemos las influencias. En primer lugar Agustin
de Hipona. De Agustin tomard, sobre todo, esa idea fundamental, omnipresente

11 Véanse la relacién de los titulos de obras de cardcter espiritual de Musso en J. L. Molina,
La villa de Mula, pp. 71-6. Sobre las caracterfsticas de la espiritualidad, vid. Manuel Revuelta Gon-
zdlez, “Vivencias y manifestaciones de religiosidad™”, en Ramén Menéndez Pidal (dir.), Historia de
Espaiia, 25, Espasa-Calpe, Madrid 1996, pp. 269-304.
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en la arquitectura de las Confesiones agustinianas, y que la Teologia Fundamental
de todos los tiempos ha tomado como base del acceso del hombre a la revelacién:
me refiero al desiderium naturale videndi Deum. Resuenan en nuestra mente esas
palabras de Agustin, que el propio Musso refiere: “Nos hiciste para ti, y no se pue-
de sosegar nuestro corazén hasta que descanse en ti” '2, Este “corazén inquieto”
de la criatura que no encuentra paz ni deleite pleno en la creacién, serd el punto de
arranque de la Filosofia de la Religién de Musso, o més precisamente de su Teo-
logia Natural, como asi se refleja de modo patente en sus obras De la existencia
de Dios y Breves reflexiones sobre la naturaleza y iiltimo fin del hombre.

Pero el pensamiento agustiniano se expande también hacia otros confines més
sombrios que tienen que ver con su acentuado dualismo antropolégico, a veces
cercano al maniquefsmo, corriente que en alglin momento de su vida le fue fami-
liar: el cuerpo como cdrcel del alma, y la naturaleza humana como algo débil y
miserable. De todo ello, como veremos después, se hace eco el propio Musso.

El siguiente punto de influencia en su pensamiento filoséfico reparte méritos
entre Agustin y el siguiente pensador citado: R. Descartes. La introspeccion, no
sélo como forma de descubrir los requerimientos de ese corazdn inquieto (y en
esto serfa deudor de Agustin), sino también —~digdmoslo en terminologfa actual-
como forma de acceder a los estados internos de conciencia (y en esto es deudor
de Descartes) que es el modo que encuentra el cartesianismo para otorgar un
solido cimiento al pensar. A la afirmacién fundamental de Descartes, el “pienso,
luego existo” se llega por pura introspeccién, sin necesitar echar mano del mundo
exterior, convirtiéndose, no en la conclusién de un sistema, sino en la verdad que
lo fundamenta. La introspeccidn es asi una de las dos herramientas fundamentales
del método filoséfico de Musso. Sorprende incluso observar c6mo encontramos
en su obra citas casi literales de las Meditaciones metafisicas de Descartes.

La segunda de las herramientas es el método analitico propio del cartesianis-
mo que Musso también hace suyo. Al leer la obra de Musso, particularmente las
Breves reflexiones sobre la naturaleza y tiltimo fin del hombre, De la existencia de
Dios y De la certidumbre histérica, descubrimos abundantes referencias cartesia-
nas. Y es que el pensamiento de Descartes no sélo es ampliamente conocido desde
principios del XVIII a través de las escuelas sevillana y valenciana, dos grandes
focos de difusién de las nuevas ideas, sino también altamente recomendado, so-
bre todo, en lo concerniente a su método filoséfico. Y no sélo Descartes, también
Gassendi, Maignan, Malebranche, Pascal, Montesquieu, Rousseau, D"Alembert,
Diderot o Voltaire, son autores ampliamente estudiados.

La tercera fuente de influencias es el empirismo inglés, particularmente en
la versién del Abate Condillac, més sensualista que Locke, pero sin llegar al es-

12 Ib., Confesiones, 1, 1, 1.
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cepticismo de Hume. Estas influencias empiristas se concentran sobre todo en la
obra de Musso Lecciones preliminares a un Curso de Estudios conforme a las del
Abate Condillac, Particularmente la obra de Locke, tuvo también una grande y
rédpida difusién, No olvidemos que Jovellanos lefa a Locke en el original inglés,
aunque también circulaban traducciones francesas y latinas, y serd precisamente
la interpretacién de Locke, que hace el francés Condillac, la més extendida. Uno
de los propésitos del empirismo es el de realizar una analitica del entendimiento
humano sobre bases empiricas, reformulando y corrigiendo la teoria de las ideas
innatas del racionalismo. La sensacién adquiere ahora una prioridad hermenéutica
para comprender al hombre. Para detectar estas influencias en la obra de Musso
serd muy significativa, por su proximidad geogréifica, la obra de Ramén Campos
(1760-1808), catedrdtico de Filosoffa en el Seminario de Murcia y uno de los
mayores propagandistas de la filosofia sensualista en Espafia.

