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PROLOGO A LA EDICION DIGITAL

Después de escribir la Metodologia de lo suprasensible y El trian-
gulo hermenéutico, pude moverme con cierta holgura entre las tramas
de realidades ambitales o abiertas que constituyen nuestro «segundo
mundo», el mundo en que se despliega nuestra creatividad personal.
Esto me permiti6 descubrir con asombro la riqueza que albergan el
lenguaje y las «experiencias reversibles», que culminan en las expe-
riencias de encuentro (caps. 1, 2y 3). De ahi que me sintiera como pez
en el agua leyendo lo que escriben los pensadores dialdgicos sobre la
«dialéctica apelacion-respuesta», lo que afirman Romano Guardini y
Martin Heidegger del pensamiento circular o en espiral, lo que explica
Jaspers del «pensamiento en suspension»... También asumi de buen
grado la nueva interpretacién de Descartes y del ultimo Fichte debida,
entre otros, a R. Lauth, F. Alquié y José Manzana, pues se me aparecio
como una forma muy positiva de ampliacion de la experiencia filoso6fi-
ca, tema basico y promotor de este libro (caps. 6y 7).

A esta ampliacién contribuyeron brillantemente los estudios reali-
zados por el pensamiento contemporaneo sobre la dimensiéon histo-
rica de la experiencia filoséfica. A una mirada profunda, el descubri-
miento de la historicidad del hombre y del pensamiento filoséfico no
diluye la experiencia humana en haces de perspectivas inconsistentes
y relativistas; le concede —en aparente paradoja— una mayor am-
plitud y firmeza, entendida ésta en el sentido propio de las llamadas
Ciencias del Espiritu, no de las Ciencias de la Naturaleza. Vista en su
verdadero alcance, la valoracion de la historicidad implica un notable



enriquecimiento de la experiencia humana (véase el amplio capitulo
13).

Este modo abierto y relacional de pensar me resultaba muy fami-
liar debido a mi cultivo de la musica, sobre todo la de 6rgano y la de
la polifonia clasica: Giovanni Perluigi da Palestrina, en Italia, y Tomas
Luis de Victoria, en Espafa. La musica, vivida creativamente, promue-
ve de modo espectacular lo que suelo llamar «mirada profunda»*. A
ella debo haber descubierto la sorprendente afinidad estructural que
hay entre la experiencia estética de interpretacion musical y las ex-
periencias ética, axiolégica, metafisica y religiosa. Fue una delicia ir
descubriendo, merced a tal afinidad, como el pensamiento metafisico
de Louis Lavelle y Gabriel Marcel se entiende perfectamente cuando
se lo analiza sobre el telén de fondo de la experiencia musical. A ello
dedico los capitulos 8y 9.

Vista de manera creativa la experiencia filosofica, se abren gran-
des posibilidades de clarificar la relacion fecundisima que se da en-
tre el discurso y la intuicion, ampliar el concepto de razén y el de
experiencia, promover una forma de pensamiento relacional (véanse
los caps. 10-13). A lo largo de este libro he ido comprendiendo de
qué forma concreta se puede realizar la gran meta que Maurice Mer-
leau-Ponty adjudicd, en su dia, al siglo XX: «integrar lo irracional en
una razén ampliada».

Cuando uno se afana por valorar debidamente y ampliar las posi-
bilidades de la raz6n humana, logra recursos para superar, por eleva-
cion, las corrientes filosoficas que tienden a reducir el alcance de la
experiencia filoséfica. Véase el capitulo final, dedicado al andlisis del
nominalismo de Ockam y a la concepcion unilateral del pensamiento
filosofico como filosofia del lenguaje.

Por todo lo antedicho, tal vez el titulo adecuado para este libro
hubiera sido éste: La riqueza del pensamiento relacional. Heidegger,
Marcel, Jaspers, Lavelle.

Alfonso Lépez Quintas
Madrid Julio 2015

1 Algunas de las caracteristicas de esta forma de ver la realidad son expuestas en mi
obra El arte de leer creativamente (Stella maris, Barcelona 2014)
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PROLOGO

Los estudios que componen esta obra responden todos
a un mismo intento y persiguen una meta comun: mostrar
la posibilidad y la necesidad de ampliar el radio de accion
de la experiencia humana extendiéndola a los planos mds
hondos de lo real.

El hombre es un ser distenso en la realidad entorno. La
perfeccién del hombre pende de la calidad y fecundidad de
tal distensién constitutiva. Ampliar el alcance de la expe-
riencia humana significa conceder al hombre un &ambito
mayor de despliegue que promocione su libertad, intensi-
fique la capacidad de su inteligencia y le confiera su ver-
dadera dimensién personal.

Al hilo de nuestros andlisis se ird haciendo patente que
la ampliacién de la experiencia filoséfica corre paralela a
la ampliacién de los conceptos bésicos de verdad y de reali-
dad, muy especialmente de la realidad humana y su carac-
teristica fundamental, que es el inteligir. He aqui, orgdnica-
mente ensambladas, cinco grandes tareas que polarizan la
atencién de la filosofia actual y le confieren su sentido
peculiar.

Mi empefio en esta obra es: 1) analizar varios de los te-
mas bdsicos de la filosofia contempordnea (conocimiento
por via de compromiso creador, pensamiento circular, vincu-
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lacién de verdad e historicidad, concepto de verdad como
iluminacién, caracter inmediato-indirecto de la intuicién in-
telectual, concepto relacional de realidad); 2) mostrar que
buen numero de pensadores actuales quieren ampliar la
experiencia filoséfica mediante un cambio estratégico de
esquemas mentales y de categorias; 3) delatar algunas de
las extrapolaciones de categorias y esquemas mentales que
estan a la base de ciertos intentos de reducir el alcance de
la experiencia filoséfica. Sorprender y analizar estos giros y
trastrueques metodolégicos —no siempre explicitos y pa-
tentes— es un recurso decisivo para comprender por den-
tro, de modo genético —como postulaba Fichte—, el verda-
dero sentido y alcance de las corrientes filoséficas y para
elaborar una sélida légica de las realidades metaobjetivas
(realidades personales, comunitarias, éticas, axioldgicas, es-
téticas, religiosas).

Esta obra persigue un doble fin: descubrir las tareas
mas caracteristicas de la filosoffa contemporanea, y configu-
rar una teoria del conocimiento acorde a las posibilidades
reales del hombre tal como se revelan en todas sus activida-
des creadoras. Los analisis filos6ficos s6lo pueden ser fieles
a lo real si se apoyan en experiencias personales vividas con
autenticidad y sin prejuicios envarantes. Abandonada a si
misma, la especulacién filoséfica se reduce a mera manipu-
lacién de conceptos, propicia a todo género de arbitrarie-
dades.

No trataré, ni siquiera en esbozo, todos los puntos que
implican las cinco tareas antedichas de la filosofia actual.
Consignaré de modo sucinto algunas orientaciones especial-
mente fecundas por las aportaciones que hacen a un con-
cepto mas comprehensivo y flexible de realidad, de hombre,
de inteligencia, de verdad y de experiencia.
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Al hablar de experiencia, me refiero solamente a los di-
versos modos como puede el hombre acceder a las dife-
rentes vertientes de la realidad. No aludo a las complejas
cuestiones relativas a la certeza del conocimiento adquirido
mediante tales formas de experiencia. Este es un tema de
gran importancia que merece tratamiento aparte. Lo mismo
cabe decir —y por razones en buena medida coincidentes—
de la llamada «sociologia del conocimiento».

Dentro del amplio campo de la experiencia humana —asi
acotada— dirigiré mi atencién de forma preferente al modo
de experiencia que implica una especie de inmersion activo-
receptiva en la realidad que se trata de conocer. Esta con-
dicién activo-receptiva hace imposible explicar tal modo de
experiencia mediante el esquema monodireccional «sujeto-
objeto»; nos exige acudir, mas bien, al esquema circular
«apelacién-respuestar.

En la primera parte de la obra mi propésito consiste
ante todo en subrayar la importancia decisiva que juegan
en el proceso de adentramiento del hombre en la realidad
las categorias de inmediatez, distancia y presencia, y los con-
ceptos a ellas correlativos de «inmersion activo-receptiva»
e «intuicién intelectual/inmediata indirecta». Para compren-
der de modo radical lo que implican estas expresiones,
deben clarificarse las categorias de objetividad, inobjetividad
v superobjetividad, asi como los diferentes modos de fem-
poralidad y espacialidad que pueden darse en la existencia
del hombre y su relacién con las diferentes vertientes del
entorno. El proceso de instalacién cabal del hombre en la
realidad es sobremanera complejo v sélo puede ser expli-
cado con cierta aproximacién si se cuenta con una meto-
dologia fina y bien articulada.

A través del estudio de diferentes temas mi meta es
hacer patente la necesidad de este género de metodologia.
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Buen ntimero de temas filoséficos basicos son presentados
a menudo de modo confuso por ser abordados con una
metodologia casera, a-critica, toscamente articulada. Se uti-
lizan profusamente términos tales como sujeto, objeto, obje-
tivo, objetividad, inmediatez, presencialidad, espacio, tiempo,
discurso, intuicién, y apenas se indica el sentido preciso
que ostentan los mismos en cada contexto. Parece darse por
supuesto que tales términos son univocos, o bien que sus
diversos significados quedan al descubierto espontdneamen-
te al hilo de la exposicién. Ambos supuestos son desmenti-
dos por la realidad. Los términos filoséficos basicos son te-
miblemente proteicos; se difractan en multitud de signifi-
caciones al jugar su juego semdantico en diversos contextos
de sentido. Todo el esfuerzo que se haga para clarificar de
modo riguroso el sentido peculiar que adquiere cada tér-
mino en los diferentes momentos del discurso serd siempre
menguado, porque el lenguaje tiene tal maleabilidad que
altera las significaciones de los términos con una rapidez
que supera nuestra capacidad analitica.

El propésito que guia mis andlisis es poner alerta al
Jector ante la pluralidad de sentidos que puede encerrar un
mismo vocablo y la necesidad —y la posibilidad— de acla-
rar en cada momento el sentido que presenta cada uno.
Anticipemos, en esquema, algunos casos.

— EIl acontecimiento de la presencia es integrado por un
modo peculiar de inmediatez y un modo peculiar de dis-
tancia, v puede presentar diversas formas segiin los géneros
de inmediatez y de distancia que lo integran. Hay que estar
sobreaviso en cada momento para advertir de qué forma
de presencia se trata cuando se indica que una realidad se
«hace presente» al hombre, o que un hombre se «presenta»
ante otro, o que dos hombres entran en relaciéon de «en-
cuentro».
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— El hombre puede convertir en objeto-conocimiento las
mas diversas realidades. Pero no todo objeto de conoci-
miento se reduce a un mero objeto. La relacidén cognoscitiva
humana implica sin duda una relacién entre un sujeto y un
objeto, pero se dan casos en que el objeto es a su vez un
sujeto o al menos una realidad con cierta capacidad de
apelacién. En tal circunstancia, la relacién sujeto-objeto no
es de via Unica, monodireccional, sino que muestra una con-
dicién interaccional, circular, y la relacion entre el sujeto y
el objeto de conocimiento se torna extraordinariamente com-
pleja y rica de matices.

— El lenguaje es un medio de que el hombre dispone
para comunicarse. Pero en un plano mds hondo, el lenguaje
es el medio en el cual los hombres crean relaciones inter-
ferentes, ambitos de convivencia, y desarrollan su plena en-
vergadura personal. El lenguaje deja de ser algo consecutivo
a la persona, y se revela como constitutivo de la misma. El
cambio de expresiéon —«medio para», «medio en»— presenta
aqui una importancia decisiva. Nunca se subrayara lo sufi-
ciente las implicaciones de todo género que puede tener un
giro metodoldgico, por leve que sea.

— La intuicién intelectual humana fue considerada de
ordinario como un modo de visién inmediata —en sentido
de extraordinariamente rdpida— y directa —en sentido de
no mediatizada—. El andlisis realista del acontecimiento
cognoscitivo humano nos indica que la intuicién es inme-
diata —en sentido de intensa, capaz de acceder a las ver-
tientes metasensibles de la realidad a través de las sensi-
bles— e indirecta —mediacionada, si bien no mediatizada,
por los elementos expresivos que sirven de medio en el cual
se revelan las realidades al hombre—. El ligero cambio de
calificativos —en vez de «inmediata directa», «inmediata in-
directa»— permite resolver las dificiles aporias que hacian
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inviable la aceptacién abierta y fecunda de la intuicién in-
telectual.

— EI conocimiento humano es funcién del entendimien-
to. Pero hay objetos de conocimiento que comprometen al
sujeto cognoscente y sélo se abren a un entendimiento que
vaya vinculado internamente al sentimiento y la voluntad:
el sentimiento espiritual —no meramente vital, pasional—
que puede definirse como la emocion especifica que produce
la presencia de una realidad hondamente valiosa; la volun-
tad entendida como actitud de re-conocimiento y aceptacion
del valor inherente a ciertos objetos de conocimiento. Esta
integracién de entendimiento, sentimiento y voluntad no
implica una caida en el irracionalismo, una depotenciacién
del entendimiento, sino la elevacién del mismo a la plenitud
de sus posibilidades.

En estos y otros casos que trataremos a lo largo del
andlisis de diversos temas se pondra de manifiesto que en
la teoria del conocimiento hay varios puntos decisivos que
deben ser tratados con sumo cuidado para evitar plantea-
mientos precarios que se convierten por necesidad interna
en callejones sin salida.

El anilisis finamente articulado de estos puntos estra-
tégicos se muestra extraordinariamente fecundo en orden
al tratamiento sistemdtico de temas filosdficos y a la her-
menéutica de las corrientes de pensamiento. En la primera
parte de la obra intentaremos dar unas cuantas pruebas
del primer aspecto, y en la segunda y en la tercera parte
—ésta  predominantemente critica— ofreceremos algunos
ejemplos de lo segundo.

Los trabajos que siguen no intentan realizar exposicio-
nes exhaustivas de temas y autores. Quisieran tan sélo
mostrar que, a través de sus insuficiencias y vacilaciones,
el pensamiento contemporaneo estd realizando una tarea
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decisiva: la ampliacion y profundizacion del concepto bdsico
de realidad, de hombre, de inteligencia, de verdad y de ex-
periencia. Esta ampliacién y profundizacién es presupuesto
ineludible para elaborar una teoria del conocimiento hecha
no «en serie», sino «a medida», es decir: conforme a las
exigencias que le plantea al sujeto cada objeto de conoci-
miento. Esta elaboracion cuidadosa de la teoria del conoci-
miento hace posible abrir rutas muy fecundas en lo tocante
a la ensefianza y aprendizaje de la filosofia. La ensefianza
filoséfica —si ha de ser verdaderamente formativa— debe
partir de las experiencias naturales de creatividad que haya
realizado de por si el alumno. El descubrimiento del nexo
profundo que media entre la experiencia filosofica y la crea-
tividad personal puede inspirar una reforma a fondo de la
metodologia filosofica escolar.

Los estudios que integran este libro fueron escritos con
posterioridad a EI tridngulo hermenéutico (Madrid, 1971),
e intentan aplicar a diversos temas la orientacién herme-
néutica expuesta en esta obra, asi como en la Metodologia
de lo suprasensible (Madrid, 1963). Debido a su origen en
cierto modo auténomo, cada capitulo se presenta como un
todo independiente. En virtud de la meta a que apuntan y
de la metodologia que los inspira, los capitulos de esta obra
se engarzan y complementan entre si. Ello indica que pueden
ser leidos los unos aparte de los otros. Pero su cabal sen-
tido sélo serd captado si se los lee de modo orgénico y a
la luz del método relacional-analéctico.

ALFONSO LOPEZ QUINTAS

Madrid, enero 1976.



INTRODUCCION

EL PENSAMIENTO CONTEMPORANEO Y LA FECUNDIDAD
DE LA HERMENFEUTICA RELACIONAL

Si se analiza en profundidad el pensamiento contempo-
rianeo, queda al descubierto que buen nimero de sus co-
rrientes filoséficas se configuran sobre la base de un con-
cepto de realidad relacional, constelacional, distenso, flexible.
Esta nueva ratio realitatis no aparece casi nunca plena-
mente configurada, sino en forma mas bien de meta a con-
seguir y de impulso que mueve la buisqueda.

Tal desdibujamiento del concepto bésico de realidad se
debe, en buena medida, a la dificultad que entrafia adaptar
a €l la mente, practicar la radical metanoia que exige toda
renovacién profunda del estilo de pensar, la renovacién que
implica, por ejemplo, el hecho de no afirmar el discurso
filoséfico en la nocién de substancia —entendida restricti-
vamente como una entidad delimitada, cerrada en si, opaca,
monolitica—, sino en las nociones de relacidn, estructura,
constelacionalidad y sustantivilad —entendida ésta como
un conjunto unitario, irreductible, integrado por diversos
elementos estructuralmente trabados—.

Debido a esta dificultad, la filosofia contemporanea se va
acercando al concepto relacional de realidad de modo va-
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cilante y ambiguo. Ello nos obliga a hacer una lectura pe-
netrante de los diversos autores, atendiendo mas bien a sus
intenciones que a sus realizaciones concretas, a veces umn
tanto precarias debide a insuficiencias de tipo metodolédgico.

La busqueda zigzagueante de un nuevo y mas compre-
hensivo concepto de realidad en el cual quepa por derecho
propio la historicidad se desarrolla paralelamente a la ela-
boracién de un estilo de pensar flexible y tensionado que
alfa la intuicién y el discurso para integrar en una visiéon
conjunta los diversos modos de realidad que constituyen
cada objeto-de-conocimiento.

Para realizar esta integracion de modo reflexivo, se re-
quiere un conocimiento bien articulado de los diferentes
modos de inmediatez, distancia y presencia que pueden darse
en la relacién del hombre con los diversos seres del en-
torno y con los diferentes estratos de cada uno. El logro
de esta articulacién nos lleva a una investigacion filosofica
de maxima urgencia: la liberacion de la inmediatez. (Cémo
consigue el hombre liberarse de los modos de inmediatez
fusional que pueden ser intensos hasta la fascinacién, pero,
al serlo, no conceden al hombre la distancia necesaria para
instaurar entre él y su entorno un campo de libre juego,
y resultan por ello perturbadores? Esta inquietante pre-
gunta inst6 al pensamiento contempordneo a vincular el
tema del conocimiento y la relacién a lo real con el tema
de la creatividad, el cual a su vez se muestra conexo con
el del compromiso, y éste con el del cardcter abierto-rela-
cional del ser humano. A lo largo de arduas investigaciones,
la filosofia actual se afirma cada dia mds en la idea de que
el verdadero acceso a la realidad se da de modo comprome-
tido-relacional-cocreador. De ahi su empefio en fundar la
Hermenéutica sobre un concepto sélido de juego —visto
como una forma de actividad eminentemente creadora— y
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de lenguaje —entendido como una realidad de caracter «en-
volvente» que abre un campo de libre juego y promociona
a los mismos que contribuyen a elaborarlo—.

A la luz de esta Hermenéutica relacional, serd viable
1) conjuntar la historicidad y la verdad, sin caer en meros
relativismos; 2) vincular la accidn y el alumbramiento de la
verdad, sin ceder a banales pragmatismos; 3) entretejer el
conocimiento racional y el misterio, sin merma del rigor
filosofico especifico.

Esta triple posibilidad confiere al proceso del pensa-
miento filoséfico actual un caracter apasionante, por cuanto
trata de conseguir metas muy ambiciosas bordeadas de
grandes riesgos. Evitar estos riesgos sin renunciar a aque-
llas metas es el propésito del estilo de pensar que denomino

analéctico.



PRIMERA PARTE

CUESTIONES FUNDAMENTALES ACERCA
DE LA AMPLIACION DE LA EXPERIENCIA
FILOSOFICA

CINCO GRANDES TAREAS.— 2






LA FILOSOFIA CONTEMPORANEA Y LA VIA EMINENTE
DE ACCESO A LO REAL. ARTICULACION DE
INMEDIATEZ Y DISTANCIA

Este capitulo intenta mostrar que la verdadera relacion
de inmediatez con lo real la gana el hombre por via de pre-
sencia, y esta forma de presencializacién sélo es posible en
rigor respecto a realidades capaces de revelarse «en per-
sona». La preocupacidon husserliana por acceder a lo real
«leibhaftig gegenwirtig» (es decir, con un modo de inme-
diatez de presencia) sdlo se aquieta al comprometerse el
hombre con los estratos mds hondos de lo real, con las
vertientes de la realidad que superan la condicion de meras
cosas. Esta gran intuicion de la filosofia existencial y la
personalista inspira la voluntad de evitar por igual la re-
clusion en lo meramente objetivo —asible, mensurable, ma-
nipulable— y la evasion a lo abstracto irreal.

El acceso a lo real por via de presencia exige en el su-
jeto cognoscente una actitud de compromiso y la voluntad
de crear con las realidades entorno dmbitos interferentes.
La meta que perseguian, en el fondo, las reducciones husser-
lianas puede ser alcanzada mediante la ascesis del auténtico
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encuentro. Este sdlo puede darse entre realidades abiertas,
capaces de interferirse fecundamente. La forma eminente
de inmediatez que denominamos «presencia» es fruto de un
acontecimiento dindmico de interaccién, no de una mera si-
tuacion de vecindad fisica. Estar presente es hacerse pre-
sente, conjugando y potenciando ciertos modos de inmedia-
tez con ciertos modos de distancia.

Una de las cuestiones que mas desconcierta a los lec-
tores de obras filoséficas es la diversidad de opiniones y
tendencias que en ellas se advierten. Nada mas urgente que
ofrecerles una clave para advertir por si mismos que, como
indicé Zubiri en sus Cinco Lecciones de Filosofia, «los fil6-
sofos son hombres que no estin de acuerdo, pero que en
el fondo se entienden entre si»!. Un intento de hallar una
posible clave para entender el pensamiento actual seri el
objeto de este capitulo, destinado a mostrar que gran parte
de los movimientos filoséficos contemporaneos estdn impul-
sados por un deseo en buena medida comun: el de lograr
modos eminentes de inmediatez con lo real, inmediatez que
se traduce en conocimiento seguro y en fundamento del
saber filosdfico.

Cuando se estudia entre lineas la Filosoffa contempora-
nea se observa, no sin cierta sorpresa, una neta homogenei-
dad de estructura en la experiencia metafisica de diversos
autores. Para advertir este importante fenémeno no basta
confrontar la idea desgastada que de las corrientes filoso-
ficas suele transmitirse de boca en boca. Debe analizarse su
verdadero sentido y alcance a la luz de los textos. Notemos
que un mero cambio de matiz en el uso de una categoria

1 Sociedad de Estudios y Publicaciones, Madrid, 1963, pag. 283.
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sirve para delatar un giro notable en la marcha del pen-
samiento. En los subterrdneos metodoldgicos se juega la
suerte de las grandes lineas intelectuales que se mueven en
la superficie de los sistemas. Ahondar en el trasfondo me-
todolégico de éstos es el tinico modo, sin duda, de descubrir
el profundo acuerdo que puede mediar entre posiciones en
apariencia opuestas. Por eso, en vez de tratar el tema filo-
sofico del «fundamento» y la cuestién a él correlativa del
«acceso del hombre a lo real» de modo abstracto, género de
especulacion filosofica en el que resulta dificil al lector co-
laborar, intentaré mostrar, muy en concreto, cémo se han
debatido ciertos pensadores, y sobre la base de qué cate-
gorias y esquemas, con el eterno problema de precisar la
via eminente de acceso del hombre a la realidad. Es un
tema del mayor interés, pues desde esta atalaya metodol6-
gica se clarifican de modo sorprendente las corrientes de
pensamiento en apariencia mas opacas. En toda forma de
filosofia auténtica, radical, filosofia que piensa hasta el fin
y no se contenta con medias verdades, se observa una in-
tensa, casi dramatica preocupacién por el problema de vincu-
lar la inmediatez y la distancia, la inmediatez y la media-
cién, la distancia de la reflexiéon y la inmediatez de la
presencia intuitiva. Al ser la experiencia de religacién en lo
real una experiencia estructurada, en la cual se articulan
muy sutilmente diversas formas de inmediatez, distancia y
presencia, se comprende que la comin preocupacién por
lograr modos eminentes de presencialidad con lo real se
difracte y dé lugar a multiples orientaciones filoséficas y a
frentes distintos de investigacion. Analicemos algunos, sin
pretensiones de exhaustividad, con el fin de subrayar la ho-
mogeneidad de la meta a que tienden por vias distintas
ciertas corrientes supuestamente dispares: la fenomenologia
husserliana, el Vitalismo, el pensamiento existencial, la Filo-
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sofia del lenguaje. Veremos esquematicamente, por urgencias
de espacio, cémo la meta es comiin, pero no asi la via me-
todolégica. De ahi la afinidad profunda de tales corrientes
mas alld de patentes divergencias 2.

I. HUSSERL Y EL RETORNOQ A LAS COSAS MISMAS

A principios de siglo, Husserl lanzé su conocido mani-
fiesto: «Zuriick zu den Saschen selbst!» (jRetorno a las co-
sas mismas!). Pero ¢a qué género de cosas? Husserl contes-
ta: A las cosas que se ofrecen al hombre por via de pre-
sencia, «leibhaftig gegenwirtig». ¢Cudles son estas cosas y
bajo qué condiciones se ofrecen en persona? He aqui la gran
cuestién que atna y divide simultineamente a los pensa-
dores contemporaneos.

La filosofia actual estd decidida en buena parte por el
movimiento fenomenoldgico de Edmund Husserl, pensador
de una sorprendente capacidad de trabajo que, en una época
de defeccién relativista asumié la gravisima tarea de con-
ferir a la filosofia el estatuto de «ciencia rigurosa». Ello le
movié a orientar toda su filosofia a la biisqueda expresa
del «fundamento», fundamento de la verdadera objetividad
en el saber, del saber inquebrantablemente cierto. A mnivel
popular se afirma con frecuencia que la Fenomenologia
tiende a ampliar el saber humano realizando estudios de
esencias. En virtud de esta conviccién se utiliza la expre-
sién «descripcién fenomenoldgica» para indicar un andlisis
de notas eidéticas carente de todo compromiso ontolégico

2 El haber tratado con cierta amplitud en mi obra El tridngulo
hermenéutico (II vol. de la Metodologia de lo suprasensible, Madrid,
1971, 19752) los diversos temas aludidos en este trabajo me exime de
entrar aqui en pormenores que romperian el ritmo del mismo.
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y metafisico. Es muy justo afirmar que el movimiento fe-
nomenoldgico amplié las nociones de objeto y de intuicion.
Pero queda minimizado el alcance de esta corriente filosé-
fica si no se afirma con toda decisién que la inspiracién
profunda de la que procede y en la que se afirma debe ser
buscada en la ineludible exigencia que sentia Husserl de
encontrar —frente a toda forma de relativismo— el funda-
mento absoluto del saber filosdfico. En su obra capital
Ideen zu einer reinen Phinomenologie und phidnomenolo-
gischen Philosophie escribe: «La obra presente (...) no sig-
nifica sino el intento de poner en marcha el comienzo
radical de una Filosofia que, repito las palabras de Kant,
pueda imponerse como ciencia» ?. La idea del «sicherer Gang
der Wissenschaft» —el «paso seguro de la ciencia»— actué
sobre el Kant de la edicién B de la Critica de la Razén Pura
como un conjuro? El fundamento del saber filoséfico lo
buscé en principio Husserl en la evidencia, atributo de
«intenciones plenas», actos mentales que no son meros con-
ceptos vacios, sino que penetran en la realidad de las cosas
que se desea conocer. Estas «intenciones plenas» son sus-
citadas por las realidades que se dan en presencia, en blo-
que, no por la via discursiva de perfiles sucesivos (Abschat-
tungen)». Como —a su juicio— las realidades materiales
externas al sujeto no se pueden dar sino por perfiles o es-
corzos, Husserl hubo de recurrir a la técnica de las «re-
ducciones», con los riesgos a ellas inherentes. Ya en su edad
madura exclamaria Husserl con acento amargo: «Die Phi-
losophie als strenge Wissenschaft... der Traum ist ausge-
traumt!» (La Filosofia como ciencia rigurosa... ese suefio

3 Cf. ob. cit., vol. III: Die Phinomenologie und die Fundamente
der Wissenschaften, M. Nijhoff, La Haya, 1952, pag. 159.

4 Cf. Kritik der reinen Vernunft, edit. B. Cassirer, Berlin, 1923,
pagina 25.
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ya ha pasado.) Su gran intento de fundamentar rigurosa-
mente el conocimiento filoséfico mediante el acceso a lo
real por via de presencia no quedd, sin embargo, baldio,
pues determiné la vertiente mas fecunda de la llamada
Fenomenologia «disidente» y del pensamiento existencial.

II. EL HABITAR HUMANO Y EL DEJARSE POSEER POR LA VERDAD.
COMO LOGRAR MODOS AUTENTICOS DE PRESENCIA

El pensamiento existencial muestra gran preocupacién
por salir al paso a los efectos deletéreos de la técnica, que
anula las distancias de modo espectacular, pero no confiere
a los hombres la verdadera cercania respecto a lo real en-
torno. «El mero desplazar febrilmente las distancias —es-
cribe Heidegger— no trae cercania, pues la cercania no
consiste en una medida pequefia de alejamiento.» «;Qué es
la cercania si con su falta se anula también la distancia?
¢Qué sucede ahi, si con el desplazamiento de las grandes
distancias todo sigue lo mismo de lejano y de cercano?»
«La falta de cercania en la carencia de distancias ha con-
ferido el dominio a la indistincién (Abstandlose).» «En la
medida en que cuidamos la cosa en cuanto cosa habitamos
la cercania»®.

El problema de la lejania y la vecindad inspira a Hei-
degger toda su teoria del habitar, teoria en torno a la cual
se polariza su pensamiento mas reciente. Basta ahondar un
poco en las categorias de Ndhe, Ferne y Wohnen (cercania,
lejania, habitar) para superar la interpretacién del tltimo
pensamiento de Heidegger como una forma de parafilosé-

5 Vortrige und Aufsitze, Edit. Neske, Pfulligen, 1959, pags. 163-4,
180.
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fico misticismo. Frente a la infinita distancia en que se
halla respecto a lo real el hombre que se siente «arrojado»
en el mundo porque interpreta el entorno como algo extraiio,
fordneo y por tanto hostil —segiin acontece a Ortega—,
Heidegger subraya que el hombre es un ser-que-habita. Este
sentido transitivo, co-creador, del verbo habitar —que pre-
cede al construir y va hermanado con el mas profundo pen-
sar—, es compartido por M. Merleau-Ponty, G. Bachelard,
0. F. Bollnow, G. Marcel, K. Jaspers, v de modo especial-
mente licido por nuestro compatriota X. Zubiri, que cen-
tra todo su riguroso pensamiento en el hecho de que el
hombre estd instalado en lo real. La gran tarea del pensa-
miento contempordneo, la que le confiere su peculiar dra-
matismo y su innegable grandeza consiste en articular de-
bidamente esta experiencia primaria de instalacion.

Zubiri, con intencién de largo alcance, sitia esta religa-
cién fundamental en el plano de la realizacidn del ser sus-
tantivo humano¢. El hombre se religa propiamente a la
realidad a medida que va desplegando su ser personal. Este
despliegue no se da de forma espontdnea, como crece la
planta o recorre el astro su orbita. Debe ser realizado de
modo comprometido y creador. Esta accién creadora im-
plica una actitud de apertura respetuosa, polarmente opues-
ta a todo espiritu de retraccién y dominio. Ya al comienzo
de su actividad publicistica, Zubiri se enfrenté con quienes
interpretan la mera posesion de saberes como verdadera
sabiduria: «La ciencia nacié solamente en una vida inte-
lectual. No cuando el hombre estuvo, como por azar, en
posesion de verdades, sino justamente al revés, cuando se

6 Cf. Naturaleza, Historia, Dios, Editora Nacional, Madrid, 19635,
paginas 341-399, y el curso «El hombre y el problema de Dios» (resu-
mido en mi obra Filosofia espafiola contempordnea, BAC, Madrid,
1970, pags. 256 y sigs.).



26 Cinco grandes tareas de la filosofia actual

encontré poseido por la verdad. En este ‘pathos’ de verdad
se gesté la ciencia» .

Este «dejarse poseer por la verdad» fue visto por el mo-
vimiento personalista, la corriente existencial y el pensa-
miento trascendental como la tnica via posible para lograr
el modo eminente de presencialidad con lo real capaz de
dar al pensamiento filoséfico un fundamento inquebranta-
ble. Tal modo de entrega acogedora presenta un caracter
sumamente activo porque la verdad a que aqui se alude es
entendida como una instancia apelante que no liga al hom-
bre desde fuera, antes lo vincula desde dentro, lo ob-liga,
y en la misma medida promociona su libertad. «... Tan pron-
to como hay creacién —escribe Marcel— en cualquier grado
que sea, estamos en el dominio del ‘ser’. Pero es igualmente
cierto lo contrario: es decir, no tiene sentido usar la palabra
‘ser’ sino cuando nos enconiramos ante una creacion, en
una u otra forma» 8,

Desde aqui se puede comprender nitidamente la vincu-
lacién de pensamiento y compromiso caracteristica de buena
parte de la filosofia contemporinea. Los malentendidos de
que fueron objeto los movimientos personalista y existen-
cial —debido a sus ataques al «objetivismo»— y el «tras-
cendentalismo» —debido a su aversion a lo «fictico»— sur-
gieron al no advertir los criticos que la intencién de estas
corrientes no era en modo alguno la de evadirse de lo real-
concreto, sino —por el contrario— la de ganar el modo
mds perfecto de inmediatez con el mismo, pues habian en-
trevisto que los modos mas altos de inmediatez se ganan a
través de formas esforzadas y fecundas de distanciamiento.

7 Ob. cit., pag. 11.
8 Prélogo a la obra de K. T. Gallagher La filosofia de Gabriel
Marcel, Edit. Razén y Fe, Madrid, 1968, pag. 16.
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En un clima fuertemente dominado por la tendencia vi-
talista a una forma de inmediatez-de-adherencia-fusional con
la realidad, R. Guardini escribe:

La filosofia actual tiende a rechazar la contraposicién de
sujeto y objeto. Bien es verdad que tuvo lugar aqui un exce-
sivo mecanicismo, pero no debemos dejarnos arrastrar por
una moda. Pues no es menos cierto que la contraposicién, la
distancia, la posibilidad de ver a lo lejos y de acercarse son
algo esencial a nuestra relacién con el mundo. Sin ello desapa-
rece el fenomeno del encuentro?.

Este elevadisimo fendémeno del encuentro, que hoy es-
tudian a porfia la Psicologia, la Filosofia, la Sociologia y
la Teologia, tiene una estructura muy compleja que implica
toda una dialéctica de la vida espiritual humana. Cuando
se cumplen las condiciones que exige el encuentro para su
realizacién —debido a su compleja estructura—, los prota-
gonistas de tal fenémeno adquieren un modo eminente de
presencialidad mutua. Al analizar la articulacién —dentro
de tal estructura— de las categorias de inmediatez, distancia
y presencia, se observa que la distancia intelectual que pro-
pugna en este contexto Guardini no implica alejamiento sino
toma de perspectiva en orden a cumplir las exigencias del
modo de inmediatez eminente que se intenta alcanzar. Tal
distancia es, pues, rigurosamente mediadora, mediacional,
no mediatizadora.