Vistos esos tres dmbitos de influencia pasaremos ahora a recorrer el movi-
miento interno de su pensamiento filoséfico-religioso para indicar sus tépicos més
relevantes.

3. OBRA FILOSOFICA

Musso ne es un fildsofo sino un hombre preocupado por su fe. De ahi que
como ilustrado se ocupe de elaborar su propia cosmovisién de Dios, el alma y el
mundo. No se contenta con vivir la fe desde un estadio primario y sociolégico de
espiritualidad tradicional y costumbrista, sino que avanza hacia una conversién
mental en orden a una fundamentacién racional de Dios, del alma y del mundo.
Esto es: construir una filosoffa de la Religién: Razones para creer. Una preocupa-
cién que recoge de su maestro Descartes: la innovacién de su método filoséfico
era para defender mejor la religién, como hombre preocupado por buscar la pax
fidei.

En el primer esbozo de esta Filosoffa de la Religién, Breves Reflexiones
(1812), plantea sus primeras inquietudes religiosas sobre Dios, el alma y el mun-
do. Musso es una persona a la caza de la felicidad, el bien supremo. Es un estudio
mis bien antropolégico, cuyo tinico fin es el de San Agustin, el santo de Hipona:
el impulso del hombre a Dios, la bisqueda de Dios, el objeto de la felicidad.

Posteriormente, intentard construir desde esta base antropolégica una Filoso-
fia de la Religidn, para demostrar cient{ficamente la existencia de Dios a través
del método analitico de Descartes. Da forma y sistematiza esa vivencia agustinia-
na de Dios.

Desde 1833 a 1837, segiin consta en su Diario, hard constar, reiteradamente,
el propésito de escribir su Filosoffa de la Religién. Si la escribid, la desconoce-
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mos, pero si nos atenemos a los datos, su escrito sobre La existencia de Dios,
serfa el primer borrador de esa sistematizacién de la existencia de Dios, escrito
en 1838. ,

Musso, para elaborar su cosmovisién religiosa, recurre al eclecticismo, basan-
dose en los principios de la filosoffa cartesiana donde teje racionalmente su propia
certeza histérica de Dios.

Mas para todo filésofo racionalista, Dios se constituye en un principio aséptico
y la religién queda puramente naturalizada, por lo que, como Kant, intenta satisfa-
cer su conciencia religiosa mediante la religion de la piedad y de la honestidad.

Comienza Musso sus Breves reflexiones con unas palabras programadticas, y
que constituyen el primer esbozo de su Filosoffa de la Religion:

“De cuantas cosas agitan nuestro corazén, de cuantas excitan nuestros
deseos, ninguna puede sernos tan importante como el conocimiento de
nosotros mismos y la exacta averiguacion del fin para que recibimos el
ser y la vida”.

A. El hombre

Es el punto de partida del filosofar de Musso en clara coincidencia con el sentir
de la época. Asi para Hervds (1735-1809), jesuita expulsado coetdneo de Musso,
después de Dios no hay nada de mayor importancia para el hombre que el hombre
mismo.

En este humanismo ilustrado es la existencia del hombre el punto de partida
para organizar toda una serie de conocimientos sobre biologia, pedagogfa, ciencia
o teologfa. Esta valoraci6n del conocimiento de sf mismo, tan significativa dentro
del cartesianismo, se enrafza fuertemente en el pensamiento de San Agustin con
el que el racionalismo, también el cartesiano, pero sobre todo en su version pas-
caliana, guarda una estrecha relacién.