Este concepto de mediacién permite comprender en su
verdadero alcance la distinciéon marceliana de reflexion pri-
mera (distanciante) y reflexidn segunda (recuperadora de la
inmediatez primera con lo real). Al advertir la potenciacién
mutua de la inmediatez y la distancia mediadora, cabe pro-
seguir la obra de G. Marcel —pensador alérgico a todo tipo

9 Cf. Begegnung und Bildung, Werkbund, Wiirzburg, 1956, pag. 13.
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de mediaciones conceptuales— y mostrar como la reflexién
segunda no sélo recupera la inmediatez supuestamente per-
dida a través del trauma del distanciamiento, sino que la
potencia y la eleva a condicion superior. De este modo se
integra la intuicién con la reflexién, la inmersién en las
realidades envolventes —que Marcel denomina «misterio-
sas»— y el estudio ob-jetivo (realizado a distancia de ana-
lisis estructural) de las vertientes objetivables de la reali-
dad —vertientes que Marcel denomina «problematicas»—. El
mismo Marcel acepté con agrado la idea de Pietro Prini de
que todo su sistema debe ser continuado mediante un es-
tudio pormenorizado de la «analogia de la presencialidad» .

Todo cuanto afirma el pensamiento personalista y exis-
tencial sobre la necesidad de adoptar actitudes no de ma-
nipulacién y dominio, sino de reverencia y acogimiento, no
responde a un ilegitimo encabalgamiento metodolégico de
la metafisica y la ética, sino a la voluntad de cumplir las
condiciones necesarias para establecer relaciones eminentes
de inmediatez con las realidades susceptibles de darse en
presencia. Entre realidades capaces de hacerse presentes
sélo caben actitudes de apelacion y acogimiento, no de en-
trega pasiva y manipulacién objetivista. Paul Ricoeur, agudo
escritor bien impuesto en el pensamiento contemporaneo,
hizo radicar en el concepto marceliano de «reflexién se-
gunda» —como recuperadora de la inmediatez con lo real—
toda su Antropologia:

La intencién de este libro —escribe al frente del primer
volumen de su obra Philosophie de la volonté. Le volontaire
et l'involontaire— es comprender el misterio como reconcilia-
cién, es decir, como restauracién (al nivel mismo de la con-
ciencia mas licida) del pacto original de la conciencia confusa

10 Cf. Gabriel Marcel e la metodologia dell'inverificabile, Studium,
Roma, 1950, pag. 7.
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con su cuerpo y con el mundo. En este sentido, la teoria de
lo voluntario y lo involuntario no solamente describe, com-
prende, sino restaura. Las estructuras que ensamblan lo vo-
luntario y lo involuntario son estructuras de ruptura tanto
como de vinculacién. Tras estas estructuras se halla la para-

doja que culmina en la paradoja de la libertad y la natu-
raleza 1.

III. LA INMEDIATEZ COMO TAREA

El segundo volumen de la obra central de Jaspers: Phi-
losophie 2, pone nitidamente de manifiesto que el hombre
no es un ser dado de una vez para siempre, sino que va
realizando su «existencia posible» (mégliche Existenz) en
medida directamente proporcional a su capacidad de interre-
lacién creadora con los demés y con la trascendencia. «El
si mismo (Selbst) respecto al si mismo (Selbst) sélo se
relaciona de modo creador.»

La gran intuicién de los movimientos existencial y per-
sonalista radica en advertir que las formas superiores de
inmediatez no se logran de modo sencillamente automético,
sino esforzadamente creador, creador en vinculacion. A ello
alude —en su peculiar lenguaje— Heidegger cuando escribe:

... El hombre, como un ser que existe trascendiendo cons-
tantemente hacia las posibilidades en que sobrenada, es un ser
de lejanfas (ein Wesen der Ferne). Sélo a través de los modos
de distancia originaria que funda al trascender hacia todos los
entes se instaura en la verdadera cercania con las cosas 13,

11 Cf. ob. cit., Aubier, Paris, 1949, pégs. 21-22,

12 Cf. Philosophie, 1I. Existenzerhellung, Edit. Springer, Berlin,
1932,

13 Cf. Vom Wesen des Grundes, Klostermann, Francfort, a. M.,
19552, pag. 54.
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Esta cercania verdadera es la que funda el pensar. «Lo
que significa, por ejemplo, nadar no lograremos apren-
derlo jamés con un tratado de natacién. Lo que significa
nadar nos lo dice el salto a la corriente. Sélo asi entramos
en conocimiento del elemento en el que debe moverse el
nadar. ¢Cuil es el elemento en el que se mueve el pen-
sar?» ¥, Aqui y en otros lugares, Heidegger quiere sugerir
la idea de que el pensar implica un modo de inmediatez
con lo real que surge en una relacién de inmersion. [Cémo
ha de entenderse esta inmersi6én y con qué categorias y
esquemas es un tema decisivo del pensamiento actual al
que ha dispensado singular atencién la corriente trascen-
dentalista.]

Es lastima que Heidegger no se cuide de advertir en
pormenor que la realidad envolvente en el caso de la na-
tacién —el agua— pertenece a un estrato de la realidad muy
inferior a las realidades envolventes que entran en juego
en el caso de las mas altas realizaciones de valores. Este
desnivel entitativo marca, asimismo, una gran diferencia en
el modo de interaccién que tiene lugar entre la realidad
envolvente y la envuelta. El agua, ciertamente, envuelve al
que en ella se inmerge, pero le queda externa, ajena, y la
inmediatez en que se da es inmediatez de cercania fisica.
En el caso de un valor (ético, estético, religioso), la inme-
diatez es de aceptacion religada y creadora, de tal modo
que, siendo los valores distintos del sujeto que se deja
sobrecoger por ellos, se le hacen mas intimos que su propia
intimidad, pues nada hay mds intimo al hombre que aquello
que colabora a su pleno logro, aquello que constituye el
sentido de su propia realizacién como persona y el impulso
para la misma.

4 Cf. Vortrige und Aufsitze, pag. 139.
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Si los movimientos personalista, existencial y trascen-
dental se mueven con preferencia a nivel de actos crea-
dores —amor, fidelidad, posicién de la verdad, religacién
a lo real, creacién estética, etc.—, ello no responde a una
banal confusién de la Filosofia con la literatura piadosa,
como podria pensarse ingenuamente, sino al hecho de haber
llegado —tras un proceso muy duro de maduracién de sus
convicciones realistas— a la fecunda conviccién de que,
para acceder de verdad a lo real y no convertir la vida
intelectual en un «mero sofiar con el espiritu» (Ebner), debe
hacerse la experiencia de creatividad en los drdenes mds
altos, pues en ellos la primaria inmediatez-de-adherencia se
potencia con la distancia-de-perspectiva que implica todo
andlisis realizado por voluntad de presencialidad. A esta di-
ficil tarea de integrar la inmediatez y la distancia se refieren
diversos pensadores cuando manifiestan la necesidad de
educar el sentido de la distancia, sentido que decide el logro
de la auténtica libertad, la libertad en vinculacion creadora.

Lo antedicho delata el grave riesgo que implica la deci-
sién a ultranza que se observa en varios pensadores con-
temporaneos de liberarse de la divisién sujeto-objeto por
lo que entrafia de distancia. Al olvidar que los modos su-
periores de inmediatez no se logran eludiendo todo riesgo
de distanciamiento, sino tensando las formas inferiores de
inmediatez con modos fecundos de distancia, se piensa que
la unidad con lo real que implica el conocimiento auténtico
se logra con el mero recurso de anular la peculiar distancia
que media entre sujeto y objeto, distancia supuestamente
fundada por el espiritu. Se trata de una ilusién aniloga a
la de Husserl cuando dio por supuesto que para lograr que
se den las esencias al sujeto por via de presencia, en bloque
y no discursivamente a través de perfiles, basta con des-
existencializarlas mediante las técnicas de reduccion. Los
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discipulos de Husserl tuvieron buen cuidado de deshacerse
pronto de tan nefasto prejuicio.

Ello arroja mucha luz sobre una vertiente del pensa-
miento contemporaneo que tuvo y sigue teniendo gran in-
flujo en diversas manifestaciones culturales, por ejemplo en
el Arte: me refiero a la campafia contra el espiritu y sus
valores sostenida por la corriente vitalista. Al entender la
vida intelectual como fuente de distanciamiento, el vitalismo
consideré como modélico el estrato de la vida animal y es-
tigmatizé al espiritu como un «tumor que le ha salido a la
vida», segiin frase de Ludwig Klages. La afioranza por la
serenidad del animal, como «ser de instintos seguros» insta
a Arnold Gehlen y a Ortega a proclamar —respectivamen-
te— que el hombre es un «ser monstruoso»* y que el in-
telecto se reduce a un «aparato ortopédico puesto a un
instinto quebrado» 1, Por fortuna —escribe Ortega— el hom-
bre primigenio «era todavia principalmente bestia» .

En la linea de estas afirmaciones antropolégicas se halla
la experiencia sartriana de la raiz en La Nausée, la de la
libertad como exilio metafisico en Les Sursis, la del amor
humano como reclusién infernal en Huis Clos . En el fondo,
tras los multiples episodios de la corriente vitalista y su
encono contra el espiritu, visto como «contradictor del alma»
—Widersacher der Seele (Klages)— no late sino un afan:
el logro” de formas eminentes de unidad con lo real. La so-
ledad del arbol que ansiaba el Caligula de Camus, la segu-
ridad de los instintos seguros del animal, la visién indife-

15 Cf., Der Mensch, seine Natur und seine Stellung in der Welt,
u. Diinnhaupt, Berlin, 1940, pag. 24.

16 Cf. Obras Completas, Revista de Occidente, vol. VI, pag. 473.

17 Obras Completas, vol. VI, pag. 385.

18 Un andlisis pormenorizado de estas experiencias puede verse
en mi obra ya citada, El tridngulo hermenéutico, pags. 424429, 446-466.
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renciada y amorfa de la existencia de las cosas que provoca
la nausea al protagonista de La Nausée, la exaltacién biolo-
gica aneja a la unién sexual ¥ y otros fenémenos semejantes
festivamente destacados por los escritores vitalistas no son
sino formas supuestamente modélicas de relacién de inme-
diatez con lo real.

IV. ANGUSTIA E INMERSION EN LO REAL

Aqui aflora un punto singularmente sensible del pensa-
miento actual: el papel que juega el sentimiento de angus-
tia en la experiencia metafisica, vista como la experiencia
radical de acceso a la realidad. Si prescindimos de la con:
mocién que provoca en principio la aplicacién extrapolada
de un término antropolégico a una experiencia metafisica,
veremos que lo que intenta Heidegger al movilizar el tér-
mino «Angst» —angustia— no es sino desbordar al menos
una vez en la vida el mundo confiado de lo objetivo —men-
surable, asible, verificable— para dar el salto al mundo de
lo inobjetivo, donde nada estd dado, ante todo debe es-
tarse haciendo de modo personalmente creador. Todo género
de angustia se caracteriza por ser fruto de un derrumba-
miento total del mundo confiado en que vive de ordinario
el hombre.

A diferencia del miedo —sentimiento provocado por ob-
jetos precisos y bien delimitados—, la angustia se impone
a modo de marca de forma envolvente e irremisible: «Es
cierto —escribe Heidegger— que la angustia es primero
angustia ante... pero no ante esto o aquello (...). Sin em-

19 Cf, K. Leese, Geistesmiichte und Seinsgewalten, Edit. Erasmus,
Munich, 1946.
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bargo, la indeterminaciéon de aquello ante lo cual y por lo
cual nos angustiamos no es mera falta de determinacidn,
sino la imposibilidad esencial de determinabilidad» %, Cuan-
do una agresion se hace global e irrumpe en la vida humana
a modo de torbellino, sobreviene la angustia. Un hombre
angustiado es un ser en trance de naufragio que siente la
impresién azorante de no hacer pie y quedar a merced de
las olas en una situacién de absoluta inestabilidad. Esta
situacién la experimenta el hombre —ser atenido a lo ob-
jetivo cotidiano con la misma tenacidad con la que el gato
tiende a caer sobre las cuatro patas, como dice graficamente
Jaspers— cuando hace alguna experiencia-limite que le re-
vela la nada de lo objetivo. Sobre esta nada de lo meramente
objetivo aflora —«nadea»— el ser que constituye el objeto
de la experiencia metafisica. De este ser que se ofrece como
algo inobjetivo, angustiosamente indeterminado, sélo pode-
mos hacer la experiencia si nos inmergimos en él. «;Qué es
Metafisica? —se pregunta Heidegger en uno de sus escritos
mas significativos—. La pregunta suscita la esperanza de
que se va a hablar de Metafisica. Renunciamos a ello. En
su lugar analizamos una deferminada cuestién metafisica.
De esta forma nos inmergimos, sin duda, inmediatamente
en la Metafisica. Con lo cual le facilitamos la tinica posibi-
lidad adecuada de manifestarse a si misma» 21,

Compérense estas expresiones heideggerianas con las que
constituyen el umbral de la metafisica de un autor que prac-
tica el método trascendental, Emrich Coreth:

Los limites de la experiencia s6lo pueden ser desbordados
si va lo estdn desde siempre. Para que el conocimiento pueda
penetrar en el campo metafisico, debe estarse moviendo ya

2 Cf. Was ist Metaphysik?, Klostermann, Frankfurt, a. M., 19512,
pagina 32.
2 Cf. Was ist Metaphysik?, pag. 24. Los subrayados son mios.
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siempre en él. Una fundamentacién critica de la Metafisica
solo es posible si previamente a toda afirmacién metafisica
concreta se muestra que nuesiro pensamiento se mueve cons-
titutivamente ya en el horizonte del ser. El método trascen-
dental de la Metafisica radica en la mediacién de la inmedia-
tez: debe mediatizar el saber inmediato-atematico en saber-
tematico 2.

En sus obras Der philosophische Glaube y Philosophie,
Karl Jaspers describiéo de modo inolvidable cémo el paso a
la trascendencia —paso que significa el modo radical y su-
premo de inmediatez con lo real— entrafia la realizacion
plena de la «existencia posible» del hombre, modo eminente
de existencia que no viene dada —como el Dasein—, antes
debe hacerse de modo cocreador a través de todos los mo-
dos de comunicacién con lo «envolvente» (das Umgreifende).
Jaspers muestra un sexto sentido para advertir que las for-
mas mas elevadas de realidad envolvente son las que exigen
al hombre afanoso de comunicacién modos més esforzados
de creatividad y fundan, en consecuencia, géneros mas per-
fectos de inmediatez. Estos modos de inmediatez se dan
en el seno de una dialéctica de presencia envolvente y bils-
queda acogedora. Si el hombre, por afan de seguridad, se
atiene a los métodos objetivistas de biisqueda propios de
las realidades objetivas (mensurables, localizables, no am-
bitales, no envolventes, meramente problematicas por cuan-
to no comprometen al mismo que las busca), entonces —afir-
ma Jaspers— la trascendencia desaparece. «Esta realidad
de la existencia (...) es limite de la realidad empirica pero
constituye a la par la realidad méas palpable y presente, rea-
lidad a la que me cerraria si tuviese por tinica a la realidad
empirica» 2. «Nunca lo que es consigo percibirlo como un

2 Cf. Metaphysik, Edit. Tyrolia, Innsbruck, 1961, 19642, pags. 57-38.
23 Cf. Philosophie, vol. 111, Edit. Springer, Berlin, 1932, pag. 8.
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contenido de saber (Wissensinhalt). Pero este algo abisal,
vacio para el entendimiento, puede llenarse para la existencia.
Yo me hallo en trance de trascendencia una vez que este algo
profundo se abre y en mi existir temporal el buscar como
tal se convierte en hallar: pues la existencia temporal del
hombre, en cuanto existencia posible, puede granar en la
unidad de presencia y busqueda: una presencia que sélo
existe como un modo de biisqueda que no esta desvinculado
de aquello que busca. S6lo mediante la captacién previa
de aquello que ha de hallarse puede irse en su biisqueda.
La trascendencia debe hallarse ya presente cuando yo la
busco. Al trascender, no sé del ser de un modo objetivista
como sucede en la orientacién mundana (Weltorientierung),
ni me hago cargo de él como me hago cargo de mi mismo
en la clarificacién de la existencia (Existenzerhellung), sino
que sé de €l en un obrar interior que incluso en el fracaso
permanece en este ser auténtico (...). Los modos de esta
busqueda del ser a nivel de existencia posible son caminos
hacia la trascendencia. Su clarificacion es la metafisica fi-
losoficax» 2.

La vinculaciéon de la presencia poderosa de la trascen-
dencia —que se impone discretamente como la instancia
suprema, absoluta— y la busqueda incondicional, hasta el
fin, del hombre plenamente libre —btisqueda que es un
pensar y un «obrar interior»— nos da una idea del caracter
circular, ambitalmente nutricio, de la experiencia metafi-
sica, que debe ser entendida con las categorias mediales
—activo-receptivas— movilizadas por la dialéctica de «llama-
da-respuesta». Esta preocupaciéon de Jaspers por lograr
el acceso a la realidad del modo en que ésta se ofrece de
forma «mdas palpable y presente» para el que tiene el sen-

% Ibid., pag. 3.
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tido de la presencialidad debidamente cultivado y no esta
atenido en exclusiva a modos toscos de presencialidad asi-
ble, propia de niveles objetivistas, permite comprender por
dentro la estructura de su experiencia de trascendencia y su
preocupacién por el lenguaje. Veamos sucintamente este
segundo punto %,

V. LENGUAJE Y REALIZACION EXISTENCIAL. EL LENGUAJE COMO
FACTOR DE PRESENCIALIZACION

Seguin Jaspers, nuestro pensamiento esta ligado al len-
guaje porque es comunicacién. La comunicacién no es mera
trasmisién de contenidos, sino realizacién de la propia exis-
tencia y correalizacién de la existencia de los demds. Esta
realizacién se da en el lenguaje, visto no en su vertiente
estatico-objetivista, sino como un acontecimiento creador.
La idea madre del pensamiento existencial, a saber, que a
lo real accedemos a través de la realizacién del propio ser
personal —la «existencia posible» de Jaspers— y que este
modo de acceso personalmente creador a la realidad tiene
su vehiculo nato en el lenguaje, queda de manifiesto en el
siguiente texto de Jaspers:

Palabras y frases no son meros signos de cosas, sino ex-
presién de procesos, recuerdo y suscitacion de los mismos;
hacen surgir algo que sélo con ellas y a través de ellas existe.
No en la eleccion arbitraria de signos, sino en la expresién
creadora de lenguaje estd la cosa misma presente. Esta cosa
no es un objeto, un algo, sino acto del espiritu, accién interior,
experiencia interiormente realizable, saber de lo envolvente y

25 La experiencia jaspersiana de trascendencia fue expuesta de
modo pormenorizado en mi obra El tridngulo hermenéutico, pagi-
nas 532-542,
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de la trascendencia. Aqui se entrelaza el lenguaje y el pen-
samiento, no se escinde la palabra (como signo) y la cosa 26,

También el simbolo es, mids que una «cosa», un saber de
lo envolvente y de la trascendencia. Por eso la investigacion
reciente destaca el hecho importante de que una realidad
no es simbdlica en soledad, sino en el juego interaccional
de dmbitos de realidad?. El agua, la piedra, el arbol, la
montafia, el fuego, todas las realidades simbdlicas lo son
porque, al interferirse en el complejo de dmbitos-de-sentido
que constituyen la vida humana, se cargan de un singular
poder evocador. Este poder evocador va unido a la potencia
de ruptura de la inmediatez meramente natural con la
realidad que tienen el rito, el sacrificio y la prohibicidn,
acciones en las que juega un papel singular el lenguaje. El
lenguaje rompe la relacién de inmediatez humana con el
entorno, pero esta ruptura instala al hombre en su autén-
tico ordo, ordo que implica modos eminentes de cercania.

Esta instalacién en el ordo humano auténtico es lo que
confiere su altisima importancia al lenguaje en la cura
psicoanalitica, como subraya Jacques Lacan 2. Estudiada la
doctrina psicoanalitica sin las antojeras filoséficas del posi-
tivismo determinista que profesaba Freud como tributo a
su época, se observa que la ferapéutica psicoanalitica por
la palabra se basa en el hecho prodigioso de que el lenguaje
estd impulsado por una especie de fuerza de gravitacién
que tiende a instalar al hombre en el ordo que le compete.
El desajuste nmeurdtico se pone en via de solucién cuando

26 Cf. Von der Wahrheit, Philosophische Logik, Piper, Munich, 1947,
paginas 404, 414.

Z1 Cf. E. Ortigues, Le discours et le symbole, Aubier, Paris, 1962.

28 Cf. «Fonction et Champ de la Parole et du Langage en Psy-
chanalyse», en La Psychanalyse, PUF, Paris, nim. 1 (1956).
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el enfermo, al inmergirse en el Ambito-de-interaccién fundado
por la «transferencia analitica», entra activamente en la via
real del lenguaje. Todo desajuste represivo significa una es-
pecie de cortocircuito en la dialéctica de interaccion hombre-
realidad, hombre-comunidad. Al reintroducir a un enfermo
en el ambito que instaura el lenguaje, entran de nuevo en
accién los elementos que habian quedado, por determinadas
causas, fuera del juego de la accién consciente. «La dife-
rencia del hombre enfermo y del sano —escribe A. de
Waehlens— es que en el enfermo justamente el discurso
no se dirige a otro, se bloquea en si mismo, se convierte
en pseudo-discurso» #. La «asuncién de su historia por parte
del sujeto en cuanto estd constituida por la palabra diri-
gida a otro es la base del nuevo método al que Freud da el
nombre de Psicoandlisis» (Lacan) .

El lenguaje estético y el metafisico se basan fundamen-
talmente en el caracter inmersivo del conocimiento humano
de las obras de arte y de la realidad. Al ser eminente la
inmediatez que se logra en tal inmersién participativa, el
lenguaje que expresa este acontecimiento inmersivo alcanza
muy altas cotas expresivas, pues la capacidad de saturacién
de sentido que tiene el lenguaje se da en proporcién directa
a la dignidad entitativa del objeto-de-conocimiento y a la per-
feccién con que el sujeto cumple las exigencias que éste
le impone. Las dificultades que suelen advertirse para la
admisién de un lenguaje metafisico proceden del cardcter
estdtico-objetivista del andlisis lingiiistico. Es por ello alec-
cionador que el llamado «segundo Wittgenstein» reconozca
la posibilidad de diversos géneros de lenguaje en conformi-

® Cf. La Philosophie et les expériences naturelles, M. Nijhoff, La
Haya, 1961, pags. 152-3.
30 Cf. loc. cit.
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dad a los distintos modos de inmediatez con lo real que el
hombre puede lograr cocreadoramente 3,

Es muy importante destacar en este contexto que, asi
como la presencialidad que a través del lenguaje adquiere
el hombre con lo real articula diversas formas de inmediatez
con diversas formas de distancia, de igual modo el lenguaje
integra en si mismo dos vertientes distintas: la expresiva
y la expresante. Esta vertiente expresante o vertiente de las
significaciones se objetiva, toma cuerpo en los medios obje-
tivos sin objetivizarse, sin reducirse a realidad objetiva
—rigidamente delimitada—. De lo contrario, no nos permi-
tiria lograr un modo de inmediatez eminente con las signi-
ficaciones que se expresan a través de sus medios objetivos
expresivos, que quedan trasfigurados al ser asumidos como
tales y se convierten en vehiculos trasparentes de una pre-
sencia. La Filosofia contemporanea de la expresién subraya
con nitidez que en todo fenémeno expresivo se conjugan
dos modos complementarios de espaciotemporalidad, y esta
bipolaridad nos confiere libertad de movimiento para en-
tender la intuicién intelectual como inmediata e indirecta.

El prejuicio, no bien revisado, de que el lenguaje —al
convertir las significaciones de algiin modo en «objetivas»,
en sentido de patentes, delimitadas a través de la expresién
concreta— objetiviza los contenidos que trasmite frena
considerablemente el impulso metafisico de la importante
obra de J. G. Caffarena: Metafisica fundamental. «Hay un
serio problema —escribe— para la fenomenologia existen-
cial en su mismo intento de hablar del sujeto humano sin
hacerlo objeto. El lenguaje humano y el pensamiento con-
ceptual que en €l se expresa son esencialmente objetivan-

31 Cf. Philosophical Investigations, Blackwell, Oxford, 1953; J.-Cl. Pi-
guet, De U'Estéthique a la Metaphysique, M. Nijhoff, La Haya, 1959,
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tes...» 2, A este prejuicio sélo cabe oponer un uso creador
del lenguaje. Como observa Jaspers, el lenguaje no sélo no
rigidifica los contenidos, sino que alumbra significaciones
inéditas. Este caradcter eminentemente clarificador que os-
tenta el lenguaje merced a su condicién creadora constituye
uno de los temas preferentes de andlisis de la corriente fi-
lolégica centrada en torno al fil6logo Noam Chomsky.

... Una vez que hemos adquirido el dominio de una lengua,
la cantidad de frases que podemos utilizar corrientemente y
sin dificultad o vacilacién es tan amplia que podemos conside-
rarla como infinita en todos aspectos: en el practico e incluso,
sin duda alguna, en el tedrico. El dominio normal de una len-
gua implica no sélo la capacidad de comprender inmediata-
mente un numero indefinido de frases enteramente nuevas,
sino también el poder precisar frases ambiguas y eventual-
mente someterlas a interpretacion... Evidentemente, una teoria
del lenguaje que desatienda este aspecto «creador» no tiene
sino un interés marginal 33,

La consideracién del lenguaje como vehiculo viviente del
dinamismo humano cocreador de interrelaciones vivientes
llevé a F. Ebner a considerar el lenguaje como fundador
de vida espiritual. Es la tesis expuesta en su atormentada
obra La palabra y las realidades espirituales®, que suscito
en Europa toda una escuela antropolégica de amplias rami-
ficaciones al sugerir un estilo de pensar decididamente re-
lacional.

En el fondo de la preocupacién actual por el lenguaje
late el problema del fundamento: el acceso del hombre a

2 Cf. ob. cit.,, Revista de Occidente, Madrid, 1969, pag. 101.

3 Current Ussues in Linguistic Theory, Mouton, 1964, pags. 7-8.

# Das Wort und die geistigen Realititen, Herder, Viena, 1952;
Kosel, Munich, 1963.
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lo real por via de presencialidad, de inmediatez eminente.
Los estudios de Filosofia del lenguaje no se reducen, pues,
en modo alguno, a meras evasiones parafilosoficas. Cuando
son analisis del acontecimiento del lenguaje visto integral-
mente como lengua y como palabra, no sélo como detritus
objetivista, constituyen una investigacién filoséfica rigurosa
acerca de los modos mas intensos de instalacién humana

en la realidad %.

35 En este sentido se orienta la posicién sostenida por Paul Ri-
coeur frente al estructuralismo de Lévi-Strauss. Cf. «La structure, le
mot, 1'événement», en Esprit 5 (1967), pags. 801-821.



II

LA DIALECTICA DE «APELACION-RESPUESTA» Y EL
«CIRCULO HERMENEUTICO». PENSAMIENTO
RELACIONAL HEIDEGGERIANO

La relacion de presencia con lo real se da mediante una
actividad cocreadora de inmersion que estd vertebrada por
el esquema «apelacion-respuesta». En este capitulo se expla-
nan algunos temas del capitulo anterior y se amplia su te-
madtica.

El pensamiento polarizado metodoldgicamente en torno
al esquema «apelacién-respuesta» es denominado por algu-
nos escritores actuales «pensamiento circular» (kreisendes
Denken), «pensamiento en espiral» (spirales Denken), «pen-
samiento dialégico» (dialogisches Denken). Estas locuciones
son indudablemente ambiguas, pero en el dinamismo de los
procesos intelectuales en que juegan su juego adquieren
gran fecundidad metodoldgica en orden a la recta com-
prensién del nexo que media entre el sujeto cognoscente y
el objeto-de-conocimiento. Para verlo con cierta precisién
se requiere: 1) enmarcar dichas locuciones en el contexto
que les dio origen y descubrir las motivaciones radicales a
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que responde su uso; 2) vivir experiencialmente su signifi-
cacién en algiin caso concreto. En esta leccién nos servire-
mos de una descripcién realizada por Heidegger; 3) poner
al descubierto algunos de los modos fundamentales de circu-
laridad y las exigencias basicas que tales modos plantean
al sujeto.

Como nos movemos en un nivel de fundamentacién filo-
sofica, estas tres tareas debemos realizarlas en un plano ra-
dical, que es donde se fragua el progreso o el regreso o
sencillamente el estancamiento de los movimientos intelec-
tuales. Esta radicalidad en el tratamiento puede conse-
guirse destacando los esquemas mentales que vertebran la
labor hermenéutica de cada pensador y subrayando su ade-
cuacién o inadecuaciéon a los fines de investigacién pro-
puestos.

Para conseguir una mayor diafanidad expositiva, centraré
el andlisis en la locucién «pensamiento circular» y en el uso
que de ella hace el pensamiento contemporaneo. Un trata-
miento completo del tema exigiria mostrar la posibilidad
de aplicarla, asimismo, a formas de pensamiento muy dis-
tantes en el tiempo pero afines en la condicién flexible y
tensionada. La investigacién filoséfica subraya cada dia con
mayor intensidad que los conceptos basicos de los creado-
res de la Filosofia (Heraclito, Platén, Aristételes, Plotino,
San Agustin, Santo Tomads, Avicena...) deben ser vistos en
su mutua determinacion y potenciacion si han de ser enten-
didos de modo cabal. Conceptos tales como logos, energeia,
dynamis, entelecheia, eidos, morfé y otros semejantes sélo
se comprenden en medida aceptable cuando se les concede
libertad de despliegue y mutuo engarce. En este capitulo
no cabe desarrollar este sugestivo tema. La posicién de
Hegel, Jaspers y otros autores respecto al pensamiento
circular tampoco serd tratada aqui, pues ello requeriria la
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adopcion de un tempo lento que romperia el ritmo de la
exposicion. Me limitaré a indicar de doénde procede y qué
implica el modo tensionado de pensar que la Hermenéutica
actual pone en juego y al que alude con las expresiones antes
indicadas. Las multiples vinculaciones que esta forma de
pensamiento tiene con los problemas basicos de la filosofia
seran tan solo apuntadas.

I. ORIGEN E IMPLICACIONES DE LA EXPRESION
«PENSAMIENTO CIRCULAR»

Esta expresién constituye, por asi decir, el santo y sefia
de una orientacion hermenéutica nueva, con todo lo que
ello implica. Tal orientacién fue impulsada por la necesidad
de ampliar la nocién de conocer y de elaborar una teoria
del conocimiento hecha no en serie, es decir, proyectada
sobre el esquema general sujeto-objeto, sino a medida, como
ya lo postulé6 Bergson en el prélogo a su gran obra La
pensée et le mouvant. Esta necesidad de ampliar la nocién
de conocer surge cuando se advierte en pormenor que los
diferentes procesos de conocimiento muestran caracteristi-
cas especiales conforme a la condicién entitativa de los
objetos de conocimiento y a las disposiciones peculiares de
los diversos sujetos cognoscentes.

Ello se hizo patente de modo casi dramatico cuando la
investigacion filoséfica planteé en forma tematica el pro-
blema de la posible objetivacion de realidades no-objetivas,
es decir, cuando plante6 el problema de la posibilidad de
convertir en objeto-de-conocimiento entidades que desbor-
dan con mucho la condicién de meros objetos —en el sen-
tido de asibles, mensurables, delimitables, controlables—
y no son por tanto en rigor ob-jetivables, situables a distan-
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cia en plan in-comprometido, meramente espectacular. ; Cémo
objetivar lo inobjetivable y someterlo a los implacables
cauces del conocimiento objetivo —en sentido de universal
y necesario—? ¢Es licito por principio reducir a condicién
de objeto, objeto de observacién y analisis, realidades meta-
objetivas que comprometen y envuelven al mismo que se
las propone como tema de estudio? Yo que me planteo el
tema del ser me siento comprometido con el ser, ineludible-
mente, en lo mas profundo de mi mismo. Yo que me pro-
pongo el tema del lenguaje soy un ser locuente, envuelto
nutriciamente por la realidad lingiiistica. He aqui compro-
metido en su raiz el estatuto epistemoldgico de todas las
disciplinas que se ocupan con vertientes de la realidad que,
siendo eminentemente reales —por efectivas—, no son fa-
cilmente delimitables y ofrecen un penoso aspecto fluido,
irradiante, como si, mas que entidades definidas, fuesen una
especie de campos-derealidad, «admbitos». Piénsese en las
entidades histéricas, en las obras culturales, el lenguaje, las
personas y comunidades humanas, y otras entidades seme-
jantes cuyo conocimiento plantea al sujeto dificultades es-
peciales debido al poder interno de autoplasmacion que
presentan, esa «interna unidad configuradora» que tanto
admiraba Dilthey. _

Esta admiracién se tradujo desde los inicios de la Her-
menéutica, ya con el pionero Schleiermacher, en preocupa-
cién por matizar el decisivo concepto de objetividad y dis-
tinguir con pulcritud sus diversos grados y mniveles. Como
la idea de objetividad pende de la idea de realidad que se
tenga, la ansiada matizacién del concepto de objetividad
tropezé con un grave escollo, a saber: la vieja propension
a tomar como modélico el tipo de realidad cdsica, objeti-
vista, v a elaborar a partir de ella los esquemas mentales
que vertebran el pensamiento. Los esquemas elaborados
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sobre la base de los estratos de la realidad que presentan
objetos de conocimiento perfectamente delimitables® —el
estrato de lo inanimado y el de lo artificial— se muestran
excesivamente toscos para dar alcance a los modos de reali-
dad mas flexibles y dificilmente delimitables. Esta inade-
cuacién fue causa —como sabemos— de multiples atrope-
llos metodolégicos: extrapolaciones de esquemas y de ca-
tegorias que llevan el pensamiento filoséfico a una extrema
confusién.

Vista a esta luz, la historia de la Hermenéutica se mues-
tra como un gigantesco esfuerzo realizado contra corriente,
contra el poder envarante de una concepcién poco matizada
de objetividad, fruto de una idea rigida y precaria de reali-
dad? Este esfuerzo queda de manifiesto si confrontamos
las dos grandes lineas de la Hermenéutica: la linea monodi-
reccional y la linea circular.

1. Linea de pensamiento monodireccional

Por la tendencia del hombre a aferrarse crispadamente
a lo objetivo, a la vertiente de la realidad sometida a modos

1 Perfectamente delimitables al menos cuando son vistos a nivel
macroscopico.

2 La Hermenéutica constituye sin duda una de las ramas funda-
mentales del pensamiento actual. En diversas publicaciones y con-
gresos recientes —por ejemplo, el VIII Congreso Filosdfico Alemdn—
se subraya que las corrientes mas significativas de la filosofia con-
tempordnea se polarizan en torno al problema de la «comprensién»
(Verstehen). A su vez, los dos temas analizados en este capitulo
[circulo hermenéutico v dialéctica de apelacién-respuesta] marcan el
punto culminante de la Hermenéutica, el mas conflictivo y fecundo,
porque son la expresién un tanto agresiva y polémica de una verda-
dera metanoia, del giro metodolégico que llevé a cabo el movimiento
hermenéutico a medida que fue haciéndose a la idea de que toda
alteracién de la ratio cognoscendi conlleva de por si una mutacién
de la ratio intelligentiee y la ratio hominis.
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de espaciotemporalidad empirica, se tendié con frecuencia
a considerar como ineludibles los procesos monodirecciona-
les de pensar, cuya estructura interna viene determinada
por los esquemas causa-efecto, sujeto-objeto, dentro-fuera,
en mi-ante mi, inmanencia-trascendencia, y otros afines. Es
tal el poder de sugestién que ejercen estos esquemas sobre
el pensamiento humano, sobre todo el occidental, que buen
nimero de pensadores los aceptaron como base incuestio-
nable y trama interna del conocer humano, sin ponerlos en
cuestién, incluso ante las graves antinomias que provocan
cuando son aplicados a temas complejos, pertenecientes al
plano de lo vital, lo espiritual, lo artistico, lo normativo, lo
religioso.

El mismo Kant, que con tan buen paso habia partido a
la fundamentacién de un pensamiento trascendental (diri-
gido a «clarificar genéticamente el fundamento tultimo del
saber objetivo»), no dudé en montar su genial andlisis del
conocimiento especulativo sobre el andamiaje de unos es-
quemas insuficientes. Si leemos a Kant entre lineas, obser-
vamos que su pensamiento estd estructuralmente vertebrado
por los esquemas materia-forma, apriori-posteriori, causa-
efecto, accidn-pasion, espontaneidad-pasividad, autonomia-
heteronomia, dentro-fuera.

Estos esquemas poseen una temible capacidad para im-
poner un estilo estdtico de pensar, incapaz de adoptar el
ritmo 4gil que exige el método «trascendental», que es por
esencia un método sineidético relacional. Tal caracter esta-
tico se manifiesta en la interpretacién kantiana del acto de
conocimiento como una forma de mera sintesis, modo de
unidad abiertamente pobre por estar carente de impetu
creador de auténticas interrelaciones. A esta falta de creati-
vidad se debe —segtin advirtié Fichte a su debido tiempo—
que la gran tarea trascendental kantiana se haya quedado
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muy a medio camino. Mds que un pensamiento auténtica-
mente trascendental —que debe ser genético-interaccional—,
Kant elaboré un andlisis de diversas formas de conocimiento
consideradas como algo ya hecho, algo en consecuencia me-
ramente factico. Las divisiones establecidas en tal analisis
degeneraron hasta cierto punto en escisiones (razén, enten-
dimiento, sensibilidad; conocimiento tedrico, conocimiento
préactico; fe y razén; razén y vida). Y no podia sino acon-
tecer este proceso degenerativo por la profunda razén de
que sélo un auténtico pensamiento dindmico-relacional pue-
de captar la existencia de modos elevados de unidad en
diversidad 3.

La historia de la Hermenéutica —disciplina preocupada
por lograr auténticos modos de unidad con lo real entorno—
estd lastrada desde su comienzo por la interpretacién su-
perficial de las divisiones como escisiones. Si se leen con
atencion metodoldgica las obras del fundador de la Herme-
néutica como disciplina independiente, Friedrich E. Schleier-
macher (1768-1834), se observa que las mayores dificultades
que le salieron al paso fueron provocadas por su fidelidad
al esquema sujeto-objeto, visto de modo un tanto grueso y
sin la riqueza de matices que adquiere cuando se lo proyecta
sobre la relacién del hombre con realidades que lo com-
prometen y envuelven y establecen asi con el mismo vincu-
los de unidad eminentes hasta llegar en casos a convertirse
en instancias mas intimas que su propia intimidad.

Aniloga consideracién cabe hacer de una corriente de
pensamiento que habria de influir notablemente sobre el
pensamiento del joven Martin Heidegger: el movimiento

3 Con razén lamenta a menudo Heidegger que hasta Hegel no se
haya puesto suficiente empefio en estructurar estos modos eminentes
de unidad, superior a todo género de unidad de identificacion y de
fusién.

CINCO GRANDES TAREAS—4
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hermenéutico de la Teologia liberal. La investigacion her-
menéutica de H. Herrmann, por ejemplo, estid bloqueada por
su atenencia a los dilemas tipicos del neokantismo: «O
razén o vida», «o conocimiento abstracto o conocimiento
vivencial». Nada ilégico que no haya logrado adivinar la
condiciéon eminentemente racional del poderoso fenémeno
del encuentro, decisivo en Hermenéutica, y haya estimado
que a la vida conceptual —promotora, a su juicio, de un
fatal alejamiento de la realidad— se opone la vida expe-
riencial, excepcionalmente dotada para fundar relaciones de
auténtica inmediatez con el objeto de conocimiento.

En esta linea metodoldgica orientd su fecunda labor her-
menéutica Wilhelm Dilthey (1833-1911). Espiritualmente enar-
decido por el estudio de realidades caracterizadas por un
modo de unidad tan eficiente como flexible —el Arte, sobre
todo el musical, las formas culturales, la Historia, las ins-
tituciones—, Dilthey consagré su vida a la elaboracién y
fundamentacién rigurosa de una Hermenéutica de las lla-
madas «Ciencias del Espiritu», contrapuestas a las «Cien-
cias de la Naturaleza». Su natural capacidad intuitiva le
permitié descubrir el nexo que media entre comprensibn
y vida. «Somos en primer lugar —escribe— seres histéri-
cos antes de ser contempladores de la historia, y sélo por-
que somos lo primero podemos ser lo segundo» (Gesammelte
Schriften, Teubner, Stuttgart, 19613, VIII, 278). Dilthey en-
trevi6 que la luz que funda la comprension brota en los
acontecimientos de interferencia: interferencia del hombre
con la realidad circundante; ensamblamiento de cada reali-
dad singular en el conjunto del que forma parte. Esta adi-
vinacién era tan fecunda que su mera clarificacién iba a
decidir hasta el dia de hoy el progreso del pensamiento
circular, y, consiguientemente, el progreso de la Hermenéu-
tica. Pero una vez mas los esquemas objetivistas frenaron
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insalvablemente el libre vuelo de un gran pensador, y Dilthey
hubo de reconocer con amargura en sus ultimos afios la
imposibilidad de clarificar de modo cabal la probleméatica
metodolégica planteada por las realidades que con amplia
visién habia acotado como tema de estudio. El volumen VIII
de sus Obras Completas —tal vez el mas importante para
el tema que aqui nos ocupa— ofrece la estampa desazonante
de un anciano que intenta pergefiar un método a toda prisa
y lo hace de modo fragmentario, casi balbuciente, por falta
no tanto de tiempo cuanto de claridad de ideas.

También Husserl (1859-1938) en su edad madura tuvo que
confesar su conciencia de fracaso: «Die Philosophie als
strenge Wissenschaft (...), der Traum ist ... ausgetrdumt»
(«La Filosofia como ciencia rigurosa, ese suefio ya pasé»).
En el fondo se trata (como en Dilthey) de un fracaso me-
todolégico. Debido al predominio de la Fenomenologia de
las realidades materiales, dotadas de una forma de espacio-
temporalidad objetiva —mensurable, delimitable—, Husserl
no dudé en tomar como modélico en principio el conoci-
miento de los objetos «exteriores» al sujeto, y, como este
conocimiento se realiza a través de diferentes perfiles
(Abschattungen), estimé que para desbordar la rigida ate-
nencia a tales perfiles era indispensable acogerse al recinto
acotado de la conciencia. Ello signific6é enredar el pensa-
miento en la malla de los esquemas «interior-exterior», «in-
manencia-trascendencia». Y por el temible poder que tienen
estos esquemas de envarar el pensamiento humano y frenar
su connatural dinamismo, la sumisién a los mismos orienté
hacia el idealismo una doctrina (como la husserliana) que
habia dado en Logische Untersuchungen (Investigaciones



52 Cinco grandes tareas de la filosofia actual

Légicas) un paso certero hacia un método eminente de
realismo.

El gran talento observador de Husserl descubrié la ne-
cesidad de superar los estrechos horizontes abiertos por el
método expuesto en el I volumen de la obra Ideen zu einer
reinen Phidnomenologie und phinomenologischen Philoso-
phie (Ideas para una fenomenologia pura y una filosofia fe-
nomenoldgica), y en los volumenes segundo y tercero de la
misma obra realizé6 amplios e interesantes analisis acerca
de realidades in-objetivas (ungegenstindlich), como la reali-
dad personal, la relacién intersubjetiva y otras semejantes.
Lamentablemente, el método de Husserl estaba ya determi-
nado en buena medida por la sumisién primera a los esque-
mas inspirados en el estudio de las realidades meramente
objetivas (gegenstdndlich). De ahi que Husserl haya traba-
jado intensamente desde 1912 en la preparacién de los vo-
limenes II y III de Ideen, pero no se haya decidido a pu-
blicarlos, sin duda por insatisfaccién interna respecto a la
fecundidad de su orientacion metodolégica. La precariedad
de esta orientaciéon explica, asimismo, que, al abordar el
tema del conocimiento de las otras personas (tema que no
tolera extrapolaciones ilegitimas y constituye —en conse-
cuencia— una piedra de toque metodolégica), Husserl se
haya visto obligado a movilizar el pobre recurso de la Ein-
fithlung [endopatia], ya utilizado por Dilthey, Lipps v tantos
otros autores de fines del XIX y principios del xx. El primer
contacto con el ofro se da a nivel corpdreo, segiin Husserl,
que utiliza drasticamente el término Korper, mas objeti-
vista —como sabemos— que el término Leib. Si esto es asi,
s6lo mediante una «inferencia endopatica» podemos intro-
ducirnos de algiin modo en la interioridad del otro, pero
esta inferencia endopatica presenta, naturalmente, graves
dificultades, que no pasaron inadvertidas a Husserl.
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Resulta por ello aleccionador —casi diria apasionante—
confrontar la primera edicién de Ideen (1913) con la edicién
péstuma realizada en 1950 por W. Biemel, y observar los
cambios operados en el texto y leer las notas escritas por
Husserl al margen de su ejemplar de uso privado. En una
de estas notas (pag. 101 de la edicién péstuma) Husserl re-
vela estar convencido de que el método de conocimiento por
perfiles no es aplicable a las realidades personales. «Esto
no quiere decir —escribe— que todo lo real sea una cosa
que deba darse a conocer, como todo lo existente, a través
de perfiles. Los hombres son personas; las demdas personas
me son dadas, naturalmente, segin su’ ser de sujetos
(Ichsein) y su vida de tales, no como unidades de perfiles
(Abschattungseinheiten).» Este texto (que no figura en la
edicién espaiola de J. Gaos y en la francesa de P. Ricoeur
por estar basadas en las primeras ediciones de la casa Nie-
meyer) implica una salvedad que compromete de raiz toda
la doctrina husserliana, pues equivale a reconocer que, al
nivel de los fenémenos interhumanos, carece de vigencia el
esquema «inmanencia-trascendencia», en el que se apoya la
teoria de las reducciones. Que Husserl fue consciente de la
gravedad de este reconocimiento se echa de ver en la de-
cisién con que, diez afios tras la publicaciéon del primer vo-
lumen de Ideen, descalificé todo el paragrafo 44, escri-
biendo al margen: «{Todo el paragrafo 44 inservible!»
(unbrauchbar).

2. Linea de pensamiento circular

La orientacién de Kant fue impugnada por Fichte. La
de Husserl, por Scheler. La de Dilthey, por Heidegger. La
orientacién subjetivista de la Estética kantiana y de la Her-
menéutica romantica tiene en H. G. Gadamer un Iicido
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expositor e impugnador. Esta multiple actividad critica se
basa en la necesidad de sustituir los modos lineales de
causalidad por modos circulares interaccionales. Veamoslo
esquematicamente.

1. Fichte se apresuré a destacar enérgicamente que la
linea heuristica impuesta por las escisiones y esquemas que
orientan el pensamiento kantiano no responde a la verdadera
intencién trascendental que persiguié en el fondo el gran
pensador de Kdnigsberg, intencién que no era otra que lo-
grar una verdadera integracién y potenciacién de las diver-
sas vertientes del hombre. Esta tarea integradora sera la
meta de las diversas ediciones de la Wissenschaftslehre
(Doctrina de la Ciencia), sobre todo las posteriores a 1803.
Por obra de su ex amigo Schelling v de Hegel, este genial
intento de Fichte queddé apenas sin vigencia histérica. Ac-
tualmente, merced a un mejor conocimiento de las ultimas
ediciones de la Wissenschaftslehre y de los escritos postu-
mos, la critica filoséfica estd en condicién de descubrir el
verdadero alcance del método fichteano de acceso a lo real,
método basado en su concepto de «ergreifen im ergriffen-
werden» (captar al ser captado), modo de causalidad evi-
dentemente circular, no monodireccional. Ello explica la
convicciéon de Fichte de que para ser fieles al auténtico mé-
todo trascendental se debe superar la letra kantiana. (En
esta linea de libertad co-creadora aborda Heidegger la inter-
pretacién del pensamiento kantiano en Kant und das Pro-
blem der Metaphysik (Edit. Klostermann, Frankfurt, 1929),
obra que constituye mas bien un didlogo entre pensadores
que una mera exposicién escolar.)

2. Max Scheler, con su poderosa intuicién, atacé a fondo
la linea de la intencionalidad husserliana, linea monodirec-
cional que parte del yo como realidad enfrentada al objeto
y concibe el conocimiento como un modo de visién incom-
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prometida. En su trabajo «Idole der Selbsterkenntnis» * («ido-
los del autoconocimiento», «idolos» entendidos en sentido
baconiano), Scheler defiende contra la conviccién usual que
el conocimiento del propio yo no precede al conocimiento
de los otros hombres y que se da una peculiar funcionali-
zacion del conocimiento, es decir, una fecunda interaccion
entre el conocimiento de los seres que integran el entorno
humano y el perfeccionamiento de la capacidad cognoscitiva
del hombre, ya que todo nuevo conocimiento que se ad-
quiere se integra funcionalmente en la trama de elementos
de diverso orden que constituye a modo de constelacion la
«potencialidad» cognoscitiva humana.

Pese al caricter zigzagueante y asistemdtico de su obra,
Scheler puso perfectamente en claro la necesidad de renun-
ciar al cémodo apoyo de los esquemas generales y decidirse
a elaborar una Gnoseologia adaptada en pormenor a las
exigencias de los diferentes objetos de conocimiento, adap-
tacién que fuerza al sujeto cognoscente a movilizar todos
sus recursos creadores, no sélo la llamada restrictivamente
«facultad cognoscitiva».

TI. PENSAMIENTO RELACIONAL HEIDEGGERIANO

Hacia 1927, en una tensa situacién integrada por una
inquietante mezcla de riqueza temdtica y precariedad me-
todolégica irrumpe Heidegger en la escena intelectual con
su densa obra Sein und Zeit (Ser y tiempo). Leidos a fondo
los primeros pardgrafos de esta obra, se advierte que Hei-
degger se habia hecho cargo de que su tarea consistia en
asumir como propias las metas de los movimientos trascen-

4 Cf. Vom Umsturz der Werte, Francke, Berna, 1919-1955.
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dental, hermenéutico y fenomenolégico y darles alcance con
un método adecuado. Que este método debia ser distinto de
Jos utilizados por Kant, Husserl y Dilthey se hace patente
cuando apenas iniciada la primera parte (ed. M. Niemeyer,
Tiibingen, 19578, pag. 60) Heidegger declara taxativamente
que los esquemas «interior-exterior», «inmanencia-trascen-
dencia» son absolutamente inadecuados para un tratamiento
a fondo de la Ontologia Fundamental. Se afirma, escribe
Heidegger, que la interioridad del sujeto no debe entenderse
como un reducto espacial, pero no se nos dice qué significa
positivamente esta interioridad de la inmanencia, en la que
esta encerrado en principio el conocer.

En este preciso momento, todavia en el umbral de su
primera obra, Heidegger quemé las naves respecto a la
orientaciéon metodolégica de sus maestros inmediatos, pues,
al rechazar tales esquemas, dejaba de lado simultidneamente
los esquemas afines, tales como «sujeto-objeto», «ensimisma-
miento-alteracién», «en mi-ante mi», «forma-materia», y se
oponia en bloque a la mentalidad objetivista monodireccional
que los inspira. Pero aqui se da la grave circunstancia de
que tales esquemas, debido a la tendencia del hombre a
pensar por via de pro-yeccién de los objetos a distancia del
sujeto, parecen constituir el entramado natural del pensa-
miento humano —como muy bien explicé Jaspers—. Por eso
impugna Heidegger con frecuencia casi obsesiva 1) la iden-
tificacién de objeto-de-conocimiento y ob-jeto, visto éste
como una realidad que ofrece a la visién humana un as-
pecto determinado (species, eidos, Anblick), y 2) la procli-
vidad a tomar por incuestionable lo acostumbrado y conna-
tural (lo «Selbstverstandlich»).

Si se conoce de cerca la situacién de la Filosofia europea
a fines del primer cuarto de siglo, con la prevalencia de
formas de pensamiento polarizadas en torno a dilemas obje-
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tivistas, no puede sino sorprender y admirar la decision
heideggeriana de renunciar a una forma de apoyo intelec-
tual considerado como ineludible. ¢Seria posible sin estos
entramados categoriales elaborar un modo de pensamiento
filoséfico consistente, que no se refugiase en faciles irracio-
nalismos decadentes propios de épocas —como toda post-
guerra— propicias a la desilusién y a la laxitud espiritual?

Con toda decisién, Heidegger opté por el camino mas
arduo: integrar la vida intelectual y el compromiso existen-
cial, conceder a la razdn su plenitud de derechos mediante
la articulacion profunda de conocimiento y vida, conoci-
miento y accidn, conocimiento e inmersidn en lo envolvente.
En sus obras Was heisst Denken? (Edit. Niemeyer, Tubin-
ga, 1954) v Vortrdge und Aufsitze (Edit. Neske Pfullingen,
1954), Heidegger advirtié taxativamente que para aprender
a pensar hay que inmergirse en el elemento propio del pen-
sar, como para aprender a nadar no basta leer un tratado
de natacién; hay que lanzarse al torrente. Nadar es, en efec-
to, una operacién inmersiva que debe aprenderse en con-
tacto personal con su elemento envolvente, que es el agua.
¢Cudl es el elemento envolvente del pensar? En su llamada
«segunda época» Heidegger dio respuesta a esta pregunta.
Pero es lastima sin duda que no haya hecho un andlisis
pormenorizado de los distintos modos de realidad envol-
vente y de las exigencias especificas que estas realidades
plantean al sujeto de conocimiento. La verdad es que Hei-
degger intentaba solamente sugerir una idea decisiva: que
el pensar no se reduce a un mero reflejar la realidad, como
una especie de doblaje mental, sino que implica una tarea
co-creadora, ya que tanto el hombre que conoce como las
cosas de su entorno no son objetos delimitados, entidades
del todo hechas, antes deben irse logrando a lo largo de un
proceso de interaccién.
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Desde la primera pagina de Sein und Zeit se percibe
nitidamente que Heidegger entrevié que la crisis filoséfica
de su época sélo se podia resolver moviéndose dentro de
un ambito intelectual constituido por una idea mds com-
prehensiva de realidad (realidad no objetivista-césica, sino
ambital-interferente-relacional) y una idea mds originaria
de verdad (verdad como patencia, como iluminacién que
acontece en los fenémenos de interferencia). Desde princi-
pios de siglo se advertia en la filosofia europea, como un
clamor, la exigencia de ampliar las categorias intelectuales.
A Heidegger cupo el mérito de advertir que, para ser autén-
tica, toda flexibilizacién categorial debe llevar a su base
una ampliacién de la ratio misma de realidad y de verdad,
ampliacién que implica a su vez un nuevo concepto de hom-
bre y de comprension (Verstehen).

En efecto, el lugar del universo donde resplandece de
modo singular, segin Heidegger, este caracter de la realidad
y la verdad es el existente humano, visto como una realidad
en constitutiva relacionalidad cocreadora con el entorno vy,
en definitiva, con el Ser. Por eso destacé Heidegger en el
sur humano su caracter inobjetivista («ungegenstiandlich»),
no cotidiano-asible («unvorhanden», «unfassbar»), y lo de-
nominé con un término relacional-distenso: «Da-Sein», ser
ahi, ser ahi en el mundo, en un mundo que me envuelve y
posibilita mi accién y es, a su vez, en buena medida cons-
tantemente alterado por mi actividad. Al centrar en el Da-
sein su atencién, Heidegger no intenté elaborar una Antro-
pologia, sino destacar sencilla y radicalmente el cardcter
ambital interferente de la realidad y de la verdad. Todos los
conceptos fundamentales de Sein und Zeit son interferen-
ciales. De modo semejante, y por razones andlogas, el Hei-
degger de la llamada «segunda época» —a partir de Vom
Wesen der Wahrheit (Sobre la esencia de la verdad, 1943)
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no intentara esbozar una Ontologia, sino subrayar la fecun-
didad de la interrelacién hombre-ser y la vinculacién honda
de construir, habitar y pensar, entendiendo habitar en sen-
tido transitivo, como la interrelacién fecunda de cielo y
tierra, dioses y mortales. El saber verdadero no sera para
Heidegger un mero ver, un captar mediante una facultad
determinada aquello que una realidad deja ver (su Eidos,
su Anblick, o aspecto). El verdadero saber consiste en inter-
ferir cocreadoramente con cada realidad toda la existencia
del sujeto, con su capacidad proyectiva y su decisién de
compromiso. He aqui ya pespunteado el paso de la Feno-
menologia intencional a la Fenomenologia existencial, del
pensamiento lineal monodireccional al pensamiento circular
centrado en el flexible esquema apelacion-respuesta. En sus
escritos fundamentales de la segunda época, Heidegger no
utiliza los esquemas de la linea monodireccional. Prescinde
en lo posible de todo esquema y se ocupa en la descripcién
fenomenolégico-existencial de realidades concretas del entor-
no humano vistas como una especie de encrucijadas entita-
tivas, puntos vivientes de confluencia de entidades relacio-
nales.

La cercania verdadera con estas realidades interferen-
ciales no se logra del modo incomprometido como se cono-
cen los meros objetos, sino de modo inmersivo comprome-
tido. Y esta forma de compromiso significa el salfo del nivel
objetivista en que se mueve el mero ver intencional al nivel
existencial de la accién creadora en receptividad. Este salto
implica la conversién a la «logique de finesse» pascaliana, a
lo «angélico» y a lo «abierto» de Rilke.

Salto se dice en aleman Sprung. Por otra parte, lo creado-
en-interferencia es algo irreductible, inédito, primario. Lo
primario se sugiere en alemadn con el prefijo Ur. El salto
al nivel en que se fundan realidades primarias se dice
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Ursprung, origen. Por eso en Heidegger «volver al funda-
mento» es volver al origen; «ponerse en verdad» es dar el
salto a lo originario, y pensar pende del habitar (entendido
como «fundar tramas originarias de convivencia»). Como
este género de fundacién implica libertad, Heidegger puede
concluir que la libertad es el fundamento del fundamento
(Wom Wesen des Grundes, pag. 53), de la verdad y del ser
de los entes. A esta originariedad alude Heidegger cuando
reduplica los sustantivos indicando que desea entender la
cosa como cosa, ¢l mundo como mundo, el ente como ente.
Nada ilégico que Heidegger agregue que sélo es posible
captar la cosa como cosa —como trama de relaciones— vy
los modos posibles de entrar en cercania con ella en el
plano en que acontecen las relaciones de interrelacionalidad
creadora.

Esto explica que el empefio de Heidegger vaya dirigido
en definitiva a elevar al lector del plano objetivista al plano
interaccional, pues las categorias espaciotemporales (inme-
diatez, distancia, vecindad, lejania, presencia) sélo al ser
asumidas en el juego de la interferencialidad creadora ga-
nan el poder simbélico que las hace en algin modo ade-
cuadas a la expresién de los mas altos fenémenos humanos.
Este juego interferencial resalta, segiin Heidegger, en la
constitucién de cada cosa en cuanto tal, por ejemplo, el
cdntaro en cuanto cdntaro.

Describir un cdntaro como cantaro significa no sélo con-
signar las caracteristicas del mismo como producto elabo-
rado por el alfarero conforme a las cuatro causas aristo-
télicas, sino asistir a la génesis del cantaro como fendmeno
interrelacional. La idea de cantaro que brote de tal expe-
riencia revelara la condicién misma del ser del cantaro
como fenémeno integral. Y, si del analisis se desprende que
el cantaro como tal surge en un acontecimiento de inter-
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accioén, Heidegger no dudard en afirmar que el ser de ese
género peculiar de cosa que es un cantaro ostenta una
condicion relacional interferente. Esta afirmacién sera deci-
siva para la determinacién de la esencia de la verdad como
iluminacion.

La sugestiva descripcion heideggeriana del cantaro tiene la
estructura siguiente. Lo que modela el alfarero es en esen-
cia un vacio, entendido como nada-de-objetividad, o, dicho
positivamente en términos relacionales, como la capacidad
de albergar un liquido, por ejemplo, el vino; albergarlo, es
decir, recibirlo de la vifia y del campesino que la cuida y
de la tierra y del sol que la nutren; pero recibirlo para de-
volverlo a la comunidad de amigos en un banquete o a la
divinidad en un rito sacrificial. Con ello, el mero verter
fisico objetivo se trasmuta en don y libacion, acontecimien-
tos relacionales en que se interfieren el cielo y la tierra,
los dioses y los mortales, es decir, «los cuatro»: «das Ge-
viert». El cantaro se afirma como tal en estos actos in-
teraccionales, forma de reunién simple y muiltiple que los
griegos llamaron logos. La esencia de la obra realizada por
el alfarero consiste en esta esforzada reunién o acerca-
miento en que brota, como una forma de splendor, el sen-
tido pleno de los elementos que se conjugan. Este acercarse
constelacionalmente forma la esencia del habitar humano
en su poderoso sentido transitivo. Tal habitar, asi entendido
y visto como fuente de splendor, constituye el «elemento»
del auténtico pensar que Heidegger venia buscando tenaz-
mente.

Aqui vemos cémo Heidegger, para precisar el nuevo con-
cepto de realidad y de verdad, evita los esquemas que tienden
a escindir (forma-materia, interioridad-exterioridad) y iensa
su mente para vivir acontecimientos reales de interaccién,
en los cuales se alcanza el maximo grado de posible vecin-
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dad con el Ser, o —dicho de modo relacional-concreto— con
los elementos que integran el dmbito cuatripartito: cielo y
tierra, dioses y mortales. '

Al hilo de esta fiel atenencia trascendental, fenomenold-
gica y hermenéutica a la realidad, se fue formando en el
texto heideggeriano, como de por si, un prodigioso anillo
de conceptos que se clarifican y potencian mutuamente en
una especie de sorprendente juego de reflejos («Spiegel-
spiel»). Estos conceptos son: interferencia, relacionalidad,
apertura, libertad, habitar, pensar, hablar, fundar cercania,
juego, dambito, iluminacion, patencia, verdad, belleza, poesia,
arte, lenguaje, ser, ente, tiempo y espacio festivos, simbo-
lismo y otros semejantes. He aqui en juego el «kreisendes
Denken», el pensamiento circular heideggeriano, que viene
a sustituir ventajosamente al esquema monodireccional «su-
jeto-objeto». Cuando se advierte el sorprendente nexo de
conceptos y relaciones que constituye el «pensamiento circu-
lar», se toca indudablemente el fondo mismo del pensa-
miento heideggeriano, y se comprende enddégenamente la
técnica «circular» de sus procedimientos metodolégicos. Es-
tos procedimientos son fundamentalmente los siguientes:

1. Para describir fenémenos de interferencia creadora,
Heidegger moviliza automaticamente términos de ilumina-
cion: Licht, Lichtung, erscheinen, zum Schein bringen (luz,
iluminacién, aparecer, traer a descubierto), conectando asi
con la tradicién que desde el Libro VI de la Republica de
Platén aduce el concepto de luz en los momentos decisivos
del pensamiento. Heidegger perfeccioné la Hermenéutica por
haber polarizado su pensamiento en la idea diltheyana de
que la luz de comprensién brota en los acontecimientos
interferenciales y por haber fundamentado esta intuicién en
la teoria de la accidn liidica, como actividad interaccional
alumbradora de sentido. El juego se realiza a la luz que él



Pensamiento relacional heideggeriano 63

mismo alumbra a medida que va abriendo posibilidades de
accion-con-sentido 5. Ese género de luz que brota en los fe-
némenos interaccionales es la Umsicht, conceptio capital en
Sein und Zeit porque da cuerpo a la intuicién heideggeriana
de que para conocer una realidad no basta transferirse a
ella —«sich hineinversetzen»— mediante un modo de endo-
patia vivencial —«Einfiihlung»— siguiendo el esquema «in-
terior-exterior». No basta salir de mi para llegar a algo
exterior a mi. Hay que cocrear con las realidades del entorno
ambitos de interferencia. Esta positiva interrelacion creado-
ra —que se da a lo largo del tiempo y en la trama de re-
laciones que Heidegger llama «horizonte mundanal», hori-
zonte que el Dasein contribuye a fundar— constituye el
modo originario y fundante de toda adaequatio o homoiosis
entre el hombre y lo real en torno. La verdad es una ilu-
minacién que aconfece en una relacion de encueniro, en
la cual la cosa no sélo patentiza la forma que en ella alienta,
sino que da de si todas sus posibilidades de tipo interaccio-
nal. El criterio de la verdad no viene dado por la rectitud
(6p@61nc) del mirar, sino por el grado de plenitud de los
ambitos interaccionales que se crean entre el hombre y lo
real. El criterio de verdad no es externo al proceso de in-
teraccion hombre-realidad entorno, sino internorrelacional.
Es mads 1abil y arriesgado, pero tanto mas creador.

2. En reciprocidad circular, al hablar de verdad e ilu-
minacion, Heidegger utiliza expresiones dindmico-relaciona-
les: «poner en obra la verdad», «entrar en lo abierto»,
«mantenerse en la iluminaciéon de lo abierto», «habitar la
cuadruple constelacién», «estar en el mundo» (entendido en

5 Los conceptos de juego y de creatividad son decisivos en la
teoria existencial del conocimiento porque responden a un concepto
de realidad de caricter interrelacional que desborda por elevacidon
—conservandola y flexibilizdndola— la divisiéon sujeto-objeto.
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de modo activo-receptivo —no meramente localista—, al
modo como se dice en francés «étre au monde», no «étre
dans le monde»). Fiel a esta linea de pensamiento dindmico-
relacional, para descubrir lo que es radicalmente una obra
de arte, a diferencia de una mera cosa, Heidegger no ela-
bora una feoria de la cosa y de la obra; describe fenome-
noldgicamente una realidad instrumental —por ejemplo, un
par de zuecos— representada en una obra. En ésta queda
al descubierto que tal realidad no es algo codsico-rigido-
delimitado, sino el punto dinamico de confluencia de diver-
sas lineas convergentes de sentido. Esta interferencia alum-
bra luz de sentido que ilumina la esencia de la realidad
instrumental y la de la obra. La esencia de la realidad ins-
trumental se devela en la obra de arte como realidad inter-
accional. La esencia de la obra de arte se automanifiesta
como plasmacion irradiante de un acontecimiento rela-
cional 8.

3. En la llamada «segunda época», Heidegger no utiliza
el término «Geworfenheit» (que ya en Sein und Zeit signi-
ficaba «instalacién primaria, constitutiva, en el entorno», y no
mero «estar arrojado en un medio inhéspito»). Ahora, de
modo méas positivo, aduce el término «Entsprechung», res-
puesta ajustada a una instancia apelante (ser, lenguaje,
4mbito cuatripartito), instancia en la cual el hombre estd
llamado a habitar en el sentido activo-receptivo de comns-
telacionarse.

Si ataca Heidegger a la Metafisica, es debido a su con-
viccién de que (pese al elevado rango entitativo de los ob-

6 El nexo circular que media entre relacionalidad, fundacion de
modos constelacionales de realidad e iluminacién plantea al sujeto
cognoscente una exigencia: el esforzarse en ver sineidéticamente, en
suspension dialéctica, todas las realidades que se constituyen como
tales en un juego de interacciones.
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jetos de conocimiento a que la Metafisica se aplicé desde
antiguo) el estilo de pensar metafisico es de ordinario —a
su juicio— mds bien objetivista que relacional, mas bien
analitico que genético, mas bien dogmaético-constatador que
trascendental-originario, mas bien activo-dominador que re-
ceptivo-reverente.

III. IMPLICACIONES DEL PENSAMIENTO CIRCULAR

El analisis conjunto de las dos lineas hermenéuticas, la
monodireccional y la circular, nos sitia en el horizonte de
comprensién adecuado para descubrir las posibilidades que
abre esta tltima —la circular— para tratar en profundidad
los temas basicos de la Hermenéutica. (Es el empefio que
impulsa, como sabemos, la obra hermenéutica de H. G. Ga-
damer y E. Coreth, asi como la de sus acerbos criticos, los
hermeneutas de la escuela socioldgica de Francfort, repre-
sentada sobre todo por Jiirgen Habermas). A medida que
estas corrientes hermenéuticas han ido elaborando una me-
todologia del acontecer y del encuentro —fenémenos tan
sutiles y complejos como fecundos—, se ha configurado un
segundo anillo de relaciones conceptuales, tal vez méis ma-
tizado y trabajado todavia que el que forma la quintaesencia
del pensamiento heideggeriano. Tal anillo se va formando
ante nuestra vista con sélo destacar, aunque sea esquema-
ticamente, diversos modos béasicos de circularidad y las exi-
gencias que los mismos plantean al sujeto cognoscente.

1. Sentido de la circularidad y sus diversos modos

Se da una relacién de circularidad, polaridad, mutua exi-
gencia y potenciacién entre el buscar y el hallar, la pre-

CINCO GRANDES TAREAS.— 5
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comprehension (Vor-Verstindnis, Vorgriff) que se tiene de
un conjunto de realidad cuando se lo empieza a estudiar
y el conocimiento analitico de cada uno de los elementos
y vertientes que lo integran. Esta peculiar dialéctica es
sobremanera compleja y sutil. Para mostrar su riqueza y
fecundidad no basta subrayar la necesidad de contemplar
las partes a la luz del todo —como ya hizo en su tiempo
Dilthey—. Se debe advertir en pormenor que este fodo
constituye un género muy versatil de horizonte, instancia
real pero inobjetiva («ungegenstdndlich») y envolvente («um-
greifend») que la Hermenéutica actual se cuida de matizar
en cada caso y contexto.

Esta dialéctica de instalacién en un horizonte y com-
prensién de las realidades inmersas en €l es paralela a la
dialéctica de intuicion y discurso. Si se entiende por intui-
cién la capacidad humana de penetrar de modo inmediato
en las realidades dotadas de poder significativo, y por dis-
curso la atencion sucesiva prestada a los diferentes perfiles
que estas realidades ofrecen al hombre, cabe advertir una
fecunda relacién circular o potenciacion mutua entre in-
tuicién y discurso, entre la inmediatez de la intuicién y la
mediacién del discurso. La potenciacién mutua de la me-
diacién discursiva y la inmediatez intuitiva da lugar a la
intuicién intelectual inmediata indirecta. La Hermenéutica
contemporanea ha visto con nitidez que el cardcter inme-
diato de la intuicién no va fatalmente vinculado con el
cardcter directo, sino que puede y debe aliarse con la con-
dicién indirecta de la mediacién discursiva.

Este concepto de intuicién asi articulado concede a la
Hermenéutica libertad de maniobra suficiente para destacar
la circularidad o mutua implicacién de historicidad y verdad.
Aceptar que la verdad estd mediacionada por la historicidad
encierra un riesgo evidente de caer en el relativismo si se
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confunde el flexibilisimo concepto de mediacién con el
rigido y opaco concepto de mediatizacion.

Los elementos mediacionales colaboran a instaurar modos
eminentes de presencia y de luz de inteligibilidad, es decir,
de sentido, en tal forma que cabe afirmar que cuanto mas
mediacionada se halla una realidad tanto mdas intensa es
la presencia que funda respecto a quien la busca con la
actitud adecuada. Lo rediacional se torna entonces trans-
parente.