El método para alcanzar este conocimiento de sf mismo no es otro que el de la
introspeccion, la entrada al interjor del hombre, prescindiendo de todo lo exterior.
Musso lo expone con estas sencillas refiexiones:

“Entremos dentro de nosotros mismos; -observemos lo que pasa en
nuestros mds ocultos senos; recojamos con cuidado todos nuestros mo-
vimientos interiores; meditemos profundamente y, sobre todo, notemos
cémo se suceden en unos a otros y su mutuo enlace y encadenamiento
(Breves reflexiones...).
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También este método de la introspeccidn es cartesiano:

“Cerraré ahora los ojos, me taparé los ofdos, suspenderé mis sentidos,
hasta borraré de mi pensamiento toda imagen de las cosas corpéreas, o,
al menos, como eso es casi imposible, las reputaré vanas y falsas; de
este modo, en coloquio sélo conmigo y examinando mis adentros, pro-
curaré ir conociéndome mejor y hacerme mds familiar a mi propio”!3.

La primera conclusién de esta metodologfa es la afirmacidn irrefutable de
nuestra propia existencia como “una sustancia capaz de sentir, de conocer y de
querer que siempre se nos presenta bajo una sola forma que es el pensamiento”
(Breves reflexiones...).

B. El alma

En Musso, al igual que en Descartes, el alma racional es el primer fundamento
cierto que la reflexién humana encuentra. Nos instalamos pues en un dualismo
antropolégico en el que el alma no sélo tiene una prioridad gnoseolégica ontol6-
gica, sino ante todo una prioridad gnoseolégica, fuente de toda futura certeza. Es
la misma alma la que nos advierte de la presencia en nosotros de otra sustancia de
cualidades totalmente opuestas a ella:

“El alma racional, aunque es la parte mis noble de nuestro ser, no es la
tinica que lo constituye. Ella misma nos da a conocer como parte tam-
bién de nosotros otra sustancia cuya esencia no nos es menos descono-
cida y cuyas cualidades son enteramente opuestas a la que acabamos de
advertir en el alma. (Breves reflexiones).

Se trata de una oposicién radical en el que el alma racional es la parte rectora y
mds noble del hombre, mientras que el cuerpo, en claras resonancias del Agustin
mds maniqueo, es la cdrcel en la que el alma se halla retenida.

Para Musso el hecho de la unién entre alma y cuerpo no es explicable por las
teorfas al uso del aristotelismo escoldstico de la forma y la materia; su unién se
presenta como algo inexplicable y asombroso, quedando tan sélo la orfandad de
la pregunta:

13 René Descartes, Meditaciones de Metafisica, I11.
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“;Qué lazo tan extraordinario es aquel que retine las dos sustancias
cuando parece que fueron creadas para no juntarse jamés? ;Quién até
el alma al cuerpo sin dejarla arbitrio para separarse de €177 (Breves
reflexiones).

Es una incomprensién tipicamente agustiniana:

“La manera como el espiritu estd unido al cuerpo no puede ser com-
prendida por el hombre” ",

Desde el siglo XVII toda la fisiologfa era de corte mecanicista, siguiendo a
Descartes, por eso Musso en su andlisis del cuerpo lo concibe como una méquina
compuesta por diversas sustancias. En el fondo de su pensamiento estd presente
el Tratado del Mundo de Descartes y la larga tradicién de médicos-filésofos que
desde el Renacimiento se desarrolla en Espafia. Una parte importante de su re-
flexién la ocupa el andlisis del conocimiento humano en donde su posicién es un
tanto ambigua y ecléctica, mezclando elementos escoldsticos con aportaciones
cartesianas y empiristas.

Para Musso, en consonancia con el empirismo de Locke, no hay idea sin sen-
sacién. Hay una prioridad de los sentidos en el proceso del conocimiento, hecho
éste que no era una novedad absoluta si reparamos en el cldsico adagio escoldsti-
co: Nihil est in intellectumn quod prius non fuerit in sensu”

Pero, en oposicién al empirismo, admite también la p051b111dad de 1deas inna-
tas que puede el alma recordar al estilo platénico-agustiniano. En tltimo térmi-
no la interaccién entre el alma y el cuerpo en el proceso del conocimiento, que
Descartes habia solucionado con el recurso a la glindula pineal, se presenta para
Musso como un problema irresoluble al que hay que renunciar:

“iQué de dudas! jQué de dificultades! jOh ignorancia asombrosa de lo
que somos y de lo que seremos! Oh mezquindad de nuestros conoci-
mientos! {Oh miseria de nuestra naturaleza! Cuando, después de haber
adelantado algiin terreno, creemos que ya estd despejado todo el campo
y que pronto vamos a tocar el fin, de repente se levanta a nuestra misma
vista una montafia insuperable que nos estorba a pasar por delante y que
muchas veces nos obliga a volver atrds. jAy de nosotros, si temerarios,

osamos penetrarlal” (Breves reflexiones).

14 San Agustin, La Ciudad de Dios, XXI, 10.
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No solamente es problemdtica la relacién entre el alma y el cuerpo en el senti-
do de no saber explicar su interaccién, sino también en tanto que, por momentos,
aparecen expresiones que denotan una valoracién negativa de la materia que se
presenta, en dltima instancia, mds como un obstéculo para el conocimiento que
como una ayuda:

“Aln es mayor nuestra ignominia cuando, en aquellos felices momen-
tos en que creermnos estar absolutamente desprendidos de la materia te-
rrestre, esta no sélo nos importuna con su presencia sino que entorpece
nuestras mas nobles y calificadas funciones, inutilizando al fin cuanto
hacemos para continuar nuestros discursos. (...) La ley inviolable de
que no ha de haber ideas sin sensaciones es la causa de esta esclavitud,
porque la materia ruin y floja no puede sostener el vigor y la actividad
incansable del espiritu”. (Breves reflexiones).

Es en este sentido en el que Musso se separa radicalmente del empirismo,
puesto que para él el intelecto no se comporta de modo pasivo frente a los senti-
dos, quam tabula rasa, sino que tiene capacidad para sobreponerse e independi-
zarse de ellos:

“No se contenta [el alma] con sujetar a los sentidos obligdndoles a que
sigan la carrera que les prescribe; se desentiende y como que se olvida
de ellos, empieza a ejercer sus funciones y a disponer de sus facultades
por sf sola y camina con tanto desembarazo, con tanta libertad, con
tanta facilidad y con tanta prontitud que parece se desata del cuerpo”
(Breves reflexiones...).

C. Dios

En el preciso momento en que Musso ha expuesto su antropologia y su teoria
del conocimiento introduce filoséficamente la idea de Dios. Esta idea de Dios
ocupa el mismo lugar en el sistema de Musso que en el de Descartes, evolucio-
nando el discurso desde el hombre a Dios.

Sin embargo, mientras que en Descartes la idea de Dios se introduce de un
modo artificial, para garantizar la coherencia global del sistema, en Musso Dios
no es un elemento externo al sistema, sino el centro del mismo.

Una vez que ha establecido Musso la superioridad del alma sobre el cuerpo
no le es diffcil identificar el fin del hombre, su felicidad, con el fin del alma ra-
cional:
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“De las dos sustancias de que nos componemos, el alma no sélo es la
més excelente y principal sino que lleva tantas ventajas al cuerpo que
casi pueden compararse a las del ente sobre la nada. Debemos pues
mirar como al verdadero fin del hombre, al fin de su alma racional”
(Breves reflexiones ...).

Y este fin del alma racional no serd otro que Dios.

En el escrito de 1838, De la existencia de Dios, la idea de Dios se introduce
al modo de las antiguas demostraciones escoldsticas de la existencia de Dios.
Aungque varian los contenidos, en su estructura formal la demostracién de Musso
sigue el esquema de las demostraciones cldsicas, en un intento de sintesis que
aina elementos del argumento ontolégico de San Anselmo y de las vias de Santo
Tomés, en particular la tercera (por la contingencia de los seres) y la cuarta (por
los grados en las perfecciones de los seres).

Mas su punto de partida serd el cogito cartesiano. Desde la evidencia del “yo
pienso” se retrotrae el hombre en el pasado hasta un tiempo en el que no se recuer-
dan mds ideas, de donde se deduce la contingencia del hombre y la necesidad de
un ser necesario, fundamento de todo:

“Deduzco que todos estos entes han tenido principio y por consiguiente
que todos han sido nada. De donde se infiere que una cadena infinita de
entes verdaderamente posibles es un absurdo. Luego o he sido siempre
o debo el ser a uno o més entes que han sido siempre” (De la existencia
de Dios).