Cuando los elementos mediacionales estan asumidos por
el sujeto cognoscente con impetu creador, se convierten en
vehiculos trasparentes de la presencia de la realidad que
mediacionan. La Hermenéutica histérica y estética nos
ofrece ejemplos bien elocuentes. En cambio, los elementos
mediatizadores alejan de la realidad a la que mediatizan.

La concepcién dinamico-relacional de la realidad —que
defienden diversos metafisicos contemporianeos— postula
una concepciéon dinamico-relacional de la verdad y del co-
nocer. Los términos «relacional» y «dindmico» deben ser
matizados con el mayor cuidado a fin de poner en claro la
relevancia gnoseolégica de los fenémenos de interferencia
y, en particular, de los acontecimientos de encuentro. El
temor al dinamismo y al cambio procede de identificar pre-
cipitadamente lo robusto y lo invariable, la variacidn y la
alteracién. Un estudio detenido de los diversos modos de
cambio, temporalidad y espacialidad nos permitird analizar
con la debida serenidad ciertos fenémenos de circularidad
gnoseoldgica a primera vista contradictorios.
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2. Exigencias de la circularidad

El caracter circular que media entre las vertientes del
conocimiento antedichas plantea al sujeto cognoscente di-
versas exigencias:

1. EIl sujeto debe adoptar ante el objeto de conocimien-
to una actitud de respeto («Ehrfurcht», Goethe) que reco-
nozca su gama integral de valores (singularmente su capa-
cidad de dialogar con el sujeto) y neutralice la tendencia
al reduccionismo, a reducir el objeto de conocimiento a al-
guno de sus elementos o vertientes.

2. Debe cumplir las exigencias que implica el complejo
fenémeno del encuentro, visto como un acontecimiento
(«Ereignis», «event», «evénément») fundador de modos re-
lacionales de realidad. En el encuentro auténtico, el sujeto
accede al conocimiento con todo su mundo de experiencias,
deseos, proyectos, presupuestos, actitudes, y el objeto se
abre al sujeto con todo su halo de implicaciones. Sujeto y
objeto son, mas que «objetos», «ambitos de realidad». Si se
consideran las obras de arte, los estilos, las instituciones y
entidades semejantes como meras «objetivaciones» —al
modo de Dilthey—, se pierde capacidad de maniobra para
articular los diversos modos de inmediatez y distancia en
que puede y debe hallarse el sujeto cognoscente respecto a
tales entidades si ha de superar la escisién sujeto-objeto
sin acudir al pobre recurso de la fusién o de la adherencia
sentimental endopdtica («Einfiihlung»). Mis que como obje-
tivaciones, tales realidades deben ser vistas como instancias
dindmico-envolventes, capaces de interferirse creadoramente
con el sujeto y fundar asi ambitos de luz.

3. EI sujeto ha de aceptar el posible influjo del objeto
sobre él, en la conciencia de que todo auténtico conoci-
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miento es dialégico, no monolégico coactivo. No hay subje-
tividad auténtica que sea a-mundana, a-histérica, a-lingiiis-
tica. Ni hay objeto auténtico que esté del todo encapsulado
en su individualidad.

4. Esta actitud de apertura dialdgica implica un modo
de pensamiento en suspension («Denken in der Schwebes»,
Jaspers), pensamiento que no se limita a Tomar nola de
ciertos datos supuestamente fijos, sino que va penetrando
en el objeto a medida que se deja penetrar por él en un
proceso de mutua pontenciacién basada en el esquema «ape-
lacién-respuesta». La Estética de la creatividad subraya que
el buen ejecutante domina una obra en cuanto se deja do-
minar por ella. La Etica destaca que el hombre capta los
valores al dejarse sobrecoger por su poder normativo. La
Metafisica ensefia que el hombre se abre a la realidad
cuando despliega su personalidad apoyindose en la resis-
tencia nutricia que ella le ofrece merced a su «poder ulti-
mo, posibilitante e impelente» (Zubiri).

5. Para determinar con exactitud la articulacién interna
de esta fecunda actividad dialégico-interferencial-suspensiva
deben precisarse los diversos géneros de realidad envol-
vente que integran el entorno del hombre y los diferentes
modos con que puede y debe el hombre inmergirse en tales
realidades. Inmergirse en una realidad envolvente es dar
respuesta positiva a una instancia apelante. Cuando me in-
merjo en el agua, quedo rodeado por ésta, como elemento
envolvente. Si me sumerjo para nadar, el hecho de quedar
envuelto implica por mi parte una actitud no pasiva, sino
activo-receptiva. Acepto activamente la capacidad sustentan-
te del agua y su resistencia, me adapto a estas condiciones
del medio y realizo la actividad especifica del nadar como
forma concreta de juego creador. Sélo cuando hay corres-
pondencia y ajuste entre la condicién propia de la realidad



70 Cinco grandes tareas de la filosofia actual

envolvente y la actitud del que se mueve en su ambito, se
crea el campo de libre juego que constituye la actividad
humana con sentido.

Cada tipo de realidad envolvente plantea determinadas
exigencias que el hombre debe cumplir si desea que su
inmersién en tal realidad florezca en una verdadera rela-
citn dc cucucuuro y haga posible su despliegue personal y
su libertad. Del modo peculiar de «envolver» al hombre el
agua, el lenguaje, un estilo artistico, una obra de arte, una
comunidad humana, un paisaje, un valor ético, una realidad
religiosa, etc., se derivan las actitudes especificas que el
hombre debe adoptar ante estos diversos géneros de reali-
dades. De ahi la necesidad de estudiar en pormenor los
diversos modos de articulacién que muestra el esquema
«apelacién-respuesta» en los diferentes niveles de actividad
en que se mueve el hombre.

La relacion circular entre realidades que apelan y reali-
dades que responden funda modos de vinculacién y unidad
que desbordan el dilema «o identidad o diferencia» y superan
los modos fusionales de unidad. El hombre responde cuan-
do entra en relacién de presencia con aquello que lo apela
a través de elementos mediacionales.

6. Para advertir con precisién los diversos modos de
presencialidad y potenciacién mutua que pueden darse entre
el sujeto y el objeto, se requiere un conocimiento bien
articulado de lo que es e implica la «mediacién». Ello exige
1) poseer cierta practica en el andlisis de los diferentes
modos de inmediatez, distancia y, por tanto, presencia que
se dan entre el hombre y los seres del entorno: 2) advertir
que, al hilo de los procesos dindmicos de conocimiento, las
realidades que sirven de medios expresivos adquieren una
singular transparencia o levedad, que les permite mediar
vinculando; 3) no interpretar expeditivamente los elementos
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«mediacionales» —realidades que, al hacerse transparentes,
hacen posible al sujeto establecer una relacién de presencia
con la realidad mediacionada— como elementos «mediatiza-
dores» —realidades que, al ser opacas, vinculan al sujeto
cognoscente con la realidad mediatizada al tiempo que lo
separan de ella—; 4) hacerse cargo —con Heidegger— de
que hay formas de unidad-en-diversidad que superan cuali-
tativamente a las formas de unidad de mera identidad fu-
sional. (Este punto exige una confrontacién de la posicién
de Hegel y Heidegger acerca del decisivo tema «inmediatez-
mediacién»); 5) no tomar indiscriminadamente como modé-
licos los modos pre-conscientes de unidad, riesgo en que la
Hermenéutica actual se guarda muy bien de caer.

7. Sélo cuando se domina el concepto de mediacion se
entiende exactamente qué desean expresar los hermeneutas
cuando afirman que el conocimiento humano estd media-
cionado por los «prejuicios» —Gadamer—, los <horizontes
de comprensién», el «mundo», la «anticipacién» (Vorgriff),
los «arcos hermenéuticos». El auténtico comprender hu-
mano implica dominio de la excesiva cercania (la inmedia-
tez de fusién) y de la excesiva distancia (la distancia de
alejamiento). El logro de la necesaria inmediatez-a-distancia
tnicamente es posible merced al poder equilibrador de la
mediacion.

8. Si se ve con nitidez que los modos superiores de uni-
dad son los que implican una rigurosa integracién cocrea-
dora, activo-receptiva, quedard de manifiesto el riesgo que
entrafia afirmar que para comprender las realidades histé-
ricas insertas en horizontes distintos del nuestro se requiere
una «fusién de horizontes» («Horizontverschmelzung», Ga-
damer), ya que en rigor se trata mds bien de una forma de
integracién de perspectivas.
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9. Realizados los andlisis anteriores, queda de manifiesto
que no cabe tomar las expresiones «circulo hermenéutico»
y «conocimiento en espiral» —tan usadas en la actualidad—
como una panacea. Debe determinarse en cada contexto y
a propésito de cada estrato de la realidad el valor preciso
que encierran. Ello exige realizar cuidadosos y largos ana-
lisis acerca del mwudo de relacivnarse el hombre con los
diversos objetos de conocimiento, y acerca de lo que im-
plican los fenémenos humanos de la «buisqueda» y la «pre-
gunta». El hombre pregunta y busca porque de algiin modo
se halla envuelto ya en la realidad buscada, y esta inmersién
activo-receptiva es fuente de Iluz. (Como es posible esta
vinculacién de vida y conocimiento, creacién de interferen-
cias y alumbramiento de sentido?

La respuesta a esta cuestion decisiva en la Hermenéutica
actual exige el tratamiento en pormenor de un tema filo-
séfico fundamental: la relacién entre el conocimiento vy la
apertura constitutiva del hombre a la realidad. Esta rela-
cién nos descubre la profunda vinculacién entre Hermenéu-
tica y Metafisica, entre el acceso pleno del hombre al en-
torno y la instalacion primaria del ser humano en lo real.
El fecundo nexo que media entre esta instalacién y aquel
acceso queda de manifiesto si se los considera a ambos no
como algo automatico, sino como dos formas —las mas
altas y esforzadas— de la creatividad humana, pues los
modos superiores de vecindad y presencia son fruto de una
experiencia creadora. Por esta profunda razén desempefian
el juego y el lenguaje un papel tan relevante en la Herme-
néutica actual. El pensamiento contemporineo se debate
desde hace tiempo con la tarea de integrar las realidades
meramente «objetivas» y las «metaobjetivass. El estudio de
la estructura interna —sorprendentemente rica— de la ac-
cién Itidica le ofrece para ello una ayuda decisiva.
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La comprension no es una mera técnica de interpretacion,
sino una praxis de interaccion dialdgica en la cual el hombre
se compromete libre y desinteresadamente con la realidad
entorno. Se compromete con las realidades concretas, con
los horizontes de comprensién, con el mundo que los sub-
tiende y con la realidad —que funda toda posible respecti-
vidad—. La mutua implicacién del sujeto y el objeto no
enquista, pues, al hombre en un angosto circulo de relati-
vidades, sino lo instala nutriciamente en el ambito de res-
pectividad de lo real. El mundo de nuestra experiencia y
comprensién no forma el ultimo horizonte del preguntar
humano y del comprender. El hombre esta abierto méas
alla, a la totalidad de cuanto hay. Entre nuestra actividad
comprensiva y nuestra apertura a la totalidad de lo que
hay se da una relacién circular. Tenemos mundo porque
estamos instalados en la realidad. A su vez, la descripcién
metafisica de la realidad sélo es posible en nuestro mundo
comunitario-histérico-locuente. La inmediatez del «mundo»
estd condicionada, mediacionada, por la realidad. La reali-
dad, por su parte, se da atematicamente, indirectamente a
través del mundo He aqui cémo el pensamiento circular
acaba vinculando, en su dltima raiz, la Hermenéutica y la
Metafisica.

El pensamiento circular no se basa en forma alguna de
circulo vicioso porque se funda en acontecimientos interfe-
renciales en los que cobran su plenitud de realidad y de
sentido los elementos que los integran.
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IV. NoTA sOBRE HEIDEGGER Y EL CARACTER MEDIACIONAL
DEL LENGUAJE

A la investigacién filoséfica actual el lenguaje se presenta
como un enigmatico «elemento envolvente», ambitalizador,
que es para el hombre fuente de luz y de sentido. En cuanto
tal, el lenguaje se constituye en vehiculo nato de toda labor
hermenéutica. Si deseamos profundizar en el conocimiento
de la experiencia filoséfica, debemos analizar el lenguaje no
sélo como medio para comunicar contenidos significativos,
sino ante todo como medio en el cual crea el hombre am-
bitos-de-interferencia con la realidad entorno y hace, asi,
surgir campos de iluminacién y de sentido.

El descubrimiento del largo alcance y la honda signifi-
cacién que ostenta el complejo fenémeno del lenguaje cons-
tituye, sin duda, una de las aportaciones més fecundas del
pensamiento contemporéneo. Corrientes filoséficas nada afi-
nes en su orientacién fundamental se dan cita en una comun
preocupacién por ahondar en el enigma siempre renovado
del lenguaje. Tal coincidencia no responde a un mero im-
perativo de la época —digamos, a una imposiciéon de la
moda—, antes viene decidida por muy ponderadas razones
de indole netamente filoséfica, que se traducen en una vo-
luntad inquebrantable de fidelidad a lo real en toda su
complejidad.

Empefiado en la biisqueda de un «realismo de alto es-
tilo», que, sin abandonar el campo de lo real-concreto, des-
borde la precariedad de un empirismo alicorto, el hombre
contemporaneo empezd a entrever con creciente claridad a
partir de la primera guerra mundial que el fenémeno del
lenguaje es un singular «acontecimiento» en el que conflu-
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yen las principales lineas que intervinculan al hombre y a
la realidad. En su abismal complejidad, el lenguaje se con-
vierte asi en el medio por excelencia de la autorrealizacion
humana, con todo lo que ésta implica de creatividad a todos
los niveles: intelectual, afectivo, artistico, interpersonal, etc.
La preocupaciéon actual por el tema del hombre, de la his-
toria, de la acciéon creadora, de la relacién entre el ser hu-
mano y el entorno —mundo, sociedad, valores, cultura— y
otros semejantes, se polariza y se potencia en el andlisis
del lenguaje, visto —segin exigia el gran Humboldt— con
todo el dinamismo creador de la energeia, no en el estado
de mero detritus objetivista —«ergon»—. Por significar una
verdadera encrucijada de caminos ontoldgicos, el lenguaje
es el punto de vibracién de la realidad en que se decide la
suerte del pensamiento filoséfico, su fecundacién o su agos-
tamiento.

Cuando se afirma, como es hoy a menudo el caso, que la
«filosofia es lenguaje» y que todo problema filoséfico autén-
tico se halla inscrito en alguna medida en el drea del len-
guaje, debe subrayarse con pareja energia que éste, el
lenguaje, en cuanto signo comunicativo, es movilizado «por
alguien y para alguien», circunstancia que constituye una
especie de campo-de-sentido en el cual se alumbra la total
inteligibilidad de una proposicién filoséfica.

La condicién «envolvente» del lenguaje ejerce, pues, una
funcién no absorbente, sino desplegante-en-libertad, pues el
lenguaje vehicula con sin par perfeccién el despliegue per-
sonal del hombre pero no limita sus posibilidades a las
fronteras de una estructura lingiiistica vista en su configu-
racion técnica de realidad ya constituida. El lenguaje autén-
tico, el que constituye una verdadera comunicacién humana,
no se reduce a «medio para» (Mittel), antes constituye en
todo rigor un «medio en» (Mitte), un lugar viviente de
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alumbramiento de sentido. Esta condicién «mediacional»
del lenguaje fue intuida genialmente por W. von Humboldt.
La concepcién humboldtiana se centra en dos puntos:

1. El lenguaje es el gran elemento mediador entre la
naturaleza infinita y la finita, entre un individuo y otro,
entre cada persona y la tradicién que lo cobija y nutre. El
hombre se acerca al mundo a través del aAmbito envolvente-
nutricio que es el lenguaje, merced al cual entramos en
situaciéon de descubrir la sutil trama de correspondencias
¢ interrelaciones mundanas y de orientarnos en ellas.

2. El lenguaje presenta una estructura unitaria y orga-
nica, tanto en sus elementos formales como en los mate-
riales o de contenido. Merced a ello constituye un medio
en el cual se expresa la verdad y una via para descubrir lo
todavia desconocido.

Con una visién certera del fecundo nexo que vincula
enigméticamente el 4rea de lo que suele denominarse sub-
jetivo y objetivo, individual e interindividual o superindi-
vidual, Humboldt subraya que «cada expresién y cada pala-
bra trasciende siempre la ¢rbita de la subjetividad, para
insertarse en contextos mds amplios y fecundadores de esa
misma subjetividad». Las intuiciones humboldtianas han
ejercido un influjo decisivo en la investigacién lingiiistica
contemporinea de muy diversas tendencias, como consta
por el testimonio expreso de sus principales cultivadores.
(Véanse, por ejemplo, las manifestaciones al respecto de
F. Ebner y M. Heidegger en sus obras Das Wort und die
geistigen Realitdten (La palabra y las realidades espiritua-
les), Viena, 1952, y Der Weg zur Sprache (El camino hacia
el lenguaje) en la obra colectiva Die Sprache (El lenguaje),
Munich, 1959).

Actualmente, este caracter integrador del lenguaje ha sido
perdido de vista en buena medida debido al cultivo ultra-



Pensamiento relacional heideggeriano 77

especializado que se ha hecho de la Légica en estrecha y
deliberada cercania a la expresion matemdtica y en abierta
distancia respecto a la palabra —entendida como vehiculo
viviente del acto mismo de insercion humana en lo real—.
En su intento de precisar los rasgos fundamentales de la
«nueva estilistica filos6fica» que denomina «expresion 16-
gica», E. Lled6 distingue dos géneros diversos de expresién
filos6fica: la «ldégica» y la «terminolédgica»’. «Se entiende
por filosofia légica aquella que se fundamenta en un empleo
usual o casi usual del lenguaje; por filosofia terminolégica
aquella que se sustenta o pretende sustentar su pensamiento
no en ‘el lenguaje heredado’, sino en una estructura expre-
siva, con minimo apoyo en el lenguaje usual y, por consi-
guiente, sustentada originariamente en el ‘pensamiento’
mismo» (pag. 121). La renovacién de la terminologia debe
responder a exigencias de la realidad misma si ha de con-
servar, como en los griegos, su realista caricter de «logos»,
que encierra en si la riqueza de la realidad y los plexos de
sentido integrados en el lenguaje a lo largo de la historia
por el esfuerzo vital de la comunidad locuente. La unién al
«lenguaje natural» confiere a los términos una insospechada
amplitud y hondura. Eugenio d'Ors solfa destacar el «nimbo»,
el aura de «sentido» que envuelve nutriciamente a todo
«significado».

Como representante tipico de la filosofia «terminolégica»
cita Lledé a M. Heidegger, autor que —a su juicio— utiliza
un lenguaje aparentemente natural de modo tan «original»
y, en casos, violentamente novedoso que la trama de su
expresién viene a constituir una especie de obra de arte en
la cual cada elemento cobra su verdadero sentido al rela-
cionarse con los demds. Es muy Util recordar a este pro-

7 Cf. Filosofia y Lenguaje, Ariel, Barcelona, 1970.
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posito la «mentalidad musical» que poseen algunos pensa-
dores germanos. El cultivo de la musica se extiende en
Alemania a zonas culturales mucho mas amplias que las
estrictamente artisticas. Observamos con frecuencia que los
pensadores exponen una idea, dos, tres, e inmediatamente
las asumen como «células teméticas» para elaborar un des-
arrollo al modo musical. (Bien sabemos que los composi-
tores germanos han sido los grandes maestros en el arte del
«desarrollo». Recordemos a Beethoven y Brahms.) Estas
células son manejadas como elementos funcionales en la
trama lidica de la composicién filoséfica, en casi completa
independencia de su vinculacién primaria a la realidad.
Véase, a modo de ejemplo, cémo Heidegger, en su trabajo
«Bauen, Wohnen, Denken» ® denomina «das Geviert» al am-
bito constituido por la interrelacién que media entre el
cielo, la tierra, los dioses y los mortales, y, sin apenas aclarar
las sutilisimas cuestiones que implica en varios niveles tal
interrelacién, inserta este sorprendente neologismo en la
trama del juego expresivo en el que desempefian un papel
de categorias eje o células teméticas los términos bauen,
wohnen, schonen, bleiben, sich aufhalten, Ding, Briicke,
Versammlung, Ort, Raum, Stelle, Stitte, Platz, Hohe, Breite,
Tiefe, Ndhe, Ferne (edificar, habitar, cuidar, permanecer,
detenerse, cosa, puente, reunién, lugar, espacio, puesto, si-
tio, altura, anchura, profundidad, cercania, lejania).

Aun teniendo esto en cuenta, conviene destacar —frente
al reproche de Lledé— el interés que muestra Heidegger en
varias obras del llamado «segundo periodo» por descubrir
la plenitud de implicaciones del «habitar» especificamente
humano, modo de actividad compleja que se complementa

8 Vortrdge und Aufsitze, Neske, Pfullingen, 1959, pags. 145 y sigs.
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fecundamente con el construir y el pensar®. Si realizamos
un somero andlisis de tales implicaciones —al hilo de los
estudios consagrados a tan delicado y fértil tema por G. Ba-
chelard, M. Merleau-Ponty, O. F. Bollnow, A. de Saint-
Exupéry, E. Minkowsky y otros—, entramos en sospecha
de que a la complejidad temdtica de esta cuestién debe co-
rresponder una forma expresiva sobremanera tensa, en la
cual se imbrican y encabalgan en forma de oleaje expresivo
muy diversos elementos lingiiisticos. La meta que persigue
la elaboracion de este género de lenguaje no radicaria, en
tal caso, en el lenguaje mismo, sino en la puesta en acto
de los complejos dmbitos de interferencia que se fundan
entre el hombre y la realidad vista en sus estratos mas
hondos y comprometedores. De hecho se observa actual-
mente en muy diversos autores que su lenguaje se comple-
jiza en medida directamente proporcional a la vecindad en
que se mueve su pensamiento respecto a los modos de reali-
dad que mas que «cosas» son «ambitos», mas que «hechos»
son «acontecimientos», modos de realidad tan firmes como
flexibles que exigen para su tratamiento un «método en
espiral» en el cual cada parte es, hasta cierto grado, un
«resonador del todo». Esta es la opinién de autorizados co-
mentaristas de Heidegger —por ejemplo, F. Wiplinger y
0. Poggeler— que rechazan con energia la etiqueta de «mis-
tico» aplicada al pensamiento y lenguaje del dltimo Hei-
degger, y afirman que la singular terminologia de éste no
oculta «la verdadera esencia de la realidad buscada», sino
que la constituye, porque el lenguaje no es un medio para
trasmitir pensamientos ya delimitados, sino medio en el
cual toman éstos cuerpo y configuracién.

9 Véase, ademas de la conferencia antedicha, la obra Was heisst
Denken?



III

COMPLEJIDAD Y ALCANCE DE LA EXPERIENCIA
FILOSOFICA

El estudio del «pensamiento circular» nos deja enfren-
tados con una de las cuestiones mds sugestivas y fecundas
del pensamiento contempordneo: la necesidad de no mini-
mizar el poder cognoscitivo humano y de conceder a la
experiencia filoséfica toda la gama de sus posibilidades. Esta
necesidad se deriva de la concepcion amplia, flexible y di-
versificada de la realidad. Cuando un pensador se abre sin
prejuicios —con la actitud de licida apertura acogedora que
Peter Wust denominaba «ingenuidad segunda»— a la rigueza
inexhausta de lo real, tiende por urgencias internas a confiar
que el poder cognoscitivo humano encierre posibilidades
ilimitadas, correlativas a la capacidad que posee el hombre
de entrar en relacion activo-receptiva con la realidad en-
torno.

I. LA EXPERIENCIA FILOSGFICA Y LA CONCEPCION RELACIONAL
DE LA REALIDAD

La fecundidad de la especulacién filoséfica de cada pen-
sador pende de la concepcién de la realidad que lleva a su



La experiencia filosdfica 81

base. Si, debido a determinadas circunstancias sociocultu-
rales y temperamentales, tiende un pensador por principio
a tomar sin mas como la realidad ciertas vertientes restrin-
gidas de la misma, el libre vuelo de su discurso filoséfico
se vera insalvablemente frenado y no logrard alcanzar las
cotas a las que sin duda debe elevarse.

La actitud del verdadero fildsofo, del hombre que busca
sin prejuicios y antojeras la sabiduria o conocimiento inte-
gral de la realidad, debe ser generosa y abierta. Para ser
auténticamente filosofica, la experiencia humana ha de estar
abierta a la diversidad de seres y horizontes que constituyen
el «elemento» en que se despliega y llega a pleno logro la
personalidad del hombre. No es justificable, en principio,
limitar la experiencia humana a las actividades que uno
juzga innegables y fundamentales. La tendencia a reducir
drasticamente la actividad humana y a marcar de antemano
limites precisos y severos a las posibilidades del hombre
viene de antiguo, como sabemos, y responde a concepciones
de la realidad que estan muy lejos de hacer justicia a la
riqueza de matices que ésta ofrecel.

Frente a la pretension anglosajona de enfriar a ultranza
el entusiasmo metafisico de los filésofos continentales, debe
hacerse constar que nada autoriza a los pensadores a arro-
garse el derecho de acotar las posibilidades cognoscitivas y
expresivas de los demis, y mucho menos el de utilizar la
contundente «navaja» (razor) ockamiana u otro instrumento
semejante para amputar del conjunto de los saberes autén-
ticamente filoséficos ciertas vertientes que se supone faltas

1 En el capitulo XVI: «El origen de la reduccién de la experien-
cia filoséfica», intento mostrar que la concepcion de la Filosofia
como filosofia del lenguaje viene determinada por un concepto pre-
cario de las «naturz», el cual, a su vez, responde a una idea excesi-
vamente resiringida de la experiencia filosoéfica.

CINCO GRANDES TAREAS.— 6
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de fundamento y, por tanto, salidas de madre —por ejem-
plo: la Metafisica o la Etica—. Quienes estiman que la prin-
cipal tarea metodolégica de la Filosofia consiste en trazar
limites al poder cognoscitivo humano debieran atenerse en
rigurosa légica a su programa de ascética contencién ex-
presiva, y no permitirse el descontrol de anatematizar ex-
peditivamente a quienes abrigan la conviccién de que la
frontera del conocimiento humano es mévil y se ensancha
a medida que el hombre compromete todo su ser en la
creacién de relaciones auténticamente personales con las
diversas realidades del entorno. Delimitar el campo de las
posibilidades cognoscitivas y expresivas de los demds pen-
sadores es a todas luces una tarea mucho mas compleja
que las que entran en los estrechos limites concedidos por
el empirismo y positivismo al hombre.

Cuando J. Foucauld afirma que partir del hombre para
tener acceso a la verdad es una forma de reflexién torpe y
desviada que no mueve sino a risa filosdfica, y cuando cier-
tos epigonos del neopositivismo légico sentencian —siguien-
do procedimientos anglosajones anacrénicos— que la con-
viccién de que es posible usar con sentido el lenguaje ético
y metafisico responde a un impulso «tanadtico» que debe ser
sometido a un andlisis psiquidtrico, dejan en olvido —aparte
de otras cosas fundamentales— sus propios presupuestos
metodoldgicos. Si la capacidad cognoscitiva del hombre es
tan limitada como estos autores afirman, no resulta conse-
cuente su pretensién de fijar apriori y para todo tiempo el
alcance del poder expresivo del lenguaje y el grado de pe-
netracién de la mente. La decisién de recortar drasticamente
la imagen del hombre presupone una serie de graves pre-
juicios (respecto a muy diversas cuestiones filoséficas) que
desbordan considerablemente las bases supuestamente asép-
ticas, cerificables con medios empiristas, de que se procla-
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ma partir. Un analisis sereno de ciertos ataques abruptos
a la imagen tradicional del hombre nos muestra que esta-
mos mas bien ante detritus ideolégicos que ante posiciones
intelectuales rigurosas y ldcidas. En buena medida, esta
autolimitacion de las perspectivas humanas que se realiza
bajo el cémodo y biensonante lema de «sobriedad metédica»
responde a un prurito de cientificismo, que se reduce con
frecuencia a un complejo de inferioridad ante la ciencia y
a la total ignorancia del verdadero método filoséfico y su
modo especifico de precisién y rigor.

A este propésito debemos notar que lo en verdad arries-
gado de todo objetivismo y positivismo, antiguo o moderno,
no es su negativa a aceptar la posibilidad de una experiencia
metafisica, sino €l hecho de que, al limitar injustificada-
mente el alcance de la experiencia humana de acceso a lo
real, reducen la «circunstancia» normal del hombre, su «ele-
mento» natural de despliegue, y empobrecen con ello de tal
modo la vida espiritual del mismo que no cabe fundamen-
tar en serio el saber filos6fico en ningin aspecto, ni en el
aspecto gnoseolégico, ni en el ético, estético, metafisico,
lingiifstico o histérico.

Nada méas importante en la actualidad que precisar con
1odo el cuidado y penetracién posibles cudl es el verdadero
alcance de la auténtica «circunstancia» humana. En la obra
El pensamiento filosdfico de Ortega y D'Ors (Guadarrama,
Madrid, 1972) intenté mostrar que la circunstancia integral
del hombre no estd constituida por meras relaciones de
facilidad y dificultad, sino por realidades que apelan al
hombre a la fundacién de ambitos diversos en una medida
de obligatoriedad tanto mas madura —promocionante de la
libertad del ser obligado— cuanto més densa es la realidad
en cuestién.
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Lo decisivo en metodologia filoséfica no es marcar los
limites de la capacidad humana de conocer y expresar, sino
colaborar a que la experiencia humana —susceptible de
progreso y de regreso— adquiera en cada contexto existen-
cial la mayor amplitud de perspectiva posible. Esta am-
pliacién de los horizontes intelectuales se realiza, a mi en-
tender, cuando el hombre, consciente del caracter relacional,
constelacional, abierto de la realidad, se preocupa de co-
fundar con los diversos modos y vertientes de ésta dmbitos
de interaccion, que son fuente de luz siempre renovada.
Esta tarea de co-fundacién de ambitos es un acontecimiento
creador que responde al esquema «apelacién-respuesta», mas
flexible y fecundo que el esquema «causa-efecto».

Tal correccién metodolégica tiene consecuencias espec-
taculares en el planteamiento de la problematica filoséfica.
Piénsese en el cambio decisivo que experimenta el trata-
miento del problema del conocer cuando se lo ve vertebrado
por el esquema dinadmico «apelacidon-respuesta», y no sobre
la base mas rigida, mas espacialoide y menos creadora, del
esquema interioridad-exterioridad, tomado del nivel de los
fenémenos fisicos y biolégicos. El esquema «apelacién-res-
puesta» insta a entender el conocimiento humano como un
modo de interferencia de dmbitos, no como la mera asimi-
lacién de un objeto que se halla fuera del sujeto. Querer
determinar cémo se realiza la interiorizacion o intususcep-
cién cognoscitiva de un objeto externo plantea insolubles
antinomias porque el fenémeno del conocimiento se realiza
en niveles de realidad donde las categorias de interioridad
y exterioridad no indican una referencia espacial sino una
relacién de interferencia creadora.

Para que puedan darse los fendémenos de apelacion y
respuesta deben existir modos de realidad muy flexibles y
robustos al mismo tiempo. La flexibilidad y relacionalidad
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estdn en funcién de la solidez entitativa. A su vez, la exis-
tencia de estos elevados modos de realidad indica que ésta,
en su dinamismo nuclear y primario, no se resuelve o diluye
en meros procesos dinamicos, sino que tiende a conjuntarse
dindmicamente en &mbitos, tramas de relaciones de gran
solidez y eficiencia y, por tanto, eminentemente reales y
—en consecuencia— abiertas a posibles conexiones con
otras entidades, conexiones que dan lugar a modos de
realidad de mayor envergadura. Ante esta radical dinami-
cidad de lo real, ciertos autores consagraron todo su es-
fuerzo a impugnar el sustancialismo tradicional —al amparo
de su presunta tendencia a considerar los seres como reali-
dades fijas, dadas de una vez para siempre, inalterables—,
y a defender una concepcién perspectivista del conocimiento
humano y de la verdad.

Es cierto que los avances de la investigacién contempo-
rdnea tanto en el campo de las llamadas Ciencias de la
Naturaleza como en el de las Ciencias del Espiritu han
puesto de manifiesto que para entender lo que es la reali-
dad en su constitucién maés intima deben movilizarse cate-
gorias de tipo dindmico e interrelacional, tales como acon-
tecimiento (event, evénément, Ereignis), campo, linea de
accion, posibilidad, superobjetividad, etc. Pero —tras un
primer momento de indecisiéon, provocado por el choque
traumatizante que produce todo cambio profundo de men-
talidad— se estd viendo cada dia con mayor nitidez que
este caracter dindmico-interrelacional no se opone a la so-
lidez de lo sustancial, sino a la rigidez de lo meramente
cdsico. Por eso el pensamiento contempordneo combate
enérgicamente en todos los frentes las diferentes formas del
objetivismo, no para diluir la verdad de las cosas y los acon-
tecimientos en ese océano de perspectivas méviles que es
el relativismo filoso6fico, sino para ganar una forma de ro-
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bustez gnoseolégica eminente en el relacionalismo o con-
cepcién relacional-ambital de la realidad. La realidad es
movil, pero a través del cambio estd ganando constantemente
formas solidisimas de firmeza. ¥ a mayor firmeza entita-
tiva, mas amplia es la capacidad que tiene cada realidad de
abrirse a otras realidades y formar con ellas realidades ori-
ginarias, irreductibles.

Una vez bien comprendida la relevancia metafisica del
dinamismo, la movilidad y la relacionalidad, es facil advertir
que la gran conquista del pensamiento actual no consiste
en fluidificar las cosas, reduciéndolas a paquetes de rela-
ciones, y dejar a la mente en una situacién de ingravidez
relativista, sin posibilidad alguna de gravitar hacia una
forma de verdad inconmovible y arraigarse en ella. Consiste,
més bien, en descubrir en las cosas modos de solidez fle-
xibles y recios a la par, y advertir en la mente humana la
capacidad de participar en la verdad de modo activo-recep-
tivo, ni meramente pasivo —como en ciertas formas de
realismo— ni del todo constructivista —como postularia un
idealismo extremado—. La mentalidad filoséfica actual tien-
de a insertar en la esencia del hombre la historicidad, con
cuanto ella implica, y a pensar la realidad no sélo sobre
el modelo de las meras cosas, sino también sobre el de las
realidades personales, atendiendo por igual a los hechos y
a los acontecimientos, a la temporalidad y a la temporeidad,
a las potencias y a los campos de posibilidades, a los ele-
mentos objetivos expresivos y al sentido que se expresa a
su través sin objetivizarse. Esta atencién simultidnea a dos
modos de realidad distintos e integrables no significa en
modo alguno la fluidificacién de lo sustante —como a veces
parece indicar Ortega?—, sino la constatacién de modos su-

2 Véase mi obra El pensamiento filosofico de Ortega v D'Ors.
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periores de sustancialidad, que Zubiri suele denominar «sus-
tantividad».

En esquema podriamos resumir lo dicho en varios
puntos:

1° La problemdtica filoséfica contemporianea exige una
ampliacién de la ratio realitatis —concepto de realidad—
mediante la movilizacién de categorias y esquemas dina-
micos.

2. Para que esta ampliacién sea al mismo tiempo una
profundizacion, y no una banal disolucién, se requiere no
entender el dinamismo como un mero cambio o alteracidn,
sino como la fundacién progrediente de modos peculiar-
mente sélidos de realidad campal, distensa, relacional, cons-
telacional.

3° Esta interpretacién del dinamismo debe llevar a la
base toda una teoria de la realidad y de sus causas, ela-
borada mediante una metodologia cuidadosa que evite toda
extrapolacién injustificada de categorias y esquemas men-
tales.

40 Esta ampliacién y profundizacién de la ratio reali-
tatis conlleva una ampliacién y profundizacién del concepto
de inteligencia, de hombre y de verdad. Asi se comprende
la razén de largo alcance por la que una cbra como Ser y
tiempo, de Heidegger, dirigida a fundamentar la Metafisica,
o mAs en concreto, a elaborar y mostrar una concepcion
relacional de la realidad, se inicie con una labor metodo-
légica —sustituyendo unos esquemas insuficientes por otros
més adecuados—, para abordar seguidamente la remodela-
cién de los conceptos fundamentales de hombre —visto
como una realidad relacional, constitutivamente distensa:
Da-Sein—, de apertura inteligente a la realidad entorno
(Umsicht), v de verdad —entendida como luz que brota en
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la confluencia de diversos elementos que se interfieren crea-
doramente—.

Esta implicacién de los conceptos (rationes) de verdad,
inteligencia, hombre y realidad no es de tipo lineal-causal,
sino circular. Esta circunstancia hace muy dificil su expo-
sicién, ya que el lenguaje tiene una estructura discursiva
que se adapta mejor a los fendmenos lineales que a los
circulares. Las obras escritas a impulsos de un pensamiento
circular sélo son plenamente comprendidas cuando se las
domina y se ven todos sus elementos en una total interpene-
tracién e interaccién organica. S6lo cuando se leen con este
género de lectura comprehensiva las obras de los principa-
les pensadores contemporineos, se advierte que su tarea
no se reduce a desplazar la mentalidad objetivista, a desta-
car la relevancia filoséfica de ciertas realidades o vertientes
de la realidad un tanto preteridas por el pensamiento ante-
rior —que, si las ha reconocido, no les ha concedido sin
embargo el rango de realidades modélicas—, y a poner en
circulacién ciertas categorias de caracter dindmico y com-
prehensivo —como juego, campo, linea de accién, mundo,
horizonte, sustantividad, acontecimiento...—. La intencién
del pensamiento contemporaneo mas abierto a los horizon-
tes de la realidad descubiertos por la ciencia (recuérdese
la colosal revision metodolégica que hubo de realizar la
Microfisica a partir de Plank y la Biologia a partir de
Driesch y Speemann) se dirige a la matizacién o incluso
re-configuracién de los conceptos antedichos: el concepto
de realidad, de inteligencia, de verdad y de hombre. Unica-
mente esta labor en profundidad permitird elaborar con el
debido rigor las disciplinas fundamentales de la Filosofia
(Etica, Sociologia, Estética, Metafisica, Filosofia del Len-
guaje, Historia...), cuyos objetos de conocimiento peculia-
res desbordan con mucho el campo acotado por los modos
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de conocimiento objetivistas. A la busca de un género de
rigor afin al de la ciencia, el objetivismo desplazé de su
atencién los modos de la realidad que ofrecen mayor com-
plejidad y se resisten a toda forma de conocimiento «exac-
to». Tales son, entre otros, la persona humana, la comuni-
dad, el lenguaje, las obras de arte, las instituciones.

II. EL ALCANCE DE LA EXPERIENCIA FILOSOFICA

Sin detenerme a justificar en pormenor cada aseveracion,
lo que exigirfa de por si un volumen aparte, expondré su-
cintamente —casi en esquema— el alcance que tiene la ex-
periencia filos6fica cuando se deja al dinamismo cognosci-
tivo humano ser lo que es y desarrollar sin coacciones
envarantes sus internas virtualidades.

La experiencia filoséfica no es s6lo un punto de partida,
sino también un punto de llegada, «tierra prometida», como
solia decir Marcel, pues no se reduce a recoger materiales
que hayan de ser elaborados seguidamente por una facultad
intelectiva propiamente tal, antes constituye el proceso in-
tegral de penetracién humana en la realidad, vista en sus
implicaciones mas hondas. Lejos de limitarse a ser un mero
conocimiento experimental o empirista, atenido en exclusiva
a las entidades sensibles, asibles, mensurables, la experien-
cia filosofica implica el conocimiento personal-comprometido-
participativo de todas las vertientes de lo real, incluso las
més altas. No se opone, en consecuencia, a conocimiento
racional, sino a conocimiento desarraigado, meramente elu-.
cubrativo, manipulador de cownceptos. Fichte solia afirmar
que «todo el pensamiento humano, sea asistematico o cien-
tifico, comtn o trascendental, parte de la experiencia y
tiende a la experiencia». (Véase la introduccién a su obra
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Sonnenklarer Bericht iiber das Wesen der neuesten Philo-
sophie.)

Para constatar este alto rango de la experiencia filosé-
fica, sirve de gran ayuda la idea del hombre como encuentro
que esta elaborando la ciencia biolégica y psicolégica mas
actual. (La fundamentacién filoséfica debe hacerse, sin duda,
teniendo en cuenta los descubrimientos sobre la realidad
que hace la ciencia, vista como un modo calificado de aden-
tramiento en lo real.) Como es sabido, la Biologia y Psicolo-
gia actuales estdn descubriendo con creciente claridad que
la vida del hombre se desarrolla en plan de encuentros su-
cesivos, gradualmente mas complejos y ricos. Las distintas
formas de relacién «<hombre-entorno» —en el conocimiento,
en el compromiso ético, en la comunién intersubjetiva, en
la actividad artistica, en la religacién religiosa— estan en-
raizadas en la distensién bésica del hombre por via de en-
cuentro. Nada extrafio que el protodmbito humano, el dm-
bito distréfico o tutelar entre madre e hijo esté cobrando
una importancia decisiva en la Biologia y Psicologia actua-
les. Piénsese en autores como W. Loch, A. Portmann, Gerhard
Schramm, H. Friedmann, E. Neumann, M. Kahn, P. Ricoeur,
Ernst Nagel, Viktor von Weizsdcker, J. Rof Carballo, X. Zu-
biri y Theodosius Dobzhansky. Dobzhansky, uno de los evo-
lucionistas mas prestigiosos de la actualidad, escribe en
su ultima obra, The Biology of Ultimate Concern:

En la evolucién progresiva encontramos una competencia
por la cooperaciéon. Hay también una evolucién del amor; el
amor asciende desde el amor sexual al amor fraterno, al amor
de la humanidad y al amor de Dios... Dentro del nivel humano
es éste el medio por el cual tanto una persona como la especie
alcanzan la auto-trascendencia. La megasintesis es una opera-
cién psicobiolégica gigantesca en la cual el amor es el agente
principal que lleva a la unidad en la diversidad.



La experiencia filosdfica 91

A este propésito, un médico espaifiol, Juan Rof Carballo,
escribe en su udltimo libro, El hombre como encuentro (Al-
faguara, Madrid, 1973, pag. 51):

Para la mayoria de los bidlogos y otros hombres de ciencia
de nuestros dias, esta tltima inquietud (concern) del hombre
que es su trascendencia no es cuestion que concierne a la
ciencia, sino problema de fe o de la filosofia. Pero empieza
a haber muchos otros cientificos de primerisimo rango que
no piensan asi. Por caminos insospechados, tratando de definir
al hombre desde el encuentro, hemos encontrado que el des-
arrollo de la inteligencia, de la emotividad y de la madura-
cibn de la persona se hace mediante encuentros (...). Desde
las mas remotas raices de la vida viene hacia nosotros esta
«pauta del encuentros...

El resultado de mi andlisis de la experiencia filoséfica
intentaré exponerlo esqueméticamente en tres puntos:

1.

Fundamentacién del saber filoséfico. Cuestién del
fundamento.

Génesis y desarrollo de la experiencia filoséfica.
Aprendizaje de los temas fundamentales de Filosofia.

IIT. FUNDAMENTACION DEL SABER FILOSOFICO

¢Cudl es el punto de partida para la fundamentacién del
saber filoséfico? Actualmente suele subrayarse la importan-
cia de adoptar un punto de partida amplio y flexible, y en
esta linea se proponen diversos temas como los més ade-
cuados para iniciar la marcha de la especulacién filoséfica.
Piénsese, por ejemplo, en los autores que toman el lenguaje
o la pregunta como punto de partida.

Sin duda alguna es importante plantearse tematicamente
esta cuestién. Pero posiblemente lo es mas tener en cuenta
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que adoptar un «punto de partida» no indica en el plano
filoséfico tomar un objeto o una vertiente acotada de la
realidad como punto privilegiado en el que apoyar todo el
dinamismo del pensamiento. Indica, més bien, adoptar a lo
largo de todo el proceso especulativo el nivel de pensamiento
que exige la vertiente de la realidad seleccionada. Ahora
bien, este nivel de pensamiento para que sea verdadera-
mente filoséfico tiene que ser el nivel de la realidad en
cuanto tal. La actividad estrictamente filoséfica comienza en
rigor cuando el hombre en su trato con las entidades que
lo rodean alcanza el nivel de hondura en que surge la admi-
racién ante el poder de la realidad que lo instala en un
campo de posibilidades y libre juego, y lo impulsa a reali-
zar su ser personal mediante la cofundacién de vinculos
intelectuales, volitivos y sentimentales con las realidades del
entorno 3.

El punto de partida para la fundamentacién de ese gé-
nero de elevado saber sapiencial que es el filoséfico viene
dado por la admiracién, el arraigo, el sobrecogimiento ante
el poder que tiene la realidad de fundamentar la existencia
humana. Recordemos el capitulo II del libro Alfa de la
Metafisica de Aristételes. El punto de arranque del saber
filoséfico se produce cuando el hombre, mas que a poseer
cosas vy wmanipular conceptos, tiende a dejarse poseer por
la realidad con un modo de posesién que no envara la li-
bertad humana, sino la fundamenta, la promociona y lleva
a madurez.

Este género de arraigo no ontico-adherencial, sino co-
creador, implica un modo muy intenso de inmediatez-a-dis-
tancia, distancia de perspectiva e iniciativa creadora, crea-

3 El término realidad lo utilizaré aqui como sinénimo de ser.
Para los fines de esta exposicién no es imprescindible contraponer
realidad y ser, v asi gana la redaccién en sencillez.
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dora de modos diversos de presencialidad. La intensidad de
este modo de presencia da la medida de la elevacion filoso-
fica. Fundamentar el saber filoséfico es abrirse a la con-
ciencia de que la religacién a la realidad es una experiencia
compleja que plantea al hombre determinadas exigencias, y
constituye, en la misma medida, una esforzada tarea que
desborda con mucho el mero ver. Se empieza a entender
esta experiencia como una tarea personal comprometida
cuando se acierta a considerar la realidad de modo positivo
como una virtus et potestas essendi (Santo Tomas, De Po-
tentia), un fondo de plenitud originaria que se ofrece a
nuestro pensamiento como un don, y nos apela y apoya.
Pero todo apoyo que va unido con una apelacion exige res-
puesta para ser eficaz. Esta respuesta la da el hombre
cuando se abre a la instancia apelante y se adhiere a ella
colaboradoramente, responsablemente, con decisién testimo-
nial, ya que el poder promocionante de la realidad no se
experimenta de modo espectacular-incomprometido, sino al
hilo de la actividad cocreadora con la realidad misma.
Estar en realidad (Zubiri) entrafia una posicién muy
alta en la escala de los seres, pues tras la apariencia ano-
dina de la preposicién en late la compleja estructura dina-
mica de la experiencia humana de lo real en cuanto tal,
que no es mera experiencia de localizacion, sino de presen-
cializacién. Esta forma elevada de experiencia implica crea-
tividad e integra por ello un modo de inmediatez fisica y
un modo de distancia de perspectiva. Sentirse instalado po-
sitivamente en la realidad como poder sustante y promo-
cional es, sin duda, la tarea primaria y fundante del que-
hacer filoséfico porque implica elevarse al nivel de sabiduria
en el que pensar y ser aparecen constitutivamente vincu-
lados, como advirtié tempranamente Parménides y Santo
Tomés subrayé en su doctrina de la verdad. Cayetano ex-
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presé esta doctrina en frase pregnante: «Sentire et intelli-
gere nihil aliud est quam quoddam esse (De Anima, III,
cap. V). El ser-en-acto-de-inteleccién constituye un altisimo
grado de participacién del esse, visto como «actualitas om-
nium rerum, et etiam ipsarum formarum» (Sto. Th., 1.2, q.
4 art. 1, ad 3uwm),

El tomismo —entendido del modo mas auténtico y por
tanto mas dificil, el tomismo por el que clamaban Cayetano
y Bafiez en sus conocidas diatribas contra los tomistas de
su tiempo— y, con el tomismo, otras corrientes filoséficas
auténticamente metafisicas, consideran que la fundamenta-
cién filoséfica alcanza su madurez cuando se advierte que
el entender no es una mera operacién psicoldgica, consecu-
tiva al ser del hombre, sino que marca el grado supremo de
perfeccién en la escala de los seres. La visién clara de este -
nexo entre pensar y ser dio a la Filosofia sus momentos de
mayor hondura. El olvido de tal nexo provocé diversos
extremismos que no hacen justicia a la complejidad y ri-
queza de lo real.

Si nos dejamos aleccionar por la Historia, advertiremos
que la buisqueda filoséfica debe tender al logro de modos
cada vez mds acendrados de presencia a través de formas
cada vez mds complejas de mediacion. Recordemos cémo
Husserl, al perseguir el fundamento del pensar filoséfico,
no buscaba sino modos auténticos de donacidn en presencia,
y cémo ya Hegel con su bésica teoria de la mediacién
(Vermittlung) iba en busca de modos eminentes de inme-
diatez, «inmediatez mediada» (vermittelte Unmittelbarkeit).
La limitacién por principio del alcance de la experiencia
humana responde a la incapacidad de potenciar la inme-
diatez con la mediacién y descubrir la rica articulacién
interna del conocimiento intuitivo y del concepto correlativo
de presencialidad.
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La gran tarea de la fundamentacién filoséfica consiste
en ir viendo pacientemente, al hilo de muy diversos estu-
dios y circunstancias, cémo la realidad se hace presente al
hombre a través de los mil y un elementos mediacionales
en que cobra cuerpo. En el IV Congreso Tomista Interna-
cional, el P. Louis Ricard postulé vincular la teoria esco-
lastica de la apertura al ser irrestricto con la exigencia
existencial de crear relaciones con los seres del entorno,
sobre todo los personales. Esta actividad cocreadora sirve
de espléndida mediacion a nuestra apertura a la realidad.
Ahora bien, hacer ver cémo la realidad se hace presente a
través de lo que la mediaciona y en principio parece ocul-
tarla implica una labor mayéutica. Esta es justamente la
especifica y noble tarea del profesor de Filosofia. Con ello
entramos en el segundo punto.

IV. GENESIS Y DESARROLLO DE LA EXPERIENCIA FILOSGFICA

Formarse filos6ficamente no consiste tanto en adquirir
un elenco de saberes en principio aparentemente esotéricos,
extrafios, cuanto en traer a plena luz, tematizar e incremen-
tar el rico contenido interno de las experiencias fundamen-
tales que ya estd uno realizando en su vida cotidiana. Poner
al descubierto y potenciar los valores formativos de las
experiencias naturales es la meta de la paideia, del ascenso
a las ideas desde la experiencia cotidiana.

Todo hombre adulto, aun el menos iniciado en Filosofia,
ha realizado en el decurso de su vida multiples experiencias
de todo género: de urdimbre afectiva con sus progenitores
—sobre todo con su madre—, de apertura a los demais, de
juego, de cofundacién de ambitos de convivencia, de crea-
cién o contemplacién estética, de ob-ligacién moral, de com-
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promiso personal, de expresividad —gestual y lingiiistica—,
de temporalidad y espacialidad, de conmemoracién histérica
y religiosa. Abrirse a la conciencia licida de que estas ex-
periencias, rectamente realizadas, son modos diversos de
instalacién en lo real constituye el paso primero y decisivo
hacia la fundamentacién del saber filoséfico. Para conseguir
esta lucidez se requiere poner a descubierto la articulacién
interna y el alcance de tales experiencias, es decir, los gé-
neros de vinculacién hombre-entorno que entrafian.

Se afirma a menudo que la intimidad del espiritu humano
es la fuente mas fecunda del saber metafisico. Pero —como
ya Scheler advirtié enérgicamente en Vom Umsturz der
Werte— el conocimiento de las otras personas precede al
conocimiento del propio yo. La relacién a los demas no es
un accidente metafisico, sino que pertenece a la constitu-
ci6én misma del ser humano, y forma, por tanto, la base
de su elevacién al pensar metafisico, es decir, de su acceso
a la realidad. Lo que impulsa al hombre al conocimiento
metafisico es el encuentro con entes dotados de un pondus
especial, en que el acto de ser resplandece de forma singular.
Advertir tematicamente que la idea de ser, como acto, se
esclarece y plenifica al entrar en conocimiento de diferentes
tipos de entidad es tarea tipica de la fundamentacién filo-
sofica. Cuando el hombre descubre la trama de interrelacio-
nes fecundas que constituyen su mundo experiencial cotidia-
no, se siente embargado por un sentimiento de admiracién
y de gozo, porque tal descubrimiento significa el alumbra-
miento de un horizonte de vida personal de posibilidades
indefinidas. Por elementales y germinales que sean, las ex-
periencias naturales constituyen un punto ineludible de
engranaje entre la vida personal del que filosofa y el proceso
de reflexién filosdfica que lleva a cabo. A este valor filosé-
fico de las experiencias naturales del hombre aludia sin
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duda Platén al subrayar en la Carta Séptima (344 a) la afi-
nidad con los valores que resalta en la condicién natural
de ciertas personas, y al afirmar en el Fedro (279 a, b) que
por naturaleza hay cierta filosofia en el entendimiento del
hombre.

La valoracién de la conciencia comiin o ingenua decide,
como sabemos, la posicién de Hegel frente a Fichte y Schel-
ling, y constituye el punto de arranque de la Fenomenologia
del Espiritu entendida como la historia descriptiva, no cons-
tructiva, de tal conciencia ingenua. En esta linea de con
fianza en la innata capacidad reflexiva del hombre, al co-
menzar el semestre de invierno de 1804, Fichte dijo a sus
alumnos: «Quisiera enmudecer y desaparecer en su 4nimo
para que pasasen ustedes mismos a ocupar mi puesto. Todo
lo que de hoy en adelante haya de ser pensado en esta
reunién serd pensado y serd verdadero tnicamente en la
medida en que ustedes mismos lo hayan pensado y visto
como verdadero.» Dada la extrema dificultad de la obra que
Fichte iba a explicar en este curso —la Wissenschaftslehre
o Doctrina de la Ciencia— debemos preguntarnos si es po-
sible conseguir que los alumnos hagan de por si, cocrea-
doramente, las experiencias filoséficas basicas, y conviertan
de este modo las «intenciones vacias» en «intenciones ple-
nas», como queria Husserl. En otro contexto, el mismo
Fichte dio la contestacién, dirigiéndose al lector de su obra
Sonnenklarer Bericht iiber das Wesen der neuesten Philo-
sophie: «Sélo tienes que hacerte intimamente consciente de
tu experiencia cuando tienes esos juicios sobre lo que es
real o no real, dirigir la mirada a tu interior, y entonces te
hards al mismo tiempo consciente del fundamento de tu
experiencia, lo intuirds internamente. Todo lo que se puede
hacer ahora por ti es guiarte para que aciertes con el ver-
dadero camino, y a esa direccién se reduce lo que una en-

CINCO GRANDES TAREAS.— 7
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sefianza filoséfica puede aportar. Pero siempre se presupone
que ti mismo poseas, mires y contemples eso a que otro
te conduce.»

Ya sabemos que la Filosofia parece en principio un tanto
extrafla a muchos estudiantes, sobre todo a los que no
sienten vocacién filoséfica. Con frecuencia cuanto explica
el profesor se les antoja lejano, vacio de significacién. Para
que tales alumnos se adentren en el mundo filosdfico, y
reaccionen personalmente ante él deben llegar a compren-
der por si mismos que la mas alta y sutil especulacién filo-
séfica, pese a su tecnicismo a primera vista esotérico, trata
de lo que nos es mas intimo a los hombres, pues consiste
en la tematizacion de las experiencias naturales de encuen-
tro y en la promocion de las wmismas a modos superiores
de realizacion. «La Metafisica —escribe Heidegger— es un
acontecimiento fundamental del Dasein. Es el Dasein mismo.
No es so6lo una disciplina escolar (...). No podemos aden-
trarnos en la Metafisica desde fuera. No lo podemos porque
ya estamos en ella en cuanto que existimos. Y existimos en
la medida en que lanzamos la propia existencia al cumpli-
miento de las posibilidades fundamentales del Dasein»*

Como ya queda indicado, la vida humana es de suyo y
desde el principio una trama prodigiosamente tejida de
mutuos encuentros. El encuentro no significa un mero cho-
que —hecho que tiene lugar a nivel meramente objetivista—,
ni mera yuxtaposicion (actitud estitica que no crea autén-
ticos ambitos relacionales). Significa interferencia de dm-
bitos 3. Los encuentros fundamentales de la vida humana se
realizan por via de cocreadora interferencia con otros seres

4 Cf. Was ist Metaphysik?, pag. 42.
5 Sobre las caracteristicas y condiciones del encuentro, véase El
tridngulo hermenéutico, pags. 135-146.
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personales y de inmersién activo-receptiva en instancias que
envuelven al hombre y, al envolverlo, no lo alienan, antes
hacen posible su pleno logro personal. El ser humano esta
inmerso en mundos de valores, de instancias que lo apelan
y comprometen, de englobantes que lo ob-ligan, dan sentido
a su actividad y desarrollan su personalidad. Formarse filo-
séficamente es ir viendo con claridad gradualmente cre-
ciente cémo en tales experiencias naturales de inmersién
se halla nuclearmente, de modo atematico pero eficiente, la
teoria de la instalacion del hombre en lo real y, correlati-
vamente, la teoria de la verdad y de la inteligencia, del
caracter histdérico y social de la misma, de la condicién
abierta y comprometida del ser humano; del apoderamiento
del hombre por parte de la realidad en sus diversas vertien-
tes. Vistas con hondura, las experiencias naturales del hom-
bre ofrecen una insospechada fecundidad. Al hilo de su di-
versificada relacién de encuentro con la realidad, el filésofo
debe elaborar de por si todo un sistema de posibilidades
de comprensién filoséfica. Le basta para ello tematizar y
promocionar sus experiencias naturales. De este modo ad-
quiere una base experiencial muy amplia y robusta, sufi-
ciente para fundamentar su vida personal y filoséfica.

a) Tematizacion y andlisis de las experiencias naturales

Tematizar implica tomar distancia, ganar perspectiva y
advertir que las experiencias naturales son acontecimientos
complejos, en los cuales el hombre se relaciona con realida-
des diversas, cada una de las cuales plantea al sujeto que
intenta conocerlas exigencias peculiares. Cuando hay ajuste
entre estas exigencias y la actitud del sujeto frente a las
mismas surge una auténtica experiencia de encuentro, con
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su peculiar estructura. Veamos algunas de estas experiencias
de encuentro:

a) En el fenémeno de ob-ligacidn moral se distinguen
netamente dos actitudes por parte del sujeto ob-ligado y
dos condiciones por parte de la instancia ob-ligante: la
actitud pasiva de atenencia a una norma que nos afecta
desde fuera, con necesariedad coactiva, y la actitud activo-
receptiva de atenencia a una norma que no es producto
nuestro, que nos es en este sentido «externa», pero que nos
efecta en lo mds profundo de nuestro ser, de modo que
podemos asimilarla como algo propio y darle cumplimiento
en la seguridad de que al hacerlo encauzamos nuestra per-
sonalidad por la via de su pleno logro. Nuestra actitud no
es en este caso ni puramente auténoma ni puramente he-
terénoma, sino ambas cosas a la vez. La actividad y la re-
ceptividad, la autonomia y la heteronomia apenas se dan
en la actividad auténticamente humana en estado puro, sino
en un nexo de mutua potenciacién y matizacién que debe
ser precisado en cada caso.

Algunos autores, por ejemplo F. Alquié, sienten grandes
dificultades para reconocer el pleno valor de las experien-
cias filoséficas por utilizar el calificativo «pasivo» de modo
inarticulado. El término «pasivo» es mas dificilmente ar-
ticulable que el término «receptivos.

b) En la experiencia de insercion histérica —a nivel
universal, nacional o individual biografico— tenemos segu-
ridad de estar colaborando a la realizacién de un aconteci-
miento que desborda nuestra actividad concreta y en parte
la posibilita, al tiempo que abre un Ambito-de-accién a nues-
tra actividad futura. Es asimismo una actitud activo-recep-
tiva a la vez.

¢) En la actividad artistica ganamos la libertad de eje-
cucién o contemplacién cuando dominamos una obra de
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arte, pero la dominamos cuando nos dejamos dominar por
ella. La libertad brota en el seno del acogimiento activo de
una instancia que de algiin modo nos envuelve y orienta e
impulsa nuestra actividad.

d) La experiencia expresiva —por ejemplo, la del len-
guaje— es experiencia de una forma de actividad imantada
por un mundo de significaciones. Los hombres nos abrimos
a la realidad acogidos por un &mbito complejisimo de sen-
tido que en parte debemos nosotros co-crear y perfeccionar.
Estamos de nuevo ante una forma activo-receptiva de acti-
vidad humana.

e) Todo acto de afirmacién sélo tiene valor en un
campo envolvente que lo subtiende. Afirmamos al afirmar-
nos en los campos envolventes de sentido que nosotros en
alguna medida incrementamos. El lenguaje es el medio en
el cual acontece la interferencia del hombre con los englo-
bantes que lo apelan y fundan su tensién intelectual, voli-
tiva y sentimental. Por eso el lenguaje humano halla su
momento cumbre en la poesia, como acontecimiento inter-
ferencial creador. La filosofia trascendental que arranca del
«segundo Fichte» se basa en este acontecimiento de mutua
implicacién activa que tiene por punto de interferencia el
acto de afirmacién. Piénsese por ejemplo en una dificil obra
contemporédnea que ha creado todo un movimiento intelec-
tual: Insight de B. Lonergan.

f) En la multiforme relacién de apertura al préjimo
advertimos una vertiente activa y otra receptiva que deben
complementarse. Yo me abro a alguien que me viene al en-
cuentro, me abro y lo acepto y desarrollo asi mi libertad
en el campo de posibilidades que el otro ayuda a fundar al
interferirse conmigo. Es una actividad libre en vinculacion.
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Esto por lo que toca a la tematizacién de las experien-
cias naturales, es decir, a la puesta en claro de la articu-
lacién interna y la riqueza de tales experiencias. La realiza-
cién de las mismas nos permite comprender la interna
riqueza de la experiencia humana y nos anima a perfec-
cionarla, elevdndonos asi al plano del auténtico saber y de
la vida en el espiritu. En realidad, este ascenso experiencial
es el que, a su modo, intentaba conseguir Fichte con su
famosa «historia pragmatica del espiritu humano» (en la
Doctrina de la Ciencia) y Schelling con su descripcién de
las épocas de la formacién de la conciencia de si (en su
Idealismo trascendental) y Hegel al describir en su Feno-
menologia del espiritu el camino que recorre el alma hasta
purificarse y elevarse a condicién de espiritu.

b) Promocidn de las experiencias naturales

La promocién de las experiencias naturales humanas
tiene por meta conseguir que el hombre incremente su ca-
pacidad experiencial, la abra a horizontes mais amplios y la
integre en el nticleo de su personalidad, comprometiéndose
de modo explicito en todo lo que hace, bien afirmado en la
idea de que sus diversos modos de actividad —respecto a
los demas hombres, a las cosas, a los valores, a las reali-
dades artisticas, a la deidad, etc.— determinan la medida
de su arraigo o desarraigo en lo real. Cuando se advierte
cémo se vincula la experiencia de realidad con la de liber-
tad, obligacién respecto a los valores, creatividad estética y
otros modos de actividad semejantes, se da un paso decisivo
en la fundamentacién filoséfica, porque toda experiencia
humana creadora es en el fondo un modo de participacion
en la realidad vista como poder iiltimo y promocional.
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La division de la Filosofia en disciplinas puede instar a
situar las distintas formas complementarias de experiencia
en compartimentos estancos. Para evitarlo, conviene analizar
cuidadosamente la estructura de cada una de las experien-
cias basicas de las diversas disciplinas y destacar su mutua
afinidad. Este andlisis y confrontacién puede realizarse a
partir de cualquiera de tales experiencias. Cada uno puede
tomar como punto de partida la experiencia que mejor
domine.

Actualmente son relativamente numerosos los pensado-
res que —inspirados en Platén, Plotino, Schelling y Bergson,
y partiendo de una concepcién relacional-trascendental de la
belleza, la belleza vista como splendor realitatis o relucen-
cia que acompaifia a la presencializacién del Ser— proponen
como modélica en este aspecto pedagégico la experiencia
estética, debido a su casi universal accesibilidad (en un
grado o en otro) y a su diafanidad estructural. Piénsese en
Whitehead, Heidegger, Merlau-Ponty, G. Marcel, E. Souriau,
M. Dufrenne, R. Boirel y otros. Para comprobar la fecun-
didad de este método, confrontemos, por via de ejemplo, el
analisis de la experiencia estética que realizan estos autores
con diversas experiencias filoséficas bésicas, tales como la
experiencia de participacién en el ser que describe Lavelle
en su conocida trilogia (Dialectique de [l'éternal présent,
De I'Acte, De l'étre), la descripcién del salto a la trascen-
dencia que figura en los tres voliimenes de la monumental
obra jaspersiana Philosophie, el proceso marceliano de acer-
camiento al misterio ontolégico por via de gradual aproxi-
macién concreta (cf. Positions et Approches concrétes du
mystére ontologique), y la fundamentacién de la Metafisica
en la pregunta acerca del originario preguntar, segiin E. Co-
reth (cf. Metaphysik). Si hacemos esta confrontacién, vere-
mos que no sélo el espiritu general que anima la bisqueda,
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sino las mismas expresiones y formulaciones muestran no-
tables coincidencias. Pero estas coincidencias todavia se
acenttian si, en un segundo momento, confrontamos este
bloque de experiencias metafisicas con la estructura interna
que descubre Fichte en la relacién que media entre razén
y verdad, entre sujeto ob-ligado y realidad ob-ligante. La
semejanza es tan acusada que en casos —por ejemplo el
de Jaspers— parece tratarse de un verdadero calco.

Veamos esquemditicamente, para destacar su afinidad,
estas tres experiencias: la experiencia estética, la experien-
cia metafisica segun Jaspers y la experiencia ética segin
Fichte.

1. Tomando un caso concreto de experiencia estética,
recordemos que la obra musical apela al ejecutante al ex-
presarse a través de la grafia de la escritura; lo apela a
una tarea de inmersion participativa en el ambito que ella
—Ila obra— abre. Al abrirlo, la obra se distiende con un
aire de poder, de autoafirmacién poderosa, de realidad que
se manifiesta como es y quiere realizarse como tal. Este
modo de realidad constituye no solamente un ser, sino un
deber-ser, una realidad que pide ser realizada tal como
es. Al ser de este modo apelado, el ejecutante se inmerge
en la obra, se deja llevar por su capacidad configuradora
y es entonces cuando gana su capacidad de comprensién
cabal y su libertad, la libertad-de-ejecucién. El ejecutante
domina la obra al dejarse dominar por ella. Se libera al
religarse. Capta al ser captado. Se plenifica al dejarse sobre-
coger, configurar desde arriba.

2. En la descripcién de la experiencia metafisica, Jas-
pers afirma que a la trascendencia sélo accede el hombre
que ha realizado plenamente su existencia, pero esta realiza-
cién se lleva a cabo mediante el poder de la trascendencia,
que es fuente de auténtica libertad. «Si sélo hubiera tras-
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cendencia —escribe—, mi voluntad desapareceria, convir-
tiéndose en obediencia automatica. Si, por el contrario, no
hubiera en absoluto trascendencia, mi mera voluntad no
podria producirla» (Philosophie, 11, Springer, Berlin, 1932,
pagina 199). La trascendencia sé6lo se me da cuando voy ac-
tivamente hacia ella mediante el desarrollo de mi libertad,
pero esta apertura incondicional a la trascendencia sélo es
posible merced al poder que irradia la presencia misma de
la verdad que me sale al encuentro, me sitda en el vacio-
de-objetividad y en la situacién correlativa de angustia para
alzarme asi a la plenitud de mi ser auténtico, plenitud que
se gana justamente en ese trauma de crecimiento que es el
trascender.

3. En una linea de pensamiento netamente agustiniana
—recuérdese el apasionado comienzo de las Confesiones de
San Agustin con su dramética serie de preguntas, o la doc-
trina sobre la verdad expuesta en el De Magistro—, Fichte,
por su parte, ensefia que el Bien se presenta a la conciencia
moral no como mero ser, sino como un deber-ser que pide
ser-realizado. Y la realizacién de un valor debe llevarse a
cabo por via de respuesta libre. El sujeto moral se siente
apelado a ob-ligarse en libertad-de-vinculacién, con un fipo
de obligacién que lo impulsa a desplegarse en libertad. Este
tipo de obligacién o religacién en libertad no es paraddjico,
pues la realidad a que el hombre se entrega no es una ins-
tancia que lo ob-liga desde fuera, coactivamente, sino una
instancia valiosa que abre a quien la asume amplias posi-
bilidades de autorrealizacién. Tal aceptacién del Bien, por
tratarse de un valor, responde a las exigencias mas intimas
del sujeto apelado por el mismo, y esta apelacién adquiere
entonces el caricter de voz interior. El bien realizado se
convierte rigurosamente en nuestro bien, porque responde
a lo que adivinamos que es nuestra plenitud existencial.
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Por eso el bien como valor nos apela y manda por via de
sobrecogimiento, es decir, instaldndonos en nuestro autén-
tico ordo.

Este modo de captar el bien al ser uno captado por él
(«ergreiffen im ergriffenwerden») y ser situado con ello en
vias de pleno cumplimiento de las exigencias mas intimas
produce un sentimiento de plenitud y seguridad total, pues
no se trata de conocer una realidad distinta y ajena, sino
de ob-ligar todo el ser propio con una realidad que nos
constituye en lo mas profundo de nosotros mismos. Cuando
se ha incorporado vitalmente un valor, este valor —perma-
neciendo distinto de nosotros— nos pertenece en alguna ma-
nera, nos identificamos con él, v en él —lejos de alienarse—
logra nuestro ser su plenitud de sentido. Toda realizacién
de valores implica una religacién a la realidad inquebran-
tablemente segura porque en tal acontecimiento el sujeto
moral toca de alguna manera el fondo de lo real y del es-
piritu, el misterio creador que los vincula a ambos. Nunca
como en tal suceso creador estd el hombre més afirmado en
si mismo y méas rendidamente religado a la realidad. El
esquema «ensimismamiento-alteracién» es aqui felizmente
superado. Posiblemente nunca el hombre alcanza una forma
de inmediatez con lo real mas perfecta que cuando se
vincula en plena libertad e impulso creador a una realidad
que lo envuelve, hace posible su pleno despliegue y promo-
ciona asi su libertad. El hombre logra la plenitud de pre-
sencia con la realidad cuando se encuentra con ésta a un
nivel de profundidad tal que se siente a la par desbordado
y llevado a la plenitud de si mismo. En esta religacién, la
entrega es total e implica todas las facultades del hombre.
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En estas tres experiencias que acabamos de esbozar por
via de ejemplo la estructura fundamental es extraordinaria-
mente afin. Dentro del espiritu del Mendn platénico, pode-
mos decir que se inquiere en virtud de la luz que arroja
la presencia velada pero poderosa de la realidad que se
busca; se halla porque se ha buscado tenazmente bajo el
impulso de la realidad buscada; se pregunta porque de algin
modo se estd ya instalado en la realidad a la que se tiende;
se trazan lineas heuristicas para profundizar en aquello cuya
presencia luminosa hace posible la profundizacién misma.
Se atiene uno a instancias trascendentes para lograr la pro-
pia madurez personal; se domina al ser envuelto; se crea
al participar; se logran formas eminentes de presencia al
renunciar a modos fusionales de inmediatez, que son formas
intensas pero poco calificadas de unidad.