El final usual de este tipo de demostracién es la afirmacién del ser necesario,
pero Musso afiade algo inusual:

“; Qué es pues el ente necesario? El que es” (De la existencia de Dios).

Pareciera que con este tono marcadamente existencialista, quiere afirmar al
Dios vivo que no se deja atrapar en conceptos; no el Dios de los filésofos, sino el
Dios de Abraham y de Moisés, como dirfa Pascal.

Las mismas conclusiones podriamos obtener si observamos sus Lecciones
preliminares sobre un curso de estudios conforme a las del A. C., que en prin-
cipio era una reelaboracién de una obra de Condillac con el mismo titulo”. La

15 Cf. Etienne Bonnot de Condillac, Oeuvres philosophiques de Condillac /| Texte établi et
présenté par Georges Le Roy. Presses Universitaires de France, Paris 1947-1951.
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lectura de este texto produce sentimientos encontrados: cotejando el texto original
francés de Condillac, en el que supuestamente se inspiraba Musso para elaborar
el suyo se observa que el texto de Condillac era objeto mucho més que de una
lejana inspiracién. El texto de Musso lo podemos considerar una traduccién libre,
resumida, con algunas pequefias glosas y comentarios personales afladidos. De
tal modo que la obra filoséfica més importante, al menos en cuanto a extensién,
de José Musso no tiene, en principio, ninguna originalidad. Sin embargo, es en
una lectura detenida de esas glosas, comentarios y ejemplos que el propio Musso
aflade donde observamos c6mo el pensamiento de nuestro autor se distancia de
ese empirismo a ultranza. Por poner sé6lo un ejemplo al hilo de la demostracién de
la existencia de Dios: en el texto de Condillac encontramos una demostracién de
la existencia del Ser Supremo partiendo de la cadena de causas y efectos en la na-
turaleza se llega a ese origen incausado. Pero allf donde Condillac sélo encuentra
una Primera Causa, o un Primer Motor (expresiones tipicas del defsmo), Musso
le pone apellidos: la primera causa es Dios, y Dios es “El que es”, dird Musso,
usando una expresion de raices veterotestamentarias. Aquf se ve la grandeza de un
pensador que no busca la originalidad ni la notoriedad, sino la verdad.

Por lo demds, su demostracién de la existencia de Dios en De la existencia de
Dios es bastante similar a la que aporta Locke en su Ensayo sobre el entendimien-
to humano (IV, 10).

Pero en las Breves reflexiones de 1812 la introduccién del tema de Dios estd
mucho més vinculada a la antropologfa y es, si se quiere, més cercana a los plan-
teamientos actuales de la Teologia Fundamental sobre el acceso del hombre a lo
divino, desde la cuestidn del sentido.

Para Musso, en este escrito, la idea de Dios es algo que no se demuestra, sino
que se descubre. Dios es algo grabado en el corazén del hombre, la ley escrita en
el corazdn de San Pablo a los Romanos 2,15:

“El hombre pues es la dnica de todas las criaturas que lleva impresos
con caracteres mds sefialados el sello del Criador. [...]JUna ley escrita
sobre nuestro mismo corazdn” (Breves reflexiones...). ’

Nos movemos asf dentro de la tradicién escoldstica del desiderium naturale
videndi Deum, el espiritu humano es portador de unos deseos y unas aspiraciones
hacia la complecién y la plenitud, experimentables bajo las forma del deseo de
felicidad, de verdad, de bien y de belleza.

Asi lo expresa Musso:

“Fijemos ahora s6lo la atencién en nuestra alma. Es una sustancia diji-
mos capaz de sentir, de conocer y de querer. Estd destinada para sentir,
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para conocer y para querer y habrd llegado a su fin cuando sienta, co-
nozca y quiera de modo que nada le quede ya que desear. ;Qué verdad
es esta capaz de llenar nuestro entendimiento? ;Qué objeto capaz de
llenar nuestra voluntad? (...) Cualquiera verdad en quien se eche de
ver alguna mengua o falta, cualquiera verdad a que pueda circundar
el error, producird los mismos efectos. ;Pues, qué es esto? (A un ente
limitado, cémo es que no puede descansar en cosa limitada? ;De dénde
estos deseos infinitos? ;Deseos fuera de proporcién con nuestra natura-
leza?” (Breves reflexiones...).

La conclusién de todo este proceso es clara:

“Un alma racional y eterna, un cuerpo animado y mortal componen
nuestra existencia. Un Dios infinito es nuestro principio y nuestro fin.
(Breves reflexiones...).

D. La moral

Hasta ahora, Musso se ha movido en un plano racional e ideal, pero cuando
intenta concretar ese proceso que ha disefiado, descendiendo al terreno préctico,
descubre serias contradicciones que son objeto de las més duras afirmaciones
sobre Dios, el hombre y la religidn, en las que se reflejan claras influencias janse-
nistas y pascalianas; no en vano dird Jovellanos que toda la juventud salmantina
de la época era port-royalista. No es facil precisar con exactitud los contenidos
que caerfan bajo el concepto de jansenismo; a su delimitacién confluyen diversos
aspectos: una teologia de la gracia, una moral rigorista, una eclesiologfa de ele-
gidos y una mentalidad de oposicién que en el plano politico se traducirfa en una
yuxtaposicién préctica entre jansenismo y regalismo: Iglesia de corte nacional y
protegida por el Estado.

La tnica manera, dentro del sistema teolégico escoldstico, de introducir una
visién humanista en moral era, conservando la rigidez de los principio generales,
introducir salvedades en el caso concreto. Se genera asf toda una moral casufstica
por parte de los jesuitas ante cuyas desviaciones reaccionard fuertemente el janse-
nismo acusdndolos de laxismo moral.

Las distinciones de los te6logos jesuitas entre gracia suficiente y gracia eficaz
parecen a los jansenistas una aberracién. La gracia es siempre una gracia irresis-
tible que se concede a los predestinados, pero como el hombre no puede saber
de antemano si estd predestinado a la salvacién o no, propone el jansenismo una
moral en exceso rigorista y tendente a la milagrerfa y a la valoracidn de lo sobre-
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natural; dado que el hombre, por sus solas fuerzas es absolutamente incapaz para
la virtud, si puede cumplir con esta moral rigurosa eso serd signo de que es uno de
los elegidos; el milagro es el signo de la gracia irresistible y de la omnipotencia
divina. Desde ahf, su credulidad en los “milagros” de sor Patrocinio, la monja de
las Llagas y de los monasterios de Mula y Sisante.

Asf, pasa abruptamente Musso de un cierto optimismo y confianza en la natu-
raleza del alma para descubrir a Dios a una visién pesimista y derrotista:

“Pero lo que la razén no puede averiguar es la causa que ha influido
para que la hechura mds noble de las manos del Criador esté tan llena
de imperfecciones, de defectos y de miserias como se echan de ver en
ella. Un cuerpo frigil y deleznable, sujeto a mil incomodidades, enfer-
medades, dolores, y por tiltimo a la muerte; un entendimiento limitado;
una razén ofuscada por el error; un voluntad guiada casi siempre por el
capricho; una inclinacién que, por maravilla, dejamos no hacer el mal
que condenamos; un &nimo por lo comtin devorado por la aplicacién y
consumido por la tristeza; el perverso, victima de sus pasiones y remor-
dimientos; el inocente, victima del perverso. Esto es el hombre. (Breves
reflexiones...).

El Dios de Musso se torna por momentos implacable y justiciero frente a la
miseria del hombre y la libertad que, en unos momentos, es “la mayor de las per-
fecciones” se convierte ahora en una instancia sumamente negativa:

“El temor solo de una infelicidad eterna, el temor de un castigo que se
ha de medir por una Justicia infinita, envenena todos nuestros placeres y
nos hace mil veces mds desgraciados que a los irracionales. ;No bastan
los trabajos, las aflicciones, las enfermedades, los dolores, las inquietu-
des, las persecuciones, la muerte en fin que completo todas las calami-
dades de esta vida? ;De esta vida que, cual si fuera un reldmpago, ape-
nas la recibimos cuando ya la perdemos? Mds valiera para esto no haber
nacido. {Oh libertad desdichada, exclamaré€ yo, la que tan mal empledis
vosotros! ;Oh hombres desventurados! (Breves reflexiones...).