Habituar la mente a la tensién que implica esta dialéc-
tica interna de las experiencias filosdficas es ineludible si
se ha de lograr la meta de la fundamentacién filoséfica:
comprender por dentro la articulacién interna del acto de
participacién en el ser, y, consiguientemente, hacerse cargo
de cémo se fragua la libertad del hombre y se configura su
yo a través de la instalacién creciente en lo real entorno,
cémo se vincula y con qué modo de unidad lo inmanente
y lo trascendente, cémo se asciende a lo uno a través de
lo multiple. Sin duda el punto central, el decisivo de toda
fundamentacién filoséfica consiste en comprender experien-
cialmente que la realidad no es un objeto —por privilegiado
que se lo suponga—, sino una instancia que se hace pre-
sente al hombre como un valor a medida que éste realiza
actos de creacidn, sobre todo de creacién de relaciones in-
tersubjetivas. Esta actividad creadora es objeto de particu-
lar atencién por parte de la Etica y de la Estética. He aqui
cémo, sin confundirse, estas disciplinas conjuntan sus es-
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fuerzos con la Metafisica v la Teoria del Conocimiento en
la tarea de la fundamentacién filoséfica.

Una vez fundamentadas estas cuatro disciplinas basicas
mediante el decisivo recurso de conceder a la experiencia
humana todo su peso ontolégico, serd facil estudiar el tema
del acceso integral del hombre al entorno, y abordar con el
debido equilibrio y sin unilateralidades nefastas los temas
propios de la Antropologia y la Sociologia: temas tales como
la asuncién cocreadora de los legados tradicionales, la ar-
ticulacién en la historia, la viviente insercién en las insti-
tuciones y usos y la vinculacién en la comunidad, modos
todos ellos de actividad humana-en-receptividad que impli-
can un género de causalidad peculiar sélo cabalmente com-
prensible si se supera el modo de pensar objetivista, ate-
nido al rigido esquema lineal «causa-efecto».

Bien analizados estos temas, se pueden advertir con cla-
ridad las diversas lineas de biisqueda que ha seguido la
Filosofia social contemporinea. Es sintomatico confrontar,
por ejemplo, a este respecto la posicién de Husserl, Hei-
degger y Sartre, Buber y Grisebach, Binswanger y A. Reinach,
K. Lowith y K. Jaspers.

Por lo que toca a la Filosofia de las Ciencias, de los
multiples temas que suscita estimo que el tema radical en
el contexto de la fundamentacién es el de la objetividad
del conocimiento cientifico y el del irasfondo ontolégico
de las leyes cientificas. Al revisar —a la luz de los anAlisis
antedichos —la famosa cuestién de las llamadas cualidades
secundarias, se advierte la necesidad de admitir un modo
de conocimiento relacional que muestra una articulacién afin
a las diversas relaciones «sujeto-objeto» estudiadas anterior-
mente. Este tema —vya tocado con acierto por Husserl de
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pasada en Ideen— es decisivo para desbordar el falso di-
lema «subjetivismo-objetivismo» a favor de una posicion
relacional que integre la actitud activa y la receptiva, con
todo lo que ello implica en orden a la plena valoracién del
conocimiento humano en todas sus vertientes.

Asi tematizadas y mutuamente relacionadas las experien-
cias humanas fundamentales, la tarea informativa se torna
facilmente hacedera. Es el tercer punto que nos propusimos
tratar.

c) Aprendizaje de los temas fundamentales
de la filosofia

La labor informativa se facilita en grado sumo una vez
realizada la tarea de fundamentacién, que implica la capa-
cidad de ver la problemitica filosdfica por dentro y en su
interna estructura y conexién temética. De los temas basi-
cos, el alumno puede pasar con relativa facilidad a los demas
temas en virtud de la interrelacionalidad orgidnica de las
cuestiones filoséficas. Asi, digamos por via de ejemplo, una
vez que se ha visto de cerca por via experiencial la dialéc-
tica de la experiencia estética, los multiples temas que trata
M. Dufrenne en su Fenomenologia de la experiencia estética
se presentan al lector como algo casi obvio, algo de algun
modo ya conocido. De esa forma se gana una cierta distancia
frente a los textos que facilita la labor valorativa y critica.
Y la lectura se hace mas rapida y profunda.

Asimismo, si se hace de modo radical la experiencia de
la respuesta al valor, la temética de la Etica gana una luz
insospechada, y a esta luz cabe abordar con facilidad temas
tan espinosos como el formalismo ético kantiano y los di-
versos géneros de critica de que fue objeto. Esta experien-
cia es clave para asimilar tratados enteros de Etica exis-
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tencial y fenomenolégica, como los de M. Scheler, N. Hart-
mann y D. von Hildebrand. Lo mismo cabe afirmar de otras
disciplinas fundamentales en las cuales tratados enteros re-
sultan faciles de estudiar y asimilar una vez que se han
realizado un tanto a fondo las experiencias filoséficas fun-
damentales.

NOTA BIBLIOGRAFICA
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Bofill por sus estudios sobre la Duplex Cognitio y el papel del senti-
miento en la experiencia metafisica (cf. Obra Filosdfica, Ariel, Bar-
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El cardcter creador —no meramente especulativo— de la experien-
cia metafisica es destacado con especial énfasis por J. D. Garcia-
Bacca en su Metafisica natural estabilizada y problemdtica metafisica
espontdnea, F. C. E., México, 1963.

La importancia decisiva de la situacion, del hecho de estar el
hombre sifuado, instalado de modo activo-receptivo en un determi-
nado entorno, es destacada por diversos pensadores contemporineos,
inspirados en valiosas aportaciones de la Biologia, la Fisica y la Psi-
cologia mas recientes.
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LAS REALIDADES EXPRESIVAS Y LA INTUICION
INTELECTUAL INMEDIATA INDIRECTA

En diversos contextos, al analizar la necesidad de am-
pliar y profundizar la experiencia filosdfica surge el concepto
de intuicién, matizado por los calificativos inmediato, indi-
recto. Dada la multitud de equivocos que lastran la teoria
de la intuicidn intelectual, conviene detenerse a precisar
cudles son los elementos que integran la actividad intuitiva
y cdmo se articulan. Sintetizo aqui de modo esquemdtico
diversos andlisis realizados en la Metodologia de lo Supra-
sensible (Madrid, 1963).

Encierra el mayor interés destacar la estrecha relacién
que media entre la capacidad intuitiva del sujeto cognos-
cente y la densidad entitativa o relevancia del objeto de
conocimiento. Si se plantea el problema de la posibilidad
de la intuicién intelectual a base del esquema general «su-
jeto-objeto», no serd viable llegar a una solucién positiva.
El tema de la intuicién intelectual compromete tantos y tan
diversos elementos que no es posible resolver las graves
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paradojas que la coordinacién de los mismos suscita sino
moviéndose en niveles de realidad muy profundos.

La intuicién implica: 1) por parte del sujeto, un alto
voltaje interior, la capacidad de penetrar en las dimensiones
internas de los seres que tienen un «poder ontolégico de
expresién» (H.-E. Hengstenberg); 2) por parte del objeto, una
duplicidad de niveles ontoldgicos, dotados cada uno de su
correspondiente forma de espaciotemporalidad. La intuicién
no entrafia un modo de inmediatez temporal, sino un grado
de intensidad de visidn, que se despliega a lo largo del co-
nocimiento discursivo por perfiles. Al darse la intuicién al
hilo del tiempo y a través de perfiles, tiene un caricter
indirecto. Al penetrar en las capas metasensibles de lo real,
presenta una condicién inmediata.

Si no se distinguen cuidadosamente las caracteristicas de
los diferentes estratos que integran los seres expresivos, es
facil tender a explicar la intuicién de forma superficial como
un modo de visién no-discursiva, y, como tal, inmediata en
sentido de instantdnea, con lo que se hace imposible defen-
der la existencia de la intuicién intelectual al no poder coor-
dinar los diversos modos de inmediatez y distancia que
actian en el proceso intuitivo. Ello explica que los autores
proclives a plantear el problema de la intuicién de un modo
general, sin estudiar las caracteristicas de los diferentes
estratos de la realidad, suelen definir la intuicién como un
modo de visién inmediato y directo, cerrando asi toda via
de acceso a la intuicién intelectual.

Como expuse ampliamente en la Metodologia de lo su-
prasensible, si se define la intuicién como un modo de vi-
sién inmediata-indirecta, se gana una gran movilidad para
dar razén del entramado categorial que late bajo los di-
versos niveles que integran los seres expresivos. La intui-
cion intelectual cayé en desgracia por la precipitada pre-
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tensién de los intuicionistas de captar las realidades
profundas en un instante intemporal, en un abrir y cerrar
de ojos («Augenblick»), echando fatalmente en olvido la
circunstancia fundamental de que el conocimiento humano
se mueve en dos planos «analécticamente» vinculados. En
el plano superobjetivo se instaura la presencia de modo
inmediato, pero, al estar montado este plano sobre el plano
objetivo en que se expresa, el sujeto debe adaptarse a la
distensién temporal discursiva de los elementos mediacio-
nales expresivos, a fin de ponerse en contacto, simultinea-
mente y a un nivel superior, con las realidades que se
expresan a su través. Al ser indirecta la intuicién, la inme-
diatez de la misma no es femporalmente inmediata. La ca-
tegoria de inmediatez indica aqui tan sélo que el paso de
los elementos expresivos a las realidades que en ellos se
expresan no es una inferencia, sino una intuicién, una «vi-
sién en persona». No se trata, pues, de una medida de
rapidez o de esfuerzo, sino de un grado de evidencia. La
intuicién analéctica exige el esfuerzo de la atencién cons-
tante. Lo que la distingue del andlisis no es su menor ten-
sién, sino su méas acendrada presencialidad a lo conocido,
y, consiguientemente, el grado superior de evidencia que
engendra.

De aqui se infiere que el problema de la intuicién in-
telectual pende del analisis riguroso de los conceptos de
profundidad, expresividad, concrecion, inmediatez, distancia,
presencia, dmbito, objetividad, exterioridad, discurso, sensi-
bilidad, y de los esquemas: dentro-fuera, interioridad-exte-
rioridad.

Profundidad no indica en este contexto una localizacién
espacial, sino una caracterizacién ontoldgica. Profundo es
lo que posee alta densidad entitativa, ostenta un poder de
expresion y se revela a través de los medios expresivos a
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los que €l informa. Se expresa claramente, pero como pro-
fundo, sin perder su rango ontolégico. Si adoptamos la ter-
minologia de A. Brunner, diremos que es algo «inobjetivo»
que se expresa a través de lo «objetivo» sin «objetivizarse».

Esta afirmacién indica que lo profundo no es insdlito o
lejano, sino lo verdaderamente inmediato, porque hace po-
sibles diversas relaciones de presencia e intimidad, pues lo
que vence en verdad la distancia espaciotemporal empirica
es lo ontolégicamente superior.

Lo profundo tiene capacidad de fundar admbitos de co-
rrelacién con otros seres profundos. Las categorias de pro-
fundidad, intimidad, interioridad son indice de altos pode-
res ontolégicos capaces de desbordar por principio las es-
cisiones que fundan los esquemas dentro-fuera, interior-
exterior, inmanencia-trascendencia, pues lo objetivo expre-
sivo estd saturado de lo superobjetivo que en €l se expresa.
Lograr una forma de inmediatez eminente a distancia de
perspectiva sélo es posible cuando los antedichos esquemas
son expresién de un proceso enddgeno de expresividad que
no tiende sino a la fundacién mutua de dmbitos de corre-
lacién.

Este caracter creador de la expresividad indica que el
trato intelectual de un sujeto con lo profundo —lo alta-
mente valioso— exige en aquél una forma de pensamiento
comprometido que re-conozca la condicién irreductible y
densa (personal o cuasipersonal) de lo profundo, que, lejos
de ser opaco, es tanto mas flexiblemente distenso cuanto
mas profundo.

Lo profundo superobjetivo que late bajo los medios ex-
presivos objetivos une las multiples perspectivas que el
sujeto va ganando del ser expresivo mediante el conoci-
miento discursivo por perfiles. La intuicién es posible por
la circunstancia de que el sujeto se halla a la par en dos
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niveles, de los cuales el superior unifica el haz de perspec-
tivas que el sujeto obtiene del ser en cuestién gracias a su
contacto con la vertiente objetiva —nivel inferior— del
mismo.

Lo profundo es lo verdaderamente inmediato para quien
sabe leer fenémenos expresivos. La fensidn de trascendencia
que exige esta lectura es la «atencién». Lo profundo estd
a la vista, pero lo estd al nivel de lo metaobjetivo, a través
del velo de los medios de expresién. La clave del conoci-
miento de lo profundo se halla en este «a través de», que
implica poder y trascendencia, y no entrafia por tanto le-
jania, sino poder de configuracién de medios expresivos y
de autodonacién expresiva. Lo profundo no es espacialmente
lejano, sino ontoldgicamente intenso, intensidad que pide
tensién gnoseolégica para ser conocido, ya que se revela
plenamente como profundo en la co-relacién del didlogo, en
la co-creacién de ambiios de convivencia, es decir, a un
nivel de ebullicién creadora. Lo profundo no vela su ser-en-
si, antes lo revela al distenderse expresivamente creando
ambitos de correlacién.

De este género de inmediatez que es fundado por la
expresividad natural de los seres pende la existencia de la
intuicién intelectual. El fenémeno de la intuicién es corre-
lativo a la «intensidad de sentido» de los objetos de cono-
cimiento. Los objetos de conocimiento profundos se parecen
més a una «atmoésfera» o «admbito de realidad» que a una
«cosa». Si se considera precipitadamente que el conocimien-
to racional se dirige en exclusiva a los objetos verificables,
asibles, posible objeto de medida y control, debe recurrir-
se al sentimiento para captar tales realidades no cosicas.
Para superar el escollo del irracionalismo debe concederse
al conocimiento racional la debida amplitud.
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El hombre es intuitivo cuando se mueve espiritualmente
al nivel de hondura que le compete. Por esta razén suele
adscribirse la intuicién a lo concreto, ya que en los tltimos
tiempos la exaltacién de lo concreto no responde a una vo-
luntad empirista de inmersioén en lo superficial, sino de ate-
nencia a lo profundo, lo que ostenta un poder expresivo.
La vuelta a lo concreto, asi como el retorno a lo objetivo,
no significa de por si una recaida en la superficialidad del
empirismo antimetafisico, sino una voluntad de ganar la
autenticidad personal mediante la distensién en dambitos de
profundidad. Ello exige la pérdida del secular miedo a la
mal llamada «exterioridad», en la conciencia de que sélo
si los objetos del entorno en que se distiende el hombre se
hallan ontolégicamente vacios, la distensién serd una dis-
persién en una multiplicidad sin calado metafisico, nivel al
que no es posible creacidén alguna de ambitos ni el logro
de la forma superior de inmediatez que hace posible la
intuicién intelectual. Urge, en consecuencia, evitar los «ido-
los del autoconocimiento» (Scheler), es decir, abandonar el
prejuicio de que el conocimiento de la propia interioridad
goza de prevalencia sobre el conocimiento de los seres «ex-
ternos» al sujeto, yva que, al nivel en que debe moverse el
hombre, las distancias espaciales son vencidas por los ambi-
tos de convivencia fundados en colaboracién. El hombre es
un ser que vive en trance de trascendencia, desbordando
los limites de su propia interioridad y de lo sensible en una
tensién creadora de ambitos ontolégicos nuevos. La vida
del hombre es auténtica cuando es creadora.

La categoria de inmediatez se enriquece a medida que
se precisa la profundidad ontolégica de lo concreto. La
apertura del hombre a los seres autoexpresivos rompe el
cerco de inmanencia en que se recluye el pensamiento que
estd sometido al esquema dentro-fuera impuesto por los
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seres no expresivos, susceptibles de conocimiento exacto.
Para pasar de la mera adherencia dntica a los seres super-
ficiales a la presencia respecto a las realidades profundas,
se requiere conceder la debida importancia a la persona y
a los fenémenos intersubjetivos. La inmediatez de intimidad
a distancia de perspectiva es la estacién término de un ser
complejo, como el hombre, que debe buscar la elevaciéon en
la profundidad. El objetivismo, por ser coactivo, minimiza
lo real y se aleja del mismo, al adoptar un modo de cone-
cimiento «espectacular» (Marcel) que transforma la distan-
cia de perspectiva en distancia de desarraigo.

La intuicién intelectual es concomitante al logro de una
forma de inmediatez rigurosamente humana, un modo de
participacién existencial que vaya aliada con la distancia
que parece implicar la re-flexién. Este logro se consigue al
conceder una elevaciéon ontolégica tal al dualismo sujeto-
objeto que la distancia marcada por el guién intermedio
no degenere en distancia de alejamiento, sino que florezca
en un modo de participacién eminente, y, por tanto, refle-
xiva. La teorfa de la intuicién debe superar toda forma de
vacilacién a la hora de caracterizar el sujeto y el objeto.

Contra la asfixia provocada por los métodos insuficientes
no cabe otro remedio que la apertura franca a la riqueza
de lo real. Cuando el conocimiento se mueve a nivel rigu-
rosamente humano, que es el plano de las realidades expre-
sivas, la intuicién intelectual constituye el medio normal de
acceso a la realidad. Al nivel de lo profundo se vincula la
vivencia y la reflexién, la penetracién reflexiva y la inme-
diatez vivencial. En cambio, al moverse el conocimiento en
el plano de las realidades «a mano», asibles, objetivas, y
no distinguir diversos modos de inmediatez y distancia, el
unico modo auténtico de vinculacién con las cosas parece
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hallarse en el plano pre-reflexivo. Pero el descenso al mismo
no hace sino desplazar el problema, sin resolverlo.

Planteado el tema de la intuicién al debido nivel de pro-
fundidad y, por consiguiente, con las categorias debidas, se
advierte que la intuicién intelectual constituye la actividad
normal del hombre, ser abierto constitutivamente a un en-
torno de realidades profundas autoexpresivas que se reve-
lan a impulsos de una tensién creadora de &dmbitos.



\Y

CONCEPTO RELACIONAL DE REALIDAD

Este capitulo expone, de forma sindptica, el concepto
relacional de realidad que se estd imponiendo de modo cre-
ciente en el pensamiento contempordneo. La adaptacion de
la mente a esta nueva y mds amplia ratio realitatis consti-
tuye un paso decisivo para una sdlida fundamentacion de
la teoria de la experiencia filosdfica.

Definido por via de contraposicion, el término realidad
se presenta como el contrapolo de irrealidad, idealidad, po-
sibilidad, mera ficcidn, apariencia. Vista en sus caracteres
positivos, la realidad puede definirse como «todo y sélo
aquello que actiia sobre las demadas cosas o sobre si mismo
en virtud formalmente de las notas que posee» (Zubiri). Asi
entendida, la realidad se predica no sélo de la masa fisica
—sensible, tangible, mensurable—, sino de todo cuanto
muestra de algiin modo efectividad, poder normativo y con-
dicionante, vigencia, significatividad, ineludibilidad, respec-
tividad, resistencia. El concepto de realidad es analdgico
porque pende del modo de ser de las diferentes cosas
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reales, y no puede, en consecuencia, ser inducido de un
tipo concreto de entidades consideradas precipitadamente
como modélicas. Determinar con precision la idea de reali-
dad es tarea muy ardua porque implica el previo conoci-
miento de modos muy diversos de entidades, que plantean
al sujeto cognoscente exigencias especificas no siempre fa-
ciles de cumplir.

I. METODOS PARA DETERMINAR EL SIGNIFICADO Y ALCANCE
DEL TERMINO REALIDAD

a) Andlisis etimoldgico

«Realidad» procede del término latino «realitas», y éste
de «realis» y «res» (cosas materiales, asuntos, acciones). Al
traducir res por cosa (término castellano que puede indicar
en general asuntos o en concreto entidades delimitadas, asi-
bles, materiales), se tendié a emparejar el vocablo realidad
con el modo de ser de las entidades «césicas» (en el sentido
restringido de materiales, asibles, fijas, rigidamente delimi-
tadas). Al vincular la tradicién estoica los conceptos de
materia (hyle) y cuerpo (soma), se puso la base para la
subrepticia identificacién de realidad, materialidad y corpo-
reidad, y para la consiguiente adopcién de lo material cor-
péreo-masivo-estatico como tipo modélico de realidad.

Para designar la realidad, los escritores alemanes suelen
emplear dos términos (de raiz latina vy germdénica respecti-
vamente): Realitdt, Wirklichkeit. E1 primero alude de ordi-
nario a las entidades que ocupan un lugar en el espacio y
son perceptibles sensorialmente. El segundo conlleva un
sentido de efectividad, normatividad y validez.
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Dado que el término realidad adquiere distinto alcance
y significacién a la luz de las diversas corrientes filoséficas,
el andlisis etimolégico es insuficiente para determinar el sen-
tido cabal de dicho vocablo.

b) Contraposicion a otros conceptos

Al entender lo real de modo espontdneo —siguiendo es-
quemas de la vida cotidiana—, como lo no irreal, lo no me-
ramente subjetivo o arbitrario, lo no meramente aparente,
lo no meramente ideal o posible, lo «natural» (como con-
trapuesto a «artificial»), no se hace sino acotar de forma
vaga y superficial el ambito de las entidades reales, y no
se determina positivamente qué significa en si lo real en
cuanto tal. La Historia de la Filosofia nos advierte que la
clarificaciéon de este significado encierra la mayor impor-
tancia en orden a distinguir y valorar con exactitud los di-
ferentes modos y grados de realidad. El papel de mera
contraposicién respecto a lo irreal, lo aparente, lo posible,
puede desempeiiarlo holgadamente cualquier tipo de reali-
dad, por escasa densidad que posea. Si se intenta delimitar
el concepto de realidad por via de contraposicién, se corre
el riesgo de considerar tal concepto como wunivoco y de
tomar el modo de realidad mas patente en la vida cotidiana
(la realidad cdsica-asible-mensurable) como modélico. Esta
reduccién limita la capacidad humana para advertir el ca-
racter estrictamente real de las entidades no-césicas.

Designar la realidad mediante los conceptos de existen-
cia, acto, forma y otros semejantes (que juegan un papel
funcional en el seno de esquemas metafisicos tales como
materia-forma, potencia-acto, esencig-existencia) tiene una
significacién definida dentro del dinamismo de ciertos sis-
temas de pensamiento en orden a precisar conceptualmente



Concepto relacional de realidad 123

el paso de lo real-en-potencia a lo real-en-acto, pero tampoco
aclara qué ha de entenderse explicita y formalmente por
realidad.

c) Estudio inmediato-indirecto de la realidad a través del

andlisis de las diferentes entidades que constituyen el en-

torno del hombre, entorno eficiente que posibilita el des-
arrollo de la personalidad humana

Para descubrir lo que es la realidad en si misma debe
estudiarse en concreto la estructura interna de las entida-
des que se patentizan al hombre en su trato activo-receptivo
con el entorno. A la realidad no se llega mediante meras
especulaciones o procesos abstractivos, sino a través de una
relacién paciente y multilateral con las diferentes realida-
des, consideradas y vividas en la plenitud de sus implica-
ciones. Este estudio comprometido, este trato dialégico in-
ducen a la realidad a mostrar en toda su riqueza la gama
de sus notas caracteristicas, ya que estas notas —vistas con
profundidad— son esencialmente interferentes, respectivas.
Al afirmar, por ejemplo, que la realidad es «dominante»,
debe agregarse inmediatamente que esta clase de dominio
promociona la libertad de la persona dominada. De igual
modo debe comsignarse que la realidad es «envolvente» en
cuanto constituye el horizonte de despliegue del ser humano.
Todos los calificativos aplicades a la realidad (resistente,
asombrosa, envolvente, posible, inteligible, eficiente, domi-
nante...) deben ser entendidos a un nivel en el cual esta
vigente un modo” de causalidad no lineal, sino dialdgica,
interaccional, campal, por cuanto uno de los atributos fun-
damentales de lo real es la respectividad. Nada ilégico que
el acceso a la realidad que fundamenta toda auténtica doc-
trina metafisica no se dé por via de mera observacién desin-
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teresada, aséptica, «espectacular» —en expresiéon de G. Mar-
cel—, sino por via de participacion comprometida (entendida
esta expresion en un sentido rigurosamente intelectual, de
ningiin modo «irracional» o «vagamente mistico»).

II. VENTAJAS DE ESTE ULTIMO METODO

1. La actitud de atenencia co-creadora a lo real, visto
en su concrecién y diversidad, permite ir descubriendo los
diversos modos que la realidad —por su condicién estruc-
tural dinamica— va dando de si en su constitutivo autodes-
pliegue. Por el contrario, si se vincula —mads o menos ex-
presamente— la realidad a ciertos términos que juegan un
papel destacado en los esquemas filoséficos, se carece de la
apertura mental necesaria para aceptar como estrictamente
reales los modos de realidad que se dan en planos supe-
riores a aquellos en que tienen vigencia tales esquemas. Si,
conforme al esquema sustancia-accidente, se indica que la
realidad debe ser sustancial («estar en si y no en otro»), se
afirma algo verdadero, pues toda realidad auténtica debe
ser autosuficiente en la linea de la constitucién. Pero con
ello se estd muy lejos de haber indicado los diferentes mo-
dos de ser autosuficiente una realidad. A ello responde que
varios metafisicos contemporaneos (Whitehead, Amor Ruibal,
Zubiri) sustituyan este esquema por otros que se dirigen
directamente a precisar el modo y grado de autosuficiencia
constitucional de las diferentes realidades.

2. Esta actitud de apertura a los diversos modos y
grados de realidad constituye el tinico medio eficaz para
combatir la nefasta propensién a considerar de antemano
como modélico un modo determinado de realidad (la mate-
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ria, la vida, el espiritu, la sociedad, la produccién eco-
noémica...).

3, Al estudiar la realidad de modo co-creador, no limi-
tandose al andlisis de los modos de realidad ya existentes,
antes colaborando en la realizacién de otros nuevos, se ob-
serva que el cariacter mas importante de la realidad no es
la mera subsistencia en si de cada una de las realidades,
sino la capacidad de interferirse con otras realidades y dar
lugar a modos relacionales de entidad en un proceso de fe-
cunda «ontopoiesis». Lo que es integramente la realidad no
puede determinarse de una vez por todas de modo espec-
tacular-objetivista (como si el sujeto cognoscente pudiese
colocar la realidad a distancia a modo de un objeto perfec-
tamente delimitado). Solo a través del trato lento, compro-
metidamente cocreador del que habla Platén en su Carta
Séptima (341 bed) cabe ir dando alcance progresivamente a
la trama de la realidad, que se complejiza de modo creciente
y gana incesantemente modos nuevos y grados més ele-
vados.

4, Al captar los diversos modos y grados de la realidad
a través del trato cocreador con la misma —modo de in-
teracciéon en que se alumbra la luz de la auténtica com-
prensién—, se advierte con inequivoca claridad que lo real
no se reduce en modo alguno a lo real cdsico (en sentido
de material-delimitado-asible-mensurable-sélido-firme-opaco),
antes presenta modos no-cdsicos (no materiales, no deli-
mitados, inasibles, inmensurables, flexibles, relacionales,
cambiantes) que marcan cotas de realidad muy altas. Este
descubrimiento nos inclina a pensar que, si hay un médulo
de realidad, ha de ser mas bien flexiblemente relacional que
rigidamente cdsico.

5. Al constatar que la idea de realidad no estd ligada
necesariamente a la imagen de lo firme-césico, sino que
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mas bien se vincula a los modos eminentes de resistencia
que se ganan a través de la evolucién y el cambio, la ratio
realitatis —el concepto fundamental de realidad— gana una
notable amplitud y desborda los esquemas de la Metafisica
tradicional. Si la realidad posee un modo de firmeza que
se conjuga con la historicidad y la evolucién, no puede ser
delimitada en el marco rigido de definiciones absolutas. Sin
ceder al agnosticismo relativista, debemos reconocer, no
obstante, que a la realidad sélo tenemos acceso a través
de «sucesivas aproximaciones concretas» (G. Marcel).

6. Puesto que la realidad se abre al hombre al hilo de
una relacién de trato cocreador, la determinacién de la
ratio realitatis corre pareja con la modulacién de la ratio
intelligentice y, consecuentemente, de la ratio veritatis y
la ratio hominis. El concepto de realidad, de inteligencia,
de verdad y de hombre son conceptos interdependientes que
debemos precisar simultdneamente (con un modo de simul-
taneidad que no se reduce a un mero circulo vicioso). Al
tiempo que se advierte que la realidad no estd estructurada
conforme al esquema sustancia-accidentes (como si fuera
un nicleo sustancial inalterable que sélo cambia a medida
que se le van adhiriendo diversos accidentes), sino que
constituye una constelacién de notas autosuficientes en orden
a la constitucién, se descubre que la inteligencia no identi-
fica su funcién con la del mero logos predicativo (que atri-
buye predicados a un sujeto), antes significa «estar en
realidad» (Zubiri), género peculiar de inmersion en la reali-
dad por via de co-laboracion mediante la cual se capta la
realidad como una instancia poderosa, posibilitante, envol-
vente, que fundamenta la libertad del ser humano.

A esta vision comprometida la realidad no se le aparece
como algo oculto bajo el velo de las notas que presenta
—interpretadas a modo de accidente—, sino como el siste-
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ma mismo de tales notas, vinculadas con un modo de unidad
primaria e intrinseca.

7. Para determinar en concreto y de modo experiencial
la idea de realidad que se desprende de los conocimientos
que posee actualmente el hombre, se requiere destacar en
pormenor las condiciones fundamentales de la realidad y
los diversos tipos y grados de realidad. Este andlisis no
responde a mero afan analitico, consecutivo a la determi-
nacién fundamental del concepto basico de realidad, sino
al deseo de sorprender a ésta en su despliegue mismo cons-
titutivo y, por tanto, en su dindmica estructura interna. Tal
esforzado estudio genético permite clarificar el nuevo con-
cepto sustantivista, constelacional de realidad, el momento
de maxima plenitud de la misma y las condiciones para el
logro por parte del hombre de modos eminentes de inme-
diatez con lo real entorno.

III. CONDICIONES DE LA REALIDAD

La realidad se manifiesta como estructural, sistemaética,
respectiva, constitutivamente relacional, césmica y munda-
nal. Por ser respectiva, es dinamica, situacionalmente cau-
sal —es decir, operativa en virtud de la mera situacién—,
poderosa, dominante. Al ser activa por si misma, la realidad
deviene, da de si y perdura a través del cambio, y con ello
se hace mas compleja, mas de suyo, mas suya, mas real. La
realidad tiende a mantenerse la wisma sin ser lo mismo.
Por su condicién deviniente y mundanal, la realidad es
temporal e histérica.

De lo antedicho se desprende que la realidad tiene ca-
racter mas de suceso o acontecimiento (evento) que de masa
rigida, y se presenta al hombre como ineludible, eficiente,
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multivalente en el aspecto funcional, sorpresiva, asombrosa,
resistente, inteligible, posible. Explanemos sucintamente
algunas de estas notas.

Estructural (constelacional, relacional, sustantiva). La rea-
lidad de cada cosa es estructural porque las notas que la
constituyen en lo que es se exigen unas a otras en virtud
de la unidad coherencial primaria que las subtiende. Cada
nota es exigida por el sistema a que pertenece y estd rela-
cionada constitutivamente —no sdlo consecutivamente— con
las demas. Una entidad es real en cuanto forma una unidad
sistematica, autosuficiente en la linea de la constitucién.
Cada realidad se ofrece como una trama constelacional de
notas que se exigen mutuamente en paridad de derechos.
La primacifa no corresponde a ninguna de las notas, sino a
la unidad que las ensambla y esta presente de modo eficiente
en cada una de ellas. La explicacién ultima de la realidad
no radica en la idea aristotélica de sujeto, sino en el sistema,
entendido como co-determinacion clausurada y ciclica (Zu-
biri). Si denominamos «sustantividad» a la unidad del sis-
tema, se comprende la razén basica por la cual X. Zubiri
en la explicacién de la realidad moviliza la categoria de
sustantividad en vez de la aristotélica de sustancia. (Sobre
el sentido de este cambio puede verse mi obra El pensa-
miento filosdfico de Ortega y D'Ors, Guadarrama, Madrid,
1972, péags. 27-28). Este juego analéctico (dialéctico-jerarqui-
co) de unidad y notas confiere a la realidad una doble ver-
tiente de interioridad y exterioridad.

Respectiva. El caracter estructural-constelacional implica
mutua respectividad de las notas. A su vez, las entidades
—internamente respectivas— se hallan en ineludible respec-
tividad entre si y forman —en cuanto conjunto de realida-
des dotadas de una talidad peculiar— el cosmos, ordenacién
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estructural en cuyo seno las realidades emergen unas de
otras y se hallan en interaccién constitutiva.

Dindmica. La respectividad estructural de las notas que
constituyen las entidades origina el dinamismo interno de
las mismas. La realidad es intrinsecamente dindmica y da
de si los diferentes modos de realidad (mal llamados con
frecuencia «zonas de realidad»). Al hilo de este proceso
dindmico la realidad cambia porque deviene —no vicever-
sa—, integrando las diversas formas de mutacion.

Merced a este dinamismo intrinseco a las notas reales
que integran las entidades se desarrolla y ordena el mundo,
surgen los diversos tipos de materia, espacio, leyes y cons-
tantes universales y se posibilita el crecimiento de la reali-
dad en individuidad y mismidad (estabilizacién de las gran-
des moléculas, estabilidad del ser vivo, formalizacién crea-
dora de los animales superiores y del hombre).

Pero la persona humana no sélo estd extraordinariamen-
te integrada en si misma e individuada, sino que se halla
vertida intrinsecamente —en su misma constitucién como
persona— a los demas. He aqui el dinamismo de comuni-
cacién, que constituye al mundo humano en cuerpo social.
El dinamismo que alienta en el cuerpo social —merced a su
caracter estructural— da lugar a la historia, como actuali-
zacién de las posibilidades del cuerpo social. Cuando la
apertura a los otros tiene el caracter personal de relacion
amorosa, surge el dinamismo de la comunién personal, que
da lugar a una forma de comunidad.

IV. LA REALIDAD EN CUANTO TAL

Estas caracteristicas de las entidades reales nos permiten
descubrir lo que es la realidad en cuanto tal, ya que la
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130 Cinco grandes tareas de la filosofia actual

talidad (el quid est de cada entidad) tiene la funcién de
decidir el modo de realidad de cada cosa. La realidad en
general se da en y desde las entidades reales. No es una
instancia difusa e ilimitada que se contraiga en las entidades
particulares. Es, mas bien, la actualizacion en plenitud de
las mismas. Por eso lo real trasciende el contenido de cada
una de las entidades reales pero no es independiente de ellas.
La realidad debe ser, pues, estudiada con un modo ten-
sionado de pensamiento-en-suspension.

La realidad se presenta como un algo dotado de las
notas necesarias y suficientes para constituir un sistema.
La unidad estructural es el elemento basico de la realidad.
A distintas formas de unidad —y, por ello, de constitucién—
responden modos diversos de realidad. La realidad es di-
versa segiin sea su estructura, y, consiguientemente, su me-
dida de perfeccién, estabilidad y duracién.

La realidad se actualiza dando de si en respectividad.
Cuanto mas sustantiva es una entidad, mas da de si, pues
toda realidad es una wunidad accional en medida directa-
mente proporcional a su interna coherencia constitutiva. La
actualidad de las cosas reales en su mutua respectividad
constitutiva forma el ser de las mismas. La realidad funda
el ser de las cosas y su sentido para el hombre —ya que el
sentido y, en general, la luz de inteligibilidad surge en la
interaccién de diversas entidades—. Las entidades son tal
como son en virtud de la respectividad con las demds, y
esta respectividad se la deben no a las propiedades que po-
seen, sino al hecho de ser reales.

La estructura metafisica que forman las realidades en
virtud de la intrinseca versién mutua que tienen por su
caracter de reales constituye el «mundo». La realidad es,
en cuanto tal, mundanal, constitutivamente respectiva. Esta
interna e ineludible versién mutua de las realidades nos
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revela que toda entidad real en cuanto real se halla en
funcion de las demds, y tal funcionalidad constituye la cau-
salidad metafisica. La causalidad brota, en rigor, de la res-
pectividad, de la realidad vista como un todo —como un
sistema dindmico integrado por entidades distintas, pero
estructuradas—, no de cada una de las entidades respecti-
vas tomadas aparte. De modo semejante, el dinamismo —en
sus diversas facetas— no arranca propiamente de cada su-
jeto, sino de la respectividad integral del universo, visto
como sistema dindmico y abierto.

En virtud de la respectividad de lo real, el hombre se
halla atenido ineludiblemente a lo real-entorno, pero no
arrojado, sino instalado en él, abierto a las diversas posi-
bilidades y recursos que lo real le ofrece al captarlo como
algo estructural-autosuficiente, no como mero estimulo. Lo
real tiene el poder de promocionar la libertad de iniciativa
del hombre, cuya realidad es abierta e intima a Ia par. Al
presentarse en respectividad al hombre que se abre a ellas
con sus proyectos de accién, las realidades cobran sentido,
se ofrecen como instancias y recursos que se imponen al
hombre al tiempo que ésta se apodera de ellas.

Los diversos dinamismos de las entidades reales mani-
fiestan que se da una génesis de la realidad, que la realidad
alcanza diversos grados (al hilo del proceso evolutivo) y se
va haciendo més real, es decir, mas sustantiva, mas suya,
méas plenamente una y eficazmente abierta. Asi, la persona
humana es un modo de realidad distinto de las realidades
que no se poseen a si mismas como realidades. En virtud
del dinamismo de comunicacién que se desprende de la
intrinseca versién mutua de las personas, la realidad se
hace «comun», y, consecuentemente, la sociedad y la his-
toria entran en la problemdtica de la Metafisica (pues ambas
son derivaciones ineludibles del dinamismo propio de la
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realidad humana). Los hechos (como actualizacién de las po-
tencias humanas) v los sucesos (como actualizacién de las
potencias humanas aplicadas a los campos de posibilidades
que el entorno social histérico ofrece al hombre y que éste
se apropia de modo activo-receptivo) significan dos mo-
mentos diversos en la condicién metafisica de lo real.

Del caracter deviniente de lo real que se actualiza en
respectividad se deriva su caracter mundanal. Por eso el
tiempo no es en rigor un modo de la realidad, sino del ser,
visto como la actualidad de las cosas reales en su mutua
respectividad constitutiva. A los distintos modos de actuali-
zarse la realidad en respectividad corresponden diversos
tipos de tiempo. La temporalidad se inserta, asi, en la Me-
tafisica, a una con la estructura, la respectividad y el dina-
mismo. Por ser constitutivamente respectivos, el mundo ¥
las realidades que lo integran som temporales —no sélo se
dan en el tiempo—.

La realidad se presenta —a la luz del estudio de las en-
tidades reales— como una estructura dinamica, cuyos diver-
sos dinamismos se potencian estructuralmente entre si y
hacen que la realidad se acreciente también de modo es-
tructural, ya que los modos de realidad superiores se apo-
van en los inferiores, a los que perfeccionan. El estudio
de la realidad como estructural, respectiva y dindmica re-
vela que la realidad se acrecienta en cuanto realidad.

La realidad como tal se constituye, en diversos niveles,
por via de interaccién constelacional sistematica. No ha de
considerarse como modélico un modo de realidad (por
ejemnplo, la materia sensible o los Gltimos elementos fisicos
que la constituyen), de modo que toda estructura expre-
siva que se monte sobre él no sea sino un afiadido. Esta
mentalidad sustancial-fijista debe ser superada por la sus-
tantivista-relacional, en la cual la interferencia, la relacién
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y la asuncién integradora juegan un papel constitutivo de
realidad (cf. mi obra El pensamiento filosdfico de Ortega
y D'Ors, pags. 409-413). La realidad en sentido fuerte (mas
riguroso que la realidad de la sustancia) es constituida por
la coordinacién de elementos heterogéneos en un dinamismo
comin y eficiente. Todo fenémeno césmico es real no en
virtud de la masa sustancial que posee, sino del dinamismo
y eficacia de la trama constelacional constituida por los
diversos elementos que lo forman.

V. DIVERSOS MODOS DE LA REALIDAD

Estudiado lo real entorno a la luz de la concepcién
sustantivista constelacional que acabamos de esbozar, se
muestran como estrictamente reales ciertas entidades y fe-
némenos que parecen caer fuera del ambito estricto de la
realidad si se toma como modelo de la misma lo sélido-
material-inmévil. Tales son, entre otros, los entes artificia-
les, las realidades expresivas, las artisticas, las personales y
comunitarias, las normativas y axiolégicas. Al conocer el
modo peculiar de realidad de estas entidades —algunas de
las cuales ofrecen un caracter sutil y atmosférico notoria-
mente distinto de la condicién delimitada de las meras co-
sas—, se estd en condicién de advertir las exigencias que
cada una de ellas plantea al conocimiento humano, y de
elaborar una teorfa sélida y matizada del conocimiento,
teoria hecha a medida y no sobre la insuficiente base del
esquema general «sujeto-objeto». Esta teorfa del conoci-
miento deberi precisar muy en pormenor los diversos modos
de inmediatez y distancia a que se halla el sujeto cognos-
cente respecto a los diferentes modos de realidad, y cudles
de éstos permiten al hombre fundar los modos més acen-
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drados de presencialidad, cuestién fundamental para poder
fijar con garantia de éxito el punto verdadero de acceso
humano a lo real y fundar asi sobre base sélida varias dis-
ciplinas filoséficas fundamentales: Metafisica, Antropologia,
Etica, Sociologia, Estética.
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SEGUNDA PARTE

AMPLIACION DE LA EXPERIENCIA
FILOSOFICA EN DIVERSAS
VERTIENTES



Por via mds bien de sugerencia que de andlisis exhaus-
tivo, quisiera dejar constancia seguidamente de algunos
intentos concretos de ampliar la experiencia filosdfica en
diversas vertientes: la trascendental (Descartes, Fichte), la
ontoldgico-axiologica (L. Lavelle), la existencial (G. Marcel),
la fenomenoldgica (Hildebrand, Conrad-Martius), la histori-
cista (Dilthey, Troeltsch, Croce, Gentile), la personalista
(F. Ebner)... En el fondo se trata de vias diversas —mds
bien complementarias que antitéticas— en orden a la reali-
zacién de la gran tarea del pensamiento actual: la amplia-
cidn de los conceptos bdsicos de realidad, persona, inteligen-
cia, verdad y experiencia.



VI

DESCARTES Y LA EXPERIENCIA FILOSOFICA
FUNDAMENTAL

La critica contempordnea ha visto con claridad que el
andlisis de la obra cartesiana Meditationes de prima philo-
sophia ofrece un interés rigurosamente actual porque en ella
se reconoce de modo consciente y temdtico —aunque no
exento de ambigiiedad— una forma de experiencia filosdfica
sumamente ardua, sutil y fecunda. En qué consiste esta ex-
periencia solo puede descubrirse a través de una gradual
aproximacion concreta, personal y comprometida.

La interpretacién de los escritos filoséficos de Descartes
ofrece una dificultad especial por ser un autor de encruci-
jada que intenta abrir nuevas vias de pensamiento sin alte-
rar de modo esencial los cauces expresivos tradicionales.
Tal desajuste plantea al intérprete la espinosa tarea de
captar el verdadero pensamiento de Descartes més alld de
la letra de sus escritos. Esta necesidad de sobrevolar los
textos cartesianos para adivinar el verdadero sentido de los
mismos responde a la circunstancia singular de que, en Des-
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cartes, el estilo de escribir es modélicamente diafano, mien-
tras el estilo de pensar se mueve en una linea de constante
ambigiiedad, muy tipica de los pensadores que desean ex-
poner acontecimientos y fendémenos metasensibles con formas
de lenguaje excesivamente vinculadas a la expresién de lo
sensible-cotidiano. Esta orientacién hermenéutica exige un
conocimiento sélido de los temas tratados, cierta congenia-
lidad con el espiritu de Descartes y una voluntad decidida
de penetrar en los estratos més hondos de su pensamiento,
compenetrandose creadoramente con él, hasta descubrir sus
verdaderas intenciones tGltimas.

Sucede a menudo, sobre todo en momentos de incerti-
dumbre y cambio, que un pensador agota sus dias sin haber
clarificado ante sus propios ojos lo que constituye el ntcleo
y meta de su labor. Esto sucedié, segin Fichte, al gran
Kant. Es tarea de los pensadores sucesivos poner definiti-
vamente en claro las intenciones que dieron impulso sote-
rradamente a tales procesos mentales inacabados, «Cuanto
mas importante es la obra de un pensador —escribe Hei-
degger—, mayor riqueza ofrece lo no pensado, es decir, lo
gue surge por primera vez como algo no-pensado todavia
y por la sola influencia del conjunto de la obra pensada»!.

Indudablemente, la investigacién que sobrevuela los es-
critos de los autores para sorprender lo «no-pensado» por
ellos, o lo pensado pero apenas expresado, encierra el riesgo
de proyectar coactivamente las propias ideas sobre el mundo
del pensador analizado y forzar a éste a saltar sobre su
propia sombra y adelantar conceptos y doctrinas que tar-
dardn todavia muchos afios en germinar. Frente a este
riesgo de constructivismo se alza el peligro de la pasiva
aceptacién objetivista que acecha al intérprete que consi-

1 Der Satz vom Grund, Edit. Neske, Pfullingen, 1957, pags. 123-24.
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dera los textos filoséficos como expresién nitida de conte-
nidos doctrinales bien perfilados. «Cometemos errores —ad-
vierte Heidegger— porque tomamos este lenguaje (el de las
obras filosoficas) como mera expresién en la que se reve-
lan los puntos de vista de los filésofos. Si queremos salir
al encueniro a lo pensado por un pensador, debemos acre-
centar todavia mds lo grande que hay en él»2

Estas dos posibilidades interpretativas marcan el cauce
heuristico por el que discurren las dos grandes lineas de la
interpretacién cartesiana. Ambas cuentan con el apoyo de
notables figuras y con el refrendo de textos explicitos, inne-
gablemente debidos a la pluma de Descartes. Ambas, por
otra parte, ofrecen ventajas e inconvenientes. La orienta-
cién mas atenida a la letra de los textos se expone menos al
reproche de falta de objetividad, pero corre peligro de no
dar cuenta cabal de ciertas frases de Descartes alusivas a
un trasfondo de pensamiento que supera con mucho el
contenido de la doctrina expuesta en la mayoria de los
textos.

La orientacién preocupada por dar alcance a esta ver-
tiente enigmatica del pensamiento cartesiano apoya su razoén
de ser en la duplicidad de procedimientos metodoldgicos
seguidos por Descartes. Segiin confesién propia, Descartes
distiende frecuentemente su pensamiento en desarrollos que
alteran su auténtico sentido por cuanto van encaminados a
dar una somera idea del mismo a quienes carecen de sufi-
ciente intuicién para captarlo en su fuerza primigenia. In-
tentar sorprender en toda su viveza esta fuerza intelectiva
y darle incluso una versién expositiva concreta significa
aventurarse en un terreno sobremanera sutil y ambiguo,
pero constituye una empresa digna de ser acometida. El

2 Was heisst Denken?, M. Niemeyer, Tubinga, 1934, pags. 71-72.
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hecho de que mentes tan poderosas como las de San Agustin
y Fichte y corrientes enteras de pensamiento, como el es-
piritualismo francés —desde Malebranche hasta Lavelle y
Marcel—, se hallen en la linea de este Descartes hondamente
metafisico, nos permite confiar que todo intento de descu-
brir la quintaesencia de su pensamiento estd sobradamente
justificado no obstante los riesgos de adulteracién que
conlleva.

Para hacer la debida justicia a ambas lineas de investi-
gacion se requiere no precipitar el juicio critico y conservar
la serenidad de dnimo necesaria para advertir la fecundidad
de los diversos procedimientos heuristicos. En principio, el
investigador no debe permitir que ningin prejuicio —por
buena prensa que tenga— le lleve a cegar una via de inter-
pretacién que pueda, al hilo del esfuerzo inquisitivo, mos-
trarse fecunda. En definitiva, las diferentes vias hermenéu-
ticas no suelen oponerse abruptamente entre si. Si se las
analiza con cierta radicalidad, aparecen mas bien como ver-
tientes en alguna medida complementarias de un mismo
proceso de busqueda. Un sistema de pensamiento —como
el cartesiano— que inauguré una nueva era en la Historia
de la Filosofia tiene por fuerza que albergar un grado muy
elevado de complejidad, en forma tal que sélo a través de
un cerco paciente que conjugue a la vez muy diversas pers-
pectivas puede ser abordado con garantias de éxito. Lo de-
cisivo es no abandonar ninguna de estas perspectivas —por
juzgarlas expeditivamente ineficaces— y renunciar al cémodo
recurso de emplazar la energia investigadora en un punto
de vista unilateral.

Heidegger, en su densa obra Was heisst Denken? —pieza
metodolégica clave en su sistema de pensamiento—, subraya
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la necesidad de hacer las paces con la ambigiiedad de los
textos filosoficos y superar la actitud de impaciencia que
inspira los métodos expeditivos de interpretacion: «No
hay ningtin esquema general, mecénicamente transmisible,
para la interpretacién de los escritos de los pensadores, ni
inspira los métodos expeditivos de interpretacién: «No
didlogo de Platén, por ejemplo el Fedro, el didlogo sobre lo
bello, puede interpretarse desde muy diversas perspectivas,
y tocante a diferentes aspectos, problemas e implicaciones,
pues todo lo verdaderamente pensado de un pensamiento
esencial es —por razones esenciales— plurisignificativo. Esta
multiplicidad significativa no es un estadio imperfecto previo
a la unidad de significacién, a la que se debe tender pero
todavia no se ha alcanzado. La significacién multiple consti-
tuye, mas bien, el elemento en el que debe moverse el pen-
sar si ha de ser riguroso» (pag. 68)

A fines de confrontacién, expondré algunos de los rasgos
fundamentales que definen las dos principales lineas inter-
pretativas del pensamiento cartesiano.

I. LINEA TRADICIONAL DUALISTA

La interpretacién més atenida a la letra de los textos
puede ser considerada como fradicional en cuanto ha ve-
nido inspirando la mayoria de las exposiciones de los ma-
nuales de Historia de la Filosofia. Entre nosotros, acaba de
ser objeto de una amplia exposicién por parte del doctor
Rébade Romeo? Los puntos fundamentales a que aboca

3 Cf. Descartes v la gnoseologia moderna, G. del Toro, Madrid,
1971,
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esta corriente interpretativa son —en formulacién esquema-
tica— los siguientes:

Descartes, fundador del racionalismo moderno (ob. cit., pa-
gina 22).

Cultivo preferente, en su obra filoséfica, del método mate-
matico-analitico (pag. 12).

La filosofia cartesiana como Gnoseologia de la certeza (pa-
ginas 16-62). La certeza es «un estado subjetivo de plenitud
en la posesién de la verdad, pero, como tal estado subjetivo,
no aifiade nada a la objetividad del conocimiento» (pag. 78).

Quintaesencia del método cartesiano: el logro de orden en
el pensar inventivo (pag. 19).

El recurso al Infinito como forma de «rodeo» practicado en
virtud de un prejuicio propio de la tendencia «onto-teologica»
del racionalismo (pag. 21). «Extrapolacién» a Dios del tltimo
criterio de validacién del conocimiento objetivo humano (pa-
gina 36). La Metafisica de Descartes tiene «su tltimo respaldo
en la voluntad absolutamente descontrolada de Dios» (pag. 36).
«Voluntarismo» del pensamiento cartesiano (pag. 40). La solu-
cién del «genio maligno» no es sino un facilén Deus ex machina
(pag. 36).

La duda significa una especie de «vara magica a cuyo toque
van surgiendo las certezas», una vez que ha destruido las
certezas en que habiamos confiado inconsideradamente (pa-
gina 45). En la negacién del objeto va implicada la afirmacion
del sujeto (pag. 57).

La seguridad de la existencia propia —ganada en la expe-
riencia del cogito sum— es una especie de «ratio seminalis»
de toda ulterior certeza (pag. 46). La certeza de la existencia
del yo pensante es certeza subjetiva previa a «la posesién de
la primera certeza en el orden objetivo, que es la certeza de la
existencia de Dios» (pag. 48). En principio no se ve la idea
del Infinito en el cogito (pdg. 58). Cuando se alcanza «la pri-
mera verdad del orden subjetivo», a saber: «la existencia de
un yo pensante», «no tiene sentido hacer (...) apelaciones a la
idea de infinito ni a la idea de Dios» (pag. 60). La idea de Dios
se halla fuera del yo (pdg. 70). La primera «salida o extrapo-
lacién con valor objetivo fuera del yo» se funda en el hecho
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de que «un yo personal concreto y finito no puede resultar
causa explicativa suficiente de esa idea de infinito y omniper-
fecto que encontramos en nosotros» (pag. 70). «El espiritu
pensante sélo basta por si mismo para responsabilizarse de las
funciones subjetuales en la explicacién del conocimiento objetivo.
Y si, llegado un momento ulterior del sistema, se descubriera
su insuficiencia para dar cuenta de la objetividad de algunos
o de todos los conocimientos, entonces habrda que acudir a un
principio responsable de objetividad, pero se tratard de un
principio claramente trascendente al puro sujeto de conoci-
miento, en una palabra, del Dios creador de la verdad» (péa-
gina 71).

Desde Descartes, es el sujeto —y no el objeto trascendente
al mismo— el que juega las bazas mas importantes en la
explicacién del conocimiento (pag. 67). «Desde un puro sujeto
empirico, que es lo mismo que decir personal y concreto, no
se puede legitimar ninguna objetividad intersubjetiva». Por ello
surge la azarosa pregunta: «Dado que (en Descartes) el yo es
un sujeto sustancial, ¢se trata de un yo personal? ¢Es mi yo?
¢Es un yo supraempirico, suprapersonal? ¢O es simplemente
un yo impersonal?» (pag. 68).

«La pieza clave de un pensamiento trascendental es un su-
jeto trascendental, es decir, no éntico, no personal, no empi-
rico» (pdg. 69). Se insiste en identificar lo personal con lo
empirico.

II. LiNEA CONTEMPORANEA TRASCENDENTAL

En diversos lugares de su obra (pégs. 58, 68), el doctor
Rabade indica de pasada que no es licito «trascendentali-
zar» o «idealizar» a Descartes, ya que éste salvaguarda el
caracter sustancial real del sujeto cognoscente. Esta obser-
vacién es indudablemente muy justa, pero, por fortuna, no
afecta en modo alguno a los autores contemporéneos (F. Eb-
ner, F. Alquié, R. Lauth, A. Ambacher, J. Brun, J. Wahl,
J. Manzana, E. Coreth...) que consideran a Descartes como
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fundador de la Filosofia trascendental, pues —a su juicio—
el auténtico pensamiento trascendental, lejos de reducirse a
un mero formalismo logicista que considere al cogifo como
«pura actividad pensante y relacional» (pag. 58), muestra
un cardcter eminentemente realista por cuanto implica la
superacién del precario y nefasto esquema «subjetivo-obje-
tivo». R. Lauth pone singular empefio en destacar a la vez
el caricter «existencial-realista» del pensamiento de Descar-
tes y su amplitud frascendental, que lo sitia mas alla de
los agostadores extremismos que suelen denominarse subje-
tivismo y objetivismo.

Segtin los investigadores centrados actualmente en torno
al Instituto Fichte de Munich, este pensamiento trascen-
dental logré un momento de maxima clarificacién y des-
arrollo en el Fichte posterior a 1803, justamente el que fue
de propésito mal entendido y desprestigiado por su disci-
pulo Schelling y por Hegel bajo el especioso pretexto de
haber derivado hacia la «literatura piadosa». En Fichte, el
pensamiento trascendental ofrece un carécter estrictamente
personal e intersubjetivo, como no podia ser menos al tra-
tarse de un pensamiento intimamente ligado con la vida-en-
el-espiritu. Trascendental no alude —en esta linea de pen-
samiento— a impersonal, supraconcreto, metasubjetivo, sino
a personal-comprometido-sobrecogido. El pensamiento rigu-
rosamente trascendental al modo fichteano no sélo no con-
cede primacia a la Gnoseologia sobre la Ontologia —dicho
en términos un tanto gruesos—, sino que intenta dejar en
claro que el mero hablar en este contexto de «primacia gno-
seoldgica» revela una total incomprensién del verdadero pro-
blema del conocer. A esta luz es, sin duda, posible reivin-
dicar como eminentemente realistas a muchos autores mo-
dernos y contemporaneos que son tachados precipitadamente
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de idealistas. El «Espiritualismo francés» podria facilitarnos
mas de un ejemplo.

Al apoyar su trabajo investigador en un concepto del
método frascendental sensiblemente distinto, no es ilégico
que los pensadores antedichos consideren extrafios al ver-
dadero espiritu de Descartes los puntos fundamentales de
la interpretacién tradicional. Ajenas, digo, al espiritu, no
siempre a la letra, pues Descartes sigue dos procedimientos
notablemente distintos: el intuitivo —que intenta ver en
bloque, sindpticamente, las vertientes que integran un feno-
meno total— y el discursivo, que expone sucesivamente tales
vertientes como si las posteriores se derivasen en algiin
modo de las anteriores. Asi, Descartes insiste en que su in-
tencién profunda y, por tanto, la fuerza de su pensamiento
radica en advertir al vuelo la implicacién mutua en el hom-
bre de a) la duda hiperbdlica —poder indefinido de poner
en tela de juicio las realidades que no tienen en si su propia
justificacién—; b) un poder ilimitado de afirmacién —fun-
damentador de la capacidad de dudar hasta el limite, en el
sentido positivo de exigir un fundamento inquebrantable a
la verdad de las cosas—, y ¢) una situacién de cercania
eminente respecto al Ser Infinito, Gnico capaz de fundar tal
poder afirmativo en un ser finito. El ascenso a Dios no ofrece
aqui el caracter de demostracion, ni de recurso para avalar
determinadas certezas, ni de «rodeo» o «puente». Es la tras-
cendente «clave de béveda» (Lauth) de la trama dinamica
que constituye la existencia humana. Téngase en cuenta
que, para el pensamiento trascendental de corte fichteano,
sélo el ser verdaderamente trascendente, que se halla —de-
bido a su absoluta perfeccién entitativa— a distancia infinita
respecto al ser creado, puede fundar el modo supremo de
presencialidad con el mismo a que alude la expresiéon agus-
tiniana «intimior intimo meo».
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A una visién integral, comprehensiva, de la realidad, la
existencia humana no aparece nunca a solas, para vincu-
larse en un segundo momento al Infinito, sino que muestra
desde el primer instante —si se la ve cabalmente— una
vinculacién constitutiva al Infinito, ya que su verdadero ser
no es cosico, perfectamente delimitado, sino ambital-rela-
cional, distenso dindmicamente hacia el Ser que lo creé a
su imagen, lo doté de una voluntad de poder ilimitado y lo
sostiene en la existencia. Si no se alcanza a descubrir este
robusto mexus rationum (Guéroult) —que es, en realidad,
un nexo de ambitalidades interferentes, no de meras razo-
nes—, se pierde de vista lo que Descartes considera nuclear
en su pensamiento. La explicacién al modo discursivo del
proceso de elevacién al Infinito no tiene como fin —advierte
el mismo Descartes— sino hacer en alguna medida accesi-
ble esta doctrina a quienes carecen de la capacidad intui-
tiva necesaria para captar los diversos momentos del razo-
namiento en su intrinseca y simultinea conexién.

El caricter sorprendentemente «inmediato» de esta
vinculacién hombre-Dios es destacado por los pensadores
antedichos de modo méas o menos preciso segin la claridad
con que se mueven en el intrincado dédalo de relaciones
que median entre las categorias de inmediatez, distancia y
presencia.

Una construccién como la de Descartes —escribe J. Wahl—,
que va del cogifo a Dios y al mundo fisico, puede ser consi-
derada en un sentido como una filosofia de lo mediato. Pero
con ello se darfa una visién exterior de esta filosoffa, y se
tiene una visiébn mucho mas fntima del sistema si se advierte
que se funda sobre un movimiento tinico que va del cogifo a
Dios; lo que exige tiempo es tnicamente la exposicién del sis-
tema. Si logramos ver el sistema de Descartes como debe ser
visto, esta visién no llevaria —por asf decir— ningiin tiempo ¢,

4 Traité de Métaphysique, Payot, Paris, 1953, pags. 500-501.



Descartes y la experiencia filosdfica 149

(Descartes) va a Dios a través de un razonamiento, o de algo
que ordinariamente parecié serlo. Sin embargo, este razona-
miento mismo presupone una iluminacién del espiritu por la
idea misma de Dios; lo mediato presupone lo inmediato 3.

En la misma linea de interpretacién escribe J. Brun:

Descartes (...) parte del hombre y de su pensamiento, pero
la experiencia de la duda es para €l el medio de descubrir el
fondo de infinito y de perfeccién sobre el cual se destacan los
limites del hombre pensados como tales. Las Meditaciones de
Descartes representan el itinerario segin el cual la finitud
desemboca en lo infinito. Si Descartes no parte de Dios, su
marcha lo lleva a ir hacia El. El Dios falaz que podria en-
ganar acerca de las esencias de las cosas y de la verdad, el
genio maligno que podria enganar sobre la existencia de las
cosas exteriores son las objetivaciones de una toma de con-
ciencia de Ia separacién, que Descartes profundiza en la duda
v el cogito. El gran descubrimiento de Descartes es que la
toma de conciencia de la finitud y la separacién desemboca
en una idea de infinito que este proceso implicaba en su in-
tencionalidad misma; por eso la férmula clave de todas las
Meditaciones es la siguiente: «En cierto modo yo tengo en mi
la nocién de lo Infinito antes que la de lo finito, es decir, la
nocién de Dios antes que la de mi mismo. Porque ¢cOmo seria
posible que pudiese conocer que dudo y deseo, es decir, que
me falta algo v que no soy del todo perfecto si no tuviese en
mi alguna idea de un ser mas perfecto que el mio, por com-
paracion con el cual conociese los defectos de mi natura-
leza?» 6,

A pensamientos como los expresados en este parrafo de
Descartes alude G. Marcel cuando en su obra de madurez
Présence et Immortalité? escribe:

5 Ibid., pag. 506.

6 Cf, I.es conquétes de 'homme et la sépamrwﬂ ontologique, PUF,
Paris, 1961, pags. 277-278.

7 Flammarion, Paris, 1959, pag. 20.
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Aqui aparece a plena luz la oposicién de una filosofia de
tipo existencial ¥y de una filosofia de tipo cartesiano, a pesar
de que hay tal vez en Descartes, pero no en sus sucesores,
indicaciones que podrian ser explotadas en sentido no carte-
siano.

Buena parte de la filosofia moderna se afirma a si misma
en expresa oposicién al pensamiento cartesiano. Bien enten-
dido éste, sin embargo, la oposicién se amengua hasta tro-
carse a veces en verdadera comunidad profunda de inten-
cién. Ello resalta de modo singular al estudiar la relacién
que media entre el pensamiento «trascendental» cartesiano
v los diversos modos de pensamiento «espiritualista» y «per-
sonalista». Es éste un tema de apasionante y maxima actua-
lidad por cuanto —como expuse ampliamente en otro lu-
gar ®— una tarea importante de la Filosofia contemporinea
consiste en vincular el pensamiento trascendental —enten-
dido al modo antedicho, como intento de superar toda di-
visiéon excesiva de la Gnoseologia y la Metafisica— y el
pensamiento personalista o dialdgico. Para ello se requiere
una previa clarificacién del sentido y alcance del pensa-
miento trascendental, orientacién filoséfica que no dio to-
davia el fruto que de ella cabia y cabe esperar debido a la
inveterada tendencia del pensamiento humano a fijarse en
faciles posiciones objetivistas, como si el conocimiento
auténtico pudiese brotar de una actitud incomprometida o
espectacular y nutrirse de meros objetos.

Esta clarificacién implica una detenida revisién de di-
versos sistemas de pensamiento —antiguos y modernos— sin
prenderse en la letra de los textos y atendiendo a las ver-
daderas y, a veces, no del todo cumplidas intenciones de

8 Cf. El tridngulo hermenéutico, pags. 501-558.
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los fil6sofos. Como ejemplo de esta labor podrian citarse
la obra de J. Manzana, Objektivitit und Wahrheit® y la de
L. Siep, Hegels Fichtekritik und die Wissenschaftslehre von
1804, que investigan, respectivamente, la configuracién del
método trascendental en Kant y Fichte, y las causas por las
cuales el método trascendental del ultimo Fichte fue mal-
entendido por Hegel y qued6 en buena medida inoperante
e incluso desconocido en la historia posterior. Esta grave
laguna fue provocada por el caricter superficial de gran
namero de las interpretaciones de que fue objeto el pensa-
miento de Descartes. Desde la perspectiva privilegiada de
que goza, la critica actual lo ha subrayado con la mayor
energia. Asi, R. Lauth, buen conocedor de la Filosofia tras-
cendental, escribe:

En sus «Meditaciones» realizé (...) Descartes en forma ad-
mirable la fundamentacién cientifica del juicio filoséfico. La-
mentablemente, de todo lo que ¢l habia descubierto apenas
se aceptd tras su desaparicién sino algo muy secundario en su
sistema: Ia distincién de cogitatio y extensio; el sentido de su
cogito-sum y de la dialéctica entre el cogito y Dios que lo
afirma en su verdad queddé incomprendido 1.

De lo antedicho se desprende que, para abordar con
garantia de éxito los problemas que suscita la interpreta-
cién del pensamiento cartesiano, se debe someter previa-
mente a revision una serie de conceptos, categorias y es-
quemas mentales que estan lastrados de equivocos y suscitan
un juego nefasto de extrapolaciones ilegitimas. Sin saber a
punto cierto qué sentido ofrecen en cada contexto términos
tales como sustancia, realidad, intuicion, presencia, inme-

9 Eset, Vitoria, 1961.

10 K. Alber, Munich, 1970.

11 Cf. «Die Bedeutung der fichteschen Philosophie fiir die Gegen-
wart», en Philosophisches Jahrbuch, 70 (1963), pag. 252.
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diatez, subjetividad, objetividad, y qué valor funcional en-
trafian en cada momento del discurso —es decir, a qué nivel
del pensamiento estdn desempefiando su papel— esquemas
tan propicios a distorsiones seménticas como «interior-ex-
terior», «subjetivo - objetivo», «subjetivo-real», «inmanente-
trascendente», «distancia-inmediatez», no es posible preci-
sar con cierta aproximacién el alcance del pensamiento
cartesiano, que desea vincular la vida intelectual y la vida
espiritual, el conocimiento tedrico de la realidad y el género
de praxis eminente que consiste en mantenerse «en contem-
placién y adoracion de su Divina Majestad». (Véase el final
de la Meditacion tercera de la obra Meditationes de prima
philosophia.)

Para no malentender esta voluntad de vinculacién como
una fécil derivacién a la «literatura piadosa» y no limitarse
a consignar que el pensamiento cartesiano ofrece un caric-
ter «ontoteolégico» —lo cual no pasa de ser una mera eti-
queta sin valor verdaderamente hermenéutico—, debemos
perfeccionar al maximo nuestro conocimiento de los tér-
minos y esquemas que entran en juego al abordar aspectos
de la realidad que, mas que cosas, son acontecimientos y
dmbitos. Con ello, toda una amplisima gama de pensadores
podria ser vista a una nueva luz, mds comprehensiva y pe-
netrante.

Al estudiar la filosofia de Descartes, debemos afinar el
andlisis todo lo posible, pues de él pende no sélo la inter-
pretacion del pensamiento cartesiano, sino la de todo el
idealismo alemdn, el espiritualismo francés, el personalismo
y el trascendentalismo. La interpretacién corriente segtin la
cual Descartes admite una «conciencia sin misterio» debe
ser profundamente revisada. La buena nueva de que tal in-
terpretacién se halla en los antipodas del verdadero espiritu
de Descartes constituye el mensaje de la corriente herme-
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néutica centrada en torno a R. Lauth y F. Alquié. El anhelo
profundo de Descartes fue huir del conocimiento superfi-
cial para anclar la vida del espiritu en la realidad por ex-
celencia, la tinica que merece admiracion y adoracién. Es
la idea que intenté exponer en el capitulo IV de EIl tridn-
gulo hermenéutico (pags. 225-332), titulado «Teoria de las
nociones y de la fundamentacién de la verdad en Dios segin
Descartes. Su interpretacién analéctica».



VII

LA EXPERIENCIA DIALOGICO-TRASCENDENTAL

En el capitulo anterior subrayamos la importancia que
estd adquiriendo en el pensamiento contempordneo la in-
terpretacion «trascendental» del Descartes metafisico y del
Fichte de las versiones de la Doctrina de la Ciencia poste-
riores a 1803. Se presta tal atencidn a ambos autores por
la ampliacion que llevan a cabo de las posibilidades de la
experiencia humana.

Este breve capitulo se dirige a poner de manifiesto que
la orientacion «trascendental» no se contrapone a la orien-
tacion «experiencial», antes al contrario, persigue el logro
de formas eminentes de experiencia humana.

En general, se entiende por «trascendentalismo» —en
oposicién a empirismo— toda corriente de pensamiento
que acepta la posibilidad de trascender de algtin modo la
vinculacién a lo sensible-material que implica la experiencia
humana cotidiana. Formas diversas de trascendentalismo
son las que destacan la existencia de realidades «trascen-
dentales» —que se dan en planos distintos y superiores al
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plano de las realidades materiales— o de vertientes «tras-
cendentales» en el acto cognoscitivo humano, en la accién
ética, en la invocacién religiosa. (Trascendental indica aqui
no dado en la experiencia al modo como se da un objeto,
sino aportado apriori por el sujeto o hecho surgir en la
interferencia del sujeto con ciertas realidades del entorno.)

I. El término transcendentalismo como doctrina de lo
«trascendente» es aplicado en sentido estricto a la posicién
filosdfica de los norteamericanos W. E. Channing (1780-1842),
Th. Parker (1810-1860), H. D. Thoreau (1817-1862) y R. W.
Emerson (1803-1882). Agrupados en el Trascendental Club
(Boston, 1836), los trascendentalistas norteamericanos de-
fendian el alfo rango del espiritu (frente al materialismo)
y la evidencia inmediata de las verdades religiosas (frente
al tradicionalismo). Mediante la luz interna puede descu-
brirse la verdad suprema, que se halla en el alma. Lo te-
rreno y material, no obstante su aparente autonomia, estd
sometido al poder de la razén, vista como sintesis de todas
las facultades espirituales (conciencia moral, creacién ar-
tistica, saber especulativo, etc.).