En el propio desarrollo de la existencia de Dios, de la cuestién del alma y
cuerpo, la moral llega al final, convencido, de que ese Dios en el que cree se le
escapa de la reflexidn filoséfica. Pero, a pesar de todas las'dificultades tedricas en
las que se ve inmerso, su confianza no cesa; y asi concluye sus Breves reflexiones,
con una stiplica confiada:
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“Por confundir el orgullo del hombre ocultaste a su débil razén estos
arcanos, pero siendo Dios de bondad, no consentirds que perezcamos
sin remedio ni nos abandonards a la cruel agitacién en que nos pone
tan horrible incertidumbre. Dignate, oh Dios eterno, de manifestarnos
las causas de nuestras miserias, dignate de esparcir la calma en nuestro
corazén, ahuyentando la espesa niebla que por todas partes se levanta
y oscurece la verdad; dignate de mostrarnos con el dedo la senda que
conduce a la felicidad inmortal; dignate de librarnos de tan miserable
y congojoso estado y decirnos cuanto de esto debemos hacer ya para
merecer continuamente tu amor. Ensefiados por ti, amaestrados por ti,
alumbrados por ti, guiados por ti, caminaremos con paso firme y segu-
10; y sueltos en fin de la estrecha cércel que nos oprime, volaremos a tu
seno para ser inundados de tu gloria y cantar tus alabanzas ofreciéndote
el tributo de nuestros corazones por los siglos de los siglos. Fiat, fiat”
(Breves reflexiones).

En el propio desarrollo de la existencia de Dios, de la cuestién de alma y cuer-
po, la moral, etc., llega al final, convencido, de que ese Dios en el que cree se le
escapa de la reflexidn filoséfica. Al ser consciente de que no puede justificar su
vivencia agustiniana de Dios por el método analitico, vuelve de nuevo al estadio
de su vivencia experienciade Dios de 1812. Su Dios no es el Dios de Descartes,
aséptico, sino el Dios vivo de la palabra revelada en la Escritura.

E. Otros escritos

Musso, en el atardecer de su vida, observa cémo el mundo de las ideas que re-
surgen con las primeras revoluciones liberales, sobre todo en Francia y Espafia, se
hallan en las antfpodas de su cosmovisién religioso-filoséfica. Prueba evidente es
la publicacién de la obra Paroles d ‘un croyant de Felicité Lamennais'®, traducida
al espafiol por José Larra en 1837, y de la que Musso deja su impronta reflexiva
en su Diario (16 de abril de 1837) con estos términos:

16 Nacido en Saint-Malo (Francia) en 1782, se ordena sacerdote, entregéndose al ministerio
de 1a pluma y del periodismo. En 1817, su Ensayo sobre la indiferencia lo convirtid en uno de los
escritores franceses més célebres, Quiso impedir a sus contempordneos su propensién al atefsmo:
“sin religién todo se viene abajo”. De ultra-realista en politica pasé a ser un ultramontano a causa
del galicanismo de los obispos. Para &l como para J. De Maistre, “sin Papa no hay Iglesia; sin Iglesia
no hay cristianismo; sin cristianismo no hay religién ni sociedad” (De la religidn considerée dans
ses rapports avec |’ordre social). Ante las medidas gubernamentales que limitaban la libertad de
la Iglesia, Felicité se aleja de la monarquifa, invocando el principio de la “separacién de la Iglesia
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“... pensamientos sueltos, alegorfas, pardbolas, ... remedos de la Escri-
tura, parto de una imaginacién ardiente y tan ardiente que a veces estd
en calentura, la cual ni se detiene a consultar al juicio, ni se pregunta
a s{ misma ... No prueba nada, ni interesa nada, ni a quien tenga dos
dedos de frente convencerd y menos persuadird de otra cosa de que el
autor estd loco”.

Musso, hombre educado en el pleno Despotismo ilustrado, no supo ni pudo
encajar este nuevo movimiento cultural del liberalismo catélico que, en cierto
modo, propendia la separacién de la Iglesia y del Estado, y proponfa las claves
para superar una de las crisis més profundas que tuvo y atin sostiene la Iglesia:
el didlogo entre fe y cultura, ciencia y teologia, razén y fe. La libertad de culto,
pensamiento y de prensa, as{ como la proclamacién de la igualdad y libertad de
los pueblos de la tiranfa mondrquica (nacionalismos europeos), defendida por el
liberal francé&s, no era, como afirma Musso, “ignorancia de lo que pensaban los fi-
lésofos del X VIII”, sino la recuperacién de los valores de la nueva cultura ilustra-
da y liberal, que recogia la corriente del humanismo erasmiano. La proclamacién
de 1a “religion cristiana como democridtica y popular” no es decir que Cristo “vino
a predicar la sediccién y la anarquia”, como escribe Musso, sino una “religién
pura” como defiende Lamennais; “la libertad de conciencia” no es, como vuelve
a afirmar Musso, “defsmo o herejia acompaiiada de tolerancia” o que “Dios es
indiferente a que el hombre le crea o le tenga por embustero”, es el nuevo rostro
del evangelio. En suma, los planteamientos del liberalismo catélico expresado en
Paroles d un croyant reciben un furibundo rechazo de nuestro ilustrado lorquino.
Habrfa que poner en boca de Musso aquellas palabras que pone Lamennais en
boca de los reyes: “jMaldito sea Cristo, que ha traido a la tierra la libertad!”"".

y del Estado”. Estaba convencido de que antes de contar con el rey y el Papa, era mayor apoyarse
en el Papa y en el pueblo. Con la revolucién de julio de 1830, providencial para Felicité, invoca el
principio de que el mundo habrfa de regenerarse por la libertad y la libertad habria de regenerarse por
Dios. Con sus amnigos Lacordaire, Montalembert, etc., funda el periédico “L°Avenir” (15 de octubre
de 1830), que tenfa como lema: “Dios y la libertad”. El peri6dico apoyaba los movimientos nacio-
nalistas polacos, irlandeses y proponia la libertad de conciencia y de culto sin distincidn, separacion
Iglesia-Estado, etc. La enciclica Mirari vos (15 de agosto de 1832) condenaba todas sus ideas y las
de L Avenir. En abril de 1834 publica Paroles d un croyant donde expresa todo lo que lleva en su
corazén: su odio a las tiranfas, su confianza en el pueblo; su lenguaje estd impregnado de la Biblia
y del romanticismo de la época. El éxito fue enorme. La enciclica Singulari nos (1834) condend la
obra y a su autor. Muri6 el 27 de febrero de 1854. G. de Bertier de Sauvigne, “Renovacién cultural
en Francia”, en Nueva Historia de la Iglesia, IV, Madrid, Edic. Cristiandad, 1977, 383-9.

17 Los textos del Diario corresponden a los dfas 16 y 17 de abril de 1837, que pueden verse
en Manuel Martinez Arnaldos-José Luis Molina Martinez, La transicidn socio-literaria del neoclasi-
cismo al romanticismo en el Diario (1827-1838) de José Musso Valiente, Madrid, Nostrum, 2002.
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CONCLUSION

Del resto de escritos de contenido filoséfico nos encontramos con el De la
certidumbre historica de 1838". Aunque pueda ser novedosa su exposicién y su
encuadre del tema, dentro del método cartesiano, estas ideas ya estaban presentes
en Jacinto Segura, Feijod, Pedro Calatayud y, sobre todo, Gregorio Mayans, padre
de la historiografia espafiola.

Es mé4s. Como hombre religioso necesita la vivencia de la religién, que la
racionalizacién de la fe no le aporta. De ah{ su pietismo, observancias religiosas,
afecto por lo sagrado, ritualista, de espiritualidad barroca, “admirador del mara-
villosismo religioso”.

18 *Se trata aqui, siguiendo el método cartesiano de ponerlo todo en cuestién hasta llegar a
un fundamento cierto, de reflexionar sobre las condiciones que debe cumplir un hecho histérico si
queremos concederle algiin grado de verdad. Asf comienza este escrito: *;Qué requisitos, qué con-
diciones exigiremos para tener por cierto, indubitable, un hecho sucedido siglos antes que naciése-
mos?” Desarrolla asi una serie de reglas como la sencillez, la claridad y, respecto de los testimonios
ajenos, la contundencia con que se afirma, el estado del sujeto y, sobre todo, la coincidencia de una
multiplicidad de fuentes.