II. El trascendentalismo como doctrina de lo «trascen-
dental» tiende a considerar la vida del hombre en su génesis
y buscar su justificacién ultima en sus implicaciones mds
radicales, frente a toda tendencia conformista que se limita
a inventariar los fenémenos humanos y analizarlos en su
estructura més a mano. No es tarea ficil determinar de
modo escueto las caracteristicas del método trascendental
debido a la diversidad de sentidos que adquiere en los di-
ferentes pensadores y a la radicalidad del nivel en que se
mueve. El género de trascendentalismo que desea alumbrar
de modo comprometido-dindmico el sentido m4s hondo de
la existencia humana —en todas sus vertientes— fue iniciado
por la prima philosophia de Descartes y proseguido por el
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Idealismo-Realismo de Fichte, que reprocha al Idealismo
critico de Kant haberse quedado a medio camino en la bus-
queda trascendental de los presupuestos del auténtico saber
humano, forma de «conocimiento enérgico» que inquiere
hasta el fin. El trascendentalismo kantiano y el trascenden-
talismo ldgico (Rickert, Windelband) intentan fundamentar
el valor de la experiencia objetiva humana en la existencia
de los elementos a priori que pueden descubrirse mediante
un mero andlisis estatico de los actos cognoscitivos.

Fichte —y con €l varios pensadores trascendentalistas
contemporaneos, centrados en el Instituto Fichte de Mu-
nich, que dirige el Prof. R. Lauth— estudia la subjetividad
humana en toda su actividad creadora en vinculacién a las
instancias apelantes del entorno. De ahi que la doctrina de
la interpersonalidad ocupe un lugar central en el trascen-
dentalismo fichteano. Este, asi entendido, no implica una
actitud de reclusién en la interioridad (vista como contra-
puesta a la exterioridad), sino de apertura cocreadora a
todo aquello que adentra al hombre en lo mejor de si mismo
y le confiere el tnico modo de verdadera interioridad. Al
nivel de profundidad en que se mueve el Trascendentalismo
fichteano, los esquemas interioridad-exterioridad, inmanen-
cia-trascendencia, subjetividad-objetividad cobran un valor
creador que desborda la mera significacién espacial que
suelen tener en la experiencia cotidiana y en la mentalidad
objetivista. El trascendentalismo no trueca la visién obje-
tivista por la subjetivista, sino la vision meramente espec-
tacular por la comprometida, la meramente intelectual por
la cocreadora dialdgica. (Para indicar la condicién dialdgica
de la conciencia humana, Fichte distiende el término ale-
mén correspondiente —«Bewusstsein»— y escribe «Bewusst-
Sein».)
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Este cambio implica una verdadera metanoia por parte
de los pensadores. Mds que una doctring, el trascendenta-
lismo fichteano constituye una forma de ascesis intelectual.
S6lo cuando se somete uno a la misma y se alcanza la luz
que de su practica se deriva, se logran comprender con
cierta aproximacién las formulaciones bésicas del trascen-
dentalismo.

La filosofia trascendental no puede ser «aprendida»; debe
ser «cocreada genéticamente», revivida de modo personal
comprometido. Al cumplir las exigencias del método tras-
cendental, el hombre consigue un notable despliegue inte-
lectual y espiritual, merced al cual adquiere un concepto
de subjetividad mas comprehensivo y profundo que el co-
tidiano —blanco facil de toda suerte de ataques por parte
de las tendencias adversas al primado de la interioridad y
la conciencia—. Si se define el trascendentalismo como «fi-
losofia de la subjetividad», debe precisarse con esmero que
la subjetividad a la que concede singular atencién es abierta
y amplia; no se opone a la exterioridad, antes la integra.
Maias que el sujeto como mero polo del acontecimiento cog-
noscitivo, el trascendentalismo estudia la vida integral del
hombre que conoce, siente y quiere, acepta los valores y los
realiza, y se abre a las instancias que lo ob-ligan y nutren.
El trascendentalismo busca las condiciones de posibilidad
de la experiencia objetiva no sélo de modo estdtico (des-
cubriendo y analizando las condiciones formales inmanen-
tes de tal experiencia), sino de modo dindmico-creador (asis-
tiendo a la génesis y constitucién del sentido, que brota en
los acontecimientos de interferencia entre la subjetividad
y las realidades distintas de la misma, pero no distantes,
extrafias o ajenas). El trascendentalismo se constituye en
rigor cuando se advierte que la verdadera intimidad hu-
mana es fruto de la presencia en la subjetividad de reali-



158 Cinco grandes tareas de la filosofia actual

dades que, siendo distintas de la misma, le son interiores
en grado eminente (intimius intimo meo).

La meta del trascendentalismo es fundar la auténtica
vida-en-el-espiritu, despertando en el hombre la conciencia
de su vecindad con el Absoluto y subrayando el nexo que
media entre esta vecindad y la posicién absoluta —«genéti-
camente evidentes— de la verdad, posicion que juega el
papel contrapuesto a la «duda hiperbdlica». Si el hombre
puede someter al trauma de la duda todos los conocimien-
tos que no llevan en si su interna justificacién, ello indica
que se halla vinculado nutriciamente con una realidad de
tal modo eminente que su conocimiento le permite dejar
en suspensién todo otro tipo de conocimiento inferior. Du-
dar implica tomar distancia, situarse a distancia de pers-
pectiva, y ello entrafia un género de poder que el hombre
no puede adquirir sino por estar inmerso de algiin modo
en el ambito del Ser Infinito. La verdad se alumbra de modo
dindmico al interferirse la conciencia humana y la realidad
que la funda y justifica: el Absoluto (Dios). Esta interfe-
rencia sélo es posible cuando el hombre no se contenta con
medias verdades, no absolutiza lo relativo, siente un amor
incondicional a la verdad y se sobrecoge ante su poder,
como un artista ante la obra que lo inspira e impulsa su
accién creadora.

El pensamiento trascendental es vertebrado por el es-
quema «apelacion-respuesta». La verdad se ilumina a su luz
en la razén del hombre, que capta la verdad al ser captado
(iluminado, envuelto, sobre-cogido) por ella. El trascenden-
talismo se dirige a mostrar en todas las vertientes de la
vida humana este encuentro creador entre el hombre y la
realidad, esta singular dialéctica del «captar al ser captado».
La actitud fundamental del trascendentalismo es la entrega
libre a la verdad misma, que —por su riqueza interna— jus-
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tifica tal entrega. Por eso el trascendentalismo tiende a su-
perar toda forma de atenencia rigida (no dialéctico-interfe-
rencial) a la subjetividad, a la realidad y a las entidades
ideales.

Dos graves malentendidos histéricos —relativos al pen-
samiento de Descartes y de Fichte— impidieron durante
siglo y medio apreciar el verdadero alcance y significacién
del pensamiento trascendental. Un estudio directo de las
fuentes permitié a diversos intérpretes contemporineos
(F. Ebner, F. Alquié, R. Lauth, A. Ambacher, Manzana M. de
Marafién) advertir el caridcter eminentemente realista y me-
taobjetivo a la par del pensamiento cartesiano de las Medi-
tationes y del fichteano de las versiones de la Wissenschafts-
lehre posteriores a 1803. Ante las amplias perspectivas
abiertas por el estudio de los escritos fichteanos de madu-
rez, R. Lauth —coeditor de sus Obras Completas— no duda
en afirmar que los sistemas de Schelling y Hegel constituyen
una «regresiéon especulativa de las mas graves consecuen-
cias». El estudio a fondo del trascendentalismo fichteano
obliga a revisar la imagen que del idealismo aleman se venia
trasmitiendo usualmente bajo el influjo de la Filosofia de
la Historia hegeliana.



VIII

LA EXPERIENCIA FILOSOFICA EN LA ONTOLOGIA
AXIOLOGICA DE L. LAVELLE

En la linea abierta por el Descartes mds hondamente
metafisico, Louis Lavelle, representante mdximo —con René
Le Senne— de la «Philosophie de l'esprit» contempordnea,
se esfuerza en todas sus obras por conceder a la expe-
riencia filosdfica un poder indefinido de penetracion en la
realidad. La lectura de sus profundos y bien meditados es-
critos constituye —segun advirtié Paul Ricoeur— un deber
ineludible para quienes deseen conceder al hombre la ple-
nitud de sus implicaciones v virtualidades.

El pensamiento de Lavelle (1883-1951) se configuré desde
muy temprano como una filosofia de la participacion, modo
de «sabiduria» que tiende a llevar a la persona humana a
su pleno logro mediante la insercién activa de la misma en
el Ser y el trato creador con las realidades que sirven de
elemento mediacional para ello (el cuerpo, la naturaleza, el
mundo, el tiempo).
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Debido al caracter activo de la participacién humana en
el Ser, Lavelle concede una neta primacia a la vida del es-
piritu. Por el caracter valioso del Ser, visto como instancia
apelante y ob-ligante que confiere sentido a la vida del hom-
bre que adopta una actitud de participacién, Lavelle vincula
estrechamente el Ser y el valor. Al considerar como un
«hecho primitivo» la experiencia de participacién en el Ser,
en la cual éste se hace presente a la conciencia, todo el
pensamiento lavelliano gira en torno a la cownciencia hu-
mana de participacion. Debido a estas tres circunstancias,
suele considerarse el sistema filoséfico de Lavelle como «es-
piritualismo», «existencialismo espiritualista», «ontologia
axioldgica» e «idealismo objetivo».

Si se estudia de cerca la estructura interna de la expe-
riencia de participacion —que Lavelle describe de modo
brillante y ponderado a la par, y con una clara voluntad
de ascenso espiritual que recuerda a los neoplaténicos, a
San Agustin y a Escoto Eritigena—, se observa que estas
denominaciones apenas dejan traslucir lo mas caracteristico
del pensamiento lavelliano. Este se centra en la experiencia
primaria que tiene el hombre del Ser, visto como realidad
envolvente, nutricia, que apela a la realizacion de la figura
del propio ser y prowmueve la libertad de quienes, de modo
activo-receptivo, se inmergen participativamente en ella. El
Ser no es visto como conjunto estitico, fijo e inerte de
cosas, sino como Acto, principio dinamico de realidad, ope-
racién por la que el Ser se pone a si mismo eternamente,
libertad pura, fuente de toda determinacién y valor. En la
Introduccion a la dialéctica del eterno presente —trabajo
escrito con sumo cuidado para salir al paso a la acusacién
de ontologismo y panteismo—, Lavelle consigna que el origen
de toda dialéctica es «la experiencia de la participacién en
que captamos la relacién viviente de nuestro propio ser y
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de aquello que nos sobrepasa, no como un puro mas alla
del cual nada cabe decir, sino como una presencia de la que
nos nutrimos sin cesar y que no cesa de enriquecernos»
(Cf. De l'étre, Aubier, Paris, 1947, pag. 22). La explanacién
y matizacion de los diversos elementos que integran esta
experiencia participativa (el ser participable, el ser partici-
pante, la concepcién activo-receptiva de la participacién y
de los elementos mediacionales que la hacen posible) cons-
tituye el tema basico de las diferentes obras de Lavelle,
desde sus tesis doctorales —La dialectique du monde sensi-
ble y La perception visuelle de la profondité— hasta su
péstumo Manuel de metodologie dialectique, P. U. F., Pa-
ris, 1962.

Lavelle pone en juego un estilo de pensar sistemdtico,
pero no deductivo, sino experiencial, espiralmente desarro-
llado a partir de una experiencia inicial y constante que
irradia su luz desde el interior del proceso discursivo. Para
comprender por qué Lavelle entendié la vida intelectual
como un esfuerzo socratico por despertar en si mismo y en
los demads la conciencia del didlogo viviente que puede y debe
establecerse entre el ser humano —visto integralmente como
pensamiento, voluntad y amor— y el Absoluto, en orden a
cumplir la propia vocacidén, conviene analizar su descrip-
cién de la experiencia participativa sobre el telén de fondo
de la experiencia de interpretacién musical, que constituye
un caso modélico de inmersion participativa en una realidad
envolvente. Veamoslo en sus lineas esenciales.

El intérprete se adentra en la obra a medida que ésta
se hace en él presente como principio de actuacién musical,
de configuracién de la actividad interpretativa. La obra es
meta y principio de la actividad del intérprete. Este gana
libertad al dominar la obra, y la domina al dejarse dominar
por ella. Al nivel de la actividad genuinamente humana, la
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unica forma procedente de dominio es interaccional, dialé-
gica. La participacién del intérprete en la obra es activo-
receptiva, y el acto de ejecuciéon es un encuentro o interfe-
rencia de dos realidades que, mas que cosas, son dmbilos.
La obra, como realidad envolvente-nutricia, no anega al su-
jeto que en ella se inmerge activamente, no anula su poder
de iniciativa y su libertad, antes los promociona, y ello en
proporcién directa a su perfeccién entitativa. Para que pue-
da tener lugar tal encueniro entre las dos intimidades —la
de la obra y la del artista— se requieren una serie de «me-
dios» que lo vehiculen: la partitura —como conjunto de
signos que remiten a la obra que en ellos late—, el instru-
mento —que permite dar cuerpo sonoro a las ideas musi-
cales—, el cuerpo del artista —con sus recursos musculares,
nerviosos, etc., que sirven de base fisiolégica al acto de eje-
cucién—. Cuando se inicia el estudio de una obra desco-
nocida, estos elementos mediacionales se sitlan en primer
plano, mientras la obra parece hallarse todavia a distancia,
mds alld de los signos de la partitura. A medida que el eje-
cutante va dominando los medios expresivos y hace que
aflore gradualmente la obra a través de la fronda —en prin-
cipio aparentemente amorfa— de las notas, los medios an-
tedichos van pasando —sin desaparecer, sin ser en momento
alguno desatendidos— a un discreto segundo plano, para
hacer posible que el artista y la obra entren en una relacion
de presencia inmediata-indirecta. El intérprete que «domi-
na» una obra se mueve inmediatamente a nivel de sus for-
mas, en un didlogo de inmediatez eminente, amparado en
unos medios técnico-expresivos que se han hecho del todo
trasparenies y déciles al acontecimiento creador. Esta do-
cilidad y trasparencia engendra la gracilidad de la ejecu-
cién, es decir, esa levedad peculiar del que se halla en trance
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de trascendencia, atento a lo objetivo pero trascendiéndolo
hacia aquello que en €l se expresa.

Esta experiencia de participacién artistica la revive La-
velle en todos sus pormenores al nivel metafisico. Con la
intensidad, el gozo y la conciencia de estar desarrollando
su personalidad con que el intérprete se entrega activa-
mente al proceso de participacion en una obra musical, que
nutre su impulso artistico, Lavelle siente en todo momento
que su vida como hombre estd siendo sostenida, apoyada y
promocionada por el Ser que lo rodea y envuelve a modo
de atmdsfera nutricia. Este modo nutricio de envolver im-
plica un género de flexibilidad y dinamismo del que carecen
las cosas, vistas como seres rigidos, delimitados, que se
relacionan entre si de modo externo a través de meras re-
laciones espaciotemporales de tipo empirico. Cuando la obra
musical es dominada por el artista, deja de serle exterior
para convertirse en algo intimo, en el principio mismo de
su actividad interpretativa. La participacién humana en el
Ser consiste, asimismo, en ir intimando con él al hilo de
la actuacién personal-comprometida en la creacién de am-
bitos de realidad, hasta llegar a «interiorizarlo», a conver-
tirlo en principio de vida-a-nivel-de-espiritu.

En este proceso de interiorizacion, los «medios» que sus-
tentan la actividad humana —el cuerpo, el mundo, el
tiempo— deben ir pasando a un segundo plano, no interpo-
niéndose entre el hombre que va realizando su vida y el
Ser que constituye el impulso y la meta de la misma, sino
convirtiendo su capacidad de resistencia —su poder de po-
larizar en exceso la atenciéon humana— en vehiculo de reali-
zacién del acontecimiento del encuentro.

Esta concepcién intenta evitar los extremismos que des-
garran a la Metafisica y la depauperan. El Ser no es una
mera idea generalisima, abstracta, sino algo tan concreto
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como flexible-envolvente, no meramente factico, ni rigido o
césicamente delimitado. La unién de la persona humana con
el Ser no se reduce a una mera relacién de sujeto a objeto.
Asimismo, la participacién ontolégica no es una salida de
si, una pérdida de si, una alienacién o una «posicién» idea-
lista del objeto, sino la interferencia reverente, plenificante,
de dos intimidades, distintas pero no distantes, extrafias u
hostiles. El entorno del hombre no es opaco, sino transpa-
rente en medida proporcional a la intensidad de la entrega
participativa. El hombre y el Ser coinciden en su carécter
personal-intimo-creador, pero su condicién es jerarquica-
mente diversa: el Ser es fuente de participacién; el yo se
constituye mediante la participacién. La teorfa de la parti-
cipacién posee recursos metodoldgicos suficientes para sub-
rayar a la vez en el ser humano el momento heterdnomo de
entrega al ser y el momento auténomo de promocién de la
propia libertad. El Ser, como Acto o eficacia pura, ejerce
sobre el hombre un poder de apelacidn que lo insta a res-
ponder en libertad realizando su propia vocacion. Esa ape-
lacién se siente en forma de presencia efectiva y estimu-
lante, que, al no ser mera inmediatez de fusién, sino de
participacién activo-receptiva, salva el riesgo de panteismo
y monismo.

Este caracter activo-receptivo de la participacién humana
explica: 1) el espiritu constructivo del pensamiento lavellia-
no, no obstante su sensibilidad para detectar la grave pro-
blemdtica que plantea al hombre el «intervalo» existente
entre lo realizado y lo intendido, lo ya poseido y lo proyec-
tado, la existencia y la esencia —vista como la figura inte-
gral que debe el hombre ir configurando en el proceso
dindmico de participacién—; 2) la primacia concedida por
Lavelle a la existencia sobre la esencia, al futuro —como
trama de proyectos que articula la propia existencia— sobre
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el pasado —como vertiente de la vida ya realizada—; 3) la
importancia que reviste el presente, como campo de activi-
dad que supera la fluidez del mero instante empirico; 4) el
surgir de la libertad (como capacidad de crear-en-vincu-
lacién, capacidad propia de un ser, como el hombre, que
es «creado creador») y del tiempo (visto como el medio
en el que se realiza la participacién en el Acto puro a través
de los actos parciales que el hombre lleva a cabo en vincu-
lacién al entorno, que constituye una fuente de limitaciones
v de posibilidades y debe ser a la vez aceptado y superado).
Lavelle sigue de cerca a Descartes, que no intenta dejar de
lado el mundo exterior, sino mostrar que la duda hiperbo-
lica, como capacidad ilimitada de poner en tela de juicio el
conjunto de los seres que no tienen en si su interna justi-
ficacién, revela de modo evidente que el hombre se halla
instalado constitutivamente en el dmbito del Infinito, como
poder ilimitado de afirmacién; 5) la vinculacién de la parti-
cipacién en el Ser y la realizacién reverente del valor; 6) la
necesidad de adoptar respecto al Ser un modo de distancia
—distancia de individuacién personalizante— y un modo de
inmediatez —inmediatez de apelacién nutricia—; 7) la posi-
bilidad de unir la intuicién y el discurso, la visién intuitiva
y el esfuerzo, la concepcién univocista y la analégica del
ser. Al afirmar que el ser es univoco, Lavelle no intenta en
modo alguno vincular con unidad de fusién el ser finito y el
infinito, sino mostrar, frente a toda forma de deismo que
escinde el 4mbito humano y el divino, que el Ser infinito
constituye —mediante su presencia apelante— el principio
v la meta del dinamismo humano hacia el logro de la
«esencia».

El fin que persigue Lavelle es determinar por qué vias
puede llegar el hombre a pleno desarrollo. Por eso centra
su pensamiento en la experiencia de participacién y lo ex-
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pone con esquemas y conceptos flexibles, mas tomados del
analisis de la actividad humana creadora que del estudio de
los meros objetos. Su dialéctica no es, en consecuencia,
rigidamente mecénica, sino creadoramente mévil, por cuanto
los seres que se interfieren no son seres-sustancia, sino
seres-libertad, y tal modo de interferencia no constituye un
choque anulador, sino un encuentro fecundante.

Ello explica que, en Lavelle, la vuelta a la interioridad
—in te ipsum redi— vaya implicada con el ascenso a lo
trascendente —trascende et te ipsum—. Segin Lavelle, la
medida de todas las cosas es Dios, un Dios no lejano, sino
tan poderosamente cercano que su ser es participable por
el hombre. Al serle infinitamente distante, Dios es mads in-
timo al hombre que su propia intimidad, porque es el fun-
damento radical de su realizacién como persona. De ahi
que el argumento ontolégico no signifique, para Lavelle, un
paso ilegitimo de lo racional a lo real, ya que la idea de
Dios es el vehiculo viviente de la instauracidon de la presen-
cia real del Infinito en el alma humana.



IX

GABRIEL MARCEL Y LA EXPERIENCIA FILOSOFICA
COMO INMERSION COCREADORA EN LAS REALIDADES
ENVOLVENTES

El pensamiento de Gabriel Marcel, afin en mds de un
aspecto al de Louis Lavelle, se centra en torno al concepto
de participacién. El hombre puede y debe adentrarse y
arraigarse en la realidad de wmodo concreto y cocreador,
activo-receptivo. El ser se presenta al hombre como algo
no tanto «problemdtico» —desconocido de momento pero
susceptible de ser develado, como una incognita matemd-
tica— cuanto «misterioso», instancia envolvente que com-
promete y nutre al mismo que se propone conocerla.

Todo el esfuerzo desplegado por Marcel en el campo del
ensayo filosdfico, la creacion literaria, la experiencia artis-
tica y la critica cultural fue dirigido a la clarificacién de
las condiciones que debe cumplir el hombre si desea conocer
de modo riguroso y cabal las realidades que no son «ob-
jetivables» por ser «envolventess,
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I. GABRIEL MARCEL Y SUS DOS CONVERSIONES

Marcel concedié gran importancia a sus dos conversiones
—la conversion a lo existencial y la conversion a lo espiri-
tual—, entendidas como dos formas de profundizacién en
lo real entorno. Todo su esfuerzo filosdfico consistié en
acrecentar los vinculos primarios del hombre con lo real.
Convertirse a lo existencial y a lo espiritual significa volver
al justo orden, ponerse en vias de plenificacién y, por tanto,
de auténtico gozo. Alejarse de este orden es entregarse a
una «asfixiante tristeza». Veamos esquematicamente estos
dos procesos de conversién.

1. Conversion a lo existencial

Esta conversién tuvo lugar a lo largo de la primera
Guerra Mundial y fue resefiado por Marcel en la primera
parte del Journal Métaphysique. Encargado —debido a su
quebradiza salud— de servir de enlace entre el ejército y
los familiares de los soldados, Marcel fue constatando con
amargura que considerar a un combatiente como un wmero
numero de un regimiento y su muerte como una mera
«baja» significaba una abusiva reduccién de algo irreduc-
tible: el ser personal de un hijo, un esposo, un padre. El
soldado era un ser creador de interrelaciones. De esta for-
ma intensa de realidad interrelacional no daba razén el
idealismo —entendido como manipulacién de conceptos en
actitud desarraigada—. A golpes de experiencia dramética,
Marcel se abrié paulatinamente a la conviccién de que el
hombre no es una mera unidad, pues la auténtica realidad
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humana se da en la interferencia de los seres personales
en el sutil campo del intercambio creador.

Marcel comprendié que el hombre se enriquece y des-
pliega no cuando posee cosas, sino cuando se deja poseer
por realidades que lo apelan a un acto de participacién. Que
este dejarse poseer no indica pasividad, sino el modo més
alto de actividad humana lo fue matizando poco a poco
Marcel al hilo de sus obras. Es la quintaesencia de su men-
saje filoséfico, que se centra en la distincién de problema
y misterio, objetividad y existencia. Problema es una reali-
dad desconocida que el hombre puede llegar a develar con
su capacidad analitica. Misterio es una realidad que, debido
a su riqueza interna, compromete al mismo que se propone
conocerla, y no tolera en consecuencia ser pro-yectada a
distancia, ob-jetivada. Yo, que me pregunto por el ser, soy
un ser, estoy inmerso comprometidamente en la realidad.
Yo, que me planteo el tema del lenguaje, soy un ser lo-
cuente. Yo, que me pregunto por el sentido de la institu-
cién familiar, estoy entramado ineludiblemente en la ur-
dimbre afectiva que me vincula a mis progenitores.

El entorno auténtico del hombre estd constituido mas
bien por entidades «misteriosas» que «probleméticas». Asi,
las demas personas son realidades que me estin apelando
con su presencia a establecer tramas de interrelaciones de
todo género. No son meros objetos que yo pueda conocer
«desde fuera», de modo incomprometido. Son realidades
existenciales, que se van desplegando a medida que crean
con las demdas relaciones de convivencia. Tratar a otro ser
humano del modo impersonal que caracteriza el empleo de
la tercera persona es reducirla en cierta manera a objetfo,
objeto de analisis, de comentario, e incluso de posesién y
manipulacién. En la obra teatral de Marcel Le regard neuf,
una joven rompe a llorar cuando advierte que estd hablando
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de su madre en tercera persona. Con la madre se esti
vinculado nutriciamente, y toda actitud impersonal respecto
a ella implica en cierto modo una ruptura, el desmorona-
miento de un mundo de relaciones que se juzga esencial
para la vida. A este desmoronamiento da expresién el
llanto.

La verdad, Juana —dice Antonio en La Mort de Demain—,
yo se la voy a decir. Lo que pasa es que para usted Noel no
es ya mds que un muerto; y ni siquiera es un muerto presente
con el cual se mantiene uno en comunién, sino un yo ausente,
a proposito del cual se inguiere.

Inquirir implica que se toma el objeto de estudio como
un mero dato objetivo, un dato inventariable.

Este paso de la objetividad a la existencia, de la espec-
tacularidad al compromiso, del mero ver al crear, marca la
linea divisoria entre la primera y la segunda parte del Jour-
nal Métaphysique, y constituye el ascenso del nivel de la
posesion al nivel de la reverencia, esa cualidad humana que,
como decia Goethe en el Wilhelinm Meister, nadie irae con-
sigo al nacer y es necesaria para ser plenamente hombre.
Toda la obra de Marcel estd tejida por variaciones diversas
de este gran tema de la reverencia hacia los valores del ser:
la reverencia y el acceso a la realidad, reverencia y creati-
vidad dramética, actitud de reverencia y plenitud humana,
plenitud y alegria, plenitud, alegria y esperanza. «Ser —afir-
ma Marcel—, es resistir la prueba de la vida.»

2. Conversion a lo espiritual

En su testamento filoséfico, pronunciado en el XIV Con-
greso Internacional de Filosofia, celebrado en Viena en 1968,
Marcel declar6 que su conversién religiosa no significé6 una
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ruptura respecto a su pensamiento anterior, sino una ple-
nificacién. Ello se explica porque el esfuerzo intelectual del
joven Marcel se dirigié a clarificar de modo experiencial los
distintos modos que tiene el hombre de participar en la
realidad entorno y de inmergirse en las entidades envol-
ventes, misteriosas, plenificantes. Esta inmersién se da de
forma especialmente intensa en los actos creadores. Hasta
tal punto concedié siempre Marcel gran importancia a la
actividad creadora, que en un escrito de madurez afirma
que, si ha tenido alguna experiencia de existir, ha sido en
cuanto le ha cabido la suerte «o de crear en el preciso
sentido de la palabra, o de participar en un orden que es
en realidad el del amor y la admiracién, dentro del cual
se puede describir el acto creador». De modo dréstico Mar-
cel afirmé en fecha reciente que sélo hay acceso a la realidad
—y, por tanto, a la Metafisica— donde hay experiencia
creadora. (Cf. Prélogo a la obra de K. T. Gallagher, La filo-
sofia de G. Marcel, Edic. Fax, Madrid, 1968.)

En esta linea de preocupacién por acceder a lo real en
toda su plenitud se halla su proceso de conversién al cato-
licismo. En su segundo Diario Filoséfico, titulado «Ser y
tener» (Etre et Avoir, Aubier, Paris, 1935), Marcel dejé tes-
timonio emocionado de la experiencia religiosa que lo llevé
a esta conversion:

Dia 5 de marzo de 1929. Ya no dudo. Milagrosa felicidad,
esta mafiana. He hecho por primera vez claramente la expe-
riencia de la gracia. Bstas palabras son escalofriantes, pero
asi es. He sido al fin cercado por el cristianismo, y he sido
sumergido. jFeliz inmersién! Pero no quiero escribir mis. Y,
sin embargo, tengo como necesidad de ello. Impresién de bal-
buceo..., es en verdad un nacimiento. Todo es de otro modo.
Ahora veo claro también en mis improvisaciones musicales.
Otra metéfora inversa a la otra: la de un mundo que estaba
ahf enteramente presente, ¥ que al fin aflora (pag. 17).
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¢De qué enigmadtico mundo se trata, y con qué forma de
presencia se hallaba vinculado al mismo el joven Marcel?

La respuesta a estas preguntas sélo es posible cuando
se conoce la actitud de Marcel ante las vertientes de la reali-
dad que no son visibles, ni asibles, ni mensurables, pero
juegan un papel decisivo en la vida del hombre que sabe
abrirse a ellas y colaborar con ellas. Son realidades que
envuelven al hombre que se adentra esforzadamente en su
radio de accién, como el ejecutante sabe adentrarse en las
obras musicales y las domina en cuanto se deja dominar,
guiar, impulsar por ellas. Esas realidades llegan a consti-
tuirse en el principio mismo del propio obrar y se con-
vierten en lo mas intimo de la propia intimidad cuando el
hombre se compromete con ellas.

La nocién de compromiso esta a la base del proceso de
conversion seguido por Marcel. Desde muy joven, Marcel
tenia una peculiar sensibilidad para comprender que el
hombre sélo se desarrolla de modo normal y posee, en
consecuencia, verdadero equilibrio cuando se entrega a ins-
tancias que no conoce de modo claro —debido a su profun-
didad y complejidad—, pero adivina que serdn para €l una
fuente de riqueza. Al revivir las grandes obras musicales
—cantatas de Bach, ultimos cuartetos de Beethoven, sona-
tas para piano de Brahms—, Marcel se sentia invadido es-
piritualmente, envuelto de modo nutricio por un género de
realidad superior que constitufa para €l un signo inequivoco
de que el hombre se halla rodeado de mundos que superan
el entorno cotidiano y que sélo se revelan al que cumple
determinadas condiciones. Existir de verdad, en plenitud, es
estar creadoramente abierto a estas realidades eminentes.

...De ningiin modo se podria negar la experiencia de exis-

tir a innumerables seres humanos que nunca han escrito una
linea ni intentado expresarse a si mismos en musica o en
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pintura. Esta experiencia existe desde el momento que una
persona alcanza una cierta plenitud con tal que no degenere
en una autosuficiencia ilusoria. No nos pertenecemos: ésta es
ciertamente la suma y sustancia, si no de la sabiduria, al me-
nos de toda espiritualidad digna de este nombre (Prélogo a
la obra citada de K. T. Gallagher, pag. 16).

La autonomia verdadera la gana el hombre cuando se
deja penetrar y enriquecer por todo aquello que constituye
para €l una invitacién a crear relaciones de encuentro, de
mutua interferencia y amistad: obras de arte, personas y
grupos humanos, valores éticos y religiosos. Esto nos per-
mite comprender el sentido de algunas confesiones realiza-
das por Marcel en sus diarios y en cartas privadas:

Tengo que anotar aqui la importancia excepcional de J. S.
Bach. Las Pasiones y Cantatas: en el fondo la vida cristiana
me ha venido a través de esto. Los encuentros han tenido un
papel capital en mi vida. He conocido seres en los cuales sentia
tan viva la realidad de Cristo que va no me era licito dudar.
Yo, en cierto modo, he creido siempre mucho més en la fe de
los otros que en la mia.

Las realidades profundas las sentia Marcel como una
apelacion a la entrega por encima del deseo —muy propio
de los intelectuales— de no rendirse a nada que no presente
claramente sus credenciales a la razén. Educado en el idea-
lismo de Bradley, Marcel queria comprender exhaustivamen-
te antes de entregarse. Pero adiviné que este deseo responde
frecuentemente a «orgullo del espiritu» y encierra al alma
en una forma de soledad enfermiza, por cuanto no permite
al hombre desplegar sus innatas cualidades.

Ya sé —confesé a Charles du Bos— que en el orden dog-
madtico tendré dificultades, pero no me espantan porque no
tengo orgullo del espiritu. Tengo a la vez miedo y deseo de
comprometerme —escribia el 28 de febrero de 1929—. Pero



Marcel y la experiencia filosdfica 175

también esta vez... siento que en el origen hubo algo que me
supera, un compromiso que yo acepté, como consecuencia de
un ofrecimiento que me fue hecho en lo mias secreto de mi
mismo... Se trata de merecer todo esto. Cosa extraiia —y, sin
embargo, tan clara—, yo no seguiré creyendo sino a condicién
de seguir mereciendo. Hay aqui una conexién maravillosa (Etre
et avoir, pags. 16-17).

A esta actitud de compromiso activo y responsable res-
ponde la confesiéon hecha por Marcel a los ochenta afios,
en su testamento filoséfico, de que tras su ingreso en la
Iglesia continué siendo un «filésofo del umbral», «siempre
en camino». Esta condicién itinerante no implicé en Marcel
una actitud de vacilacién, sino de busqueda, de «fidelidad
creadora».

El sentimiento de fidelidad fue para Marcel, a lo largo
de su azarosa vida de luchador intelectual, un firme apoyo,
una fuente de seguridad y de luz. Esta voluntad de fidelidad
a toda costa llevé a Marcel a optar por el catolicismo, no
obstante estar convencido entonces de que en el protestan-
tismo se salvaguarda mejor la libertad humana. Su capa-
cidad intuitiva para captar el alto valor espiritual de la
vida en unidad le llevd a vincularse a la Iglesia catdlica,
prototipo de «familia de Dios, constituida por la comunica-
cién a los hombres de la vida trinitaria en la gracia, 1a fe y
la caridad» (Du refus a l'invocation, Gallimard, Paris, 19405,
pagina 253).

En virtud de esta fidelidad a la voluntad de Dios de que
estemos wunidos con los deméas hombres y con El, Marcel
fue comprendiendo que lo decisivo en la vida espiritual no
es resolver todas las dificultades que implica la creencia en
los dogmas, sino hacer de una vez por todas la experiencia
de la presencia de Dios (Efre et avoir, pag. 27). Esta pre-
sencia implica una «cauterizacién interior continua» (pa-
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gina 29), porque significa un cambio de perspectiva que nos
lleva a ver las realidades religiosas por dentro, no desde
fuera. Al final de un largo periodo de penosa aclimatacion,
en la mafiana del 23 de marzo Marcel recibié el bautismo,
con una disposicién interior que —seguin confesién propia—
apenas podia haber esperado: «Ninguna exaltacién, sino un
sentimiento de paz, de equilibrio, de esperanza, de fe», y
una «vertiginosa proximidad de Dios» (pag. 30).

Educado en un hogar de librepensadores, inclinado inte-
lectualmente a modos de pensamiento vinculados en su raiz
a la reforma protestante, Gabriel Marcel aboc6 —no obs-
tante— al Catolicismo por la fuerza misma que —segun
propio testimonio— ejercié sobre €l la capacidad que tiene
la Iglesia catdlica de crear relaciones eminentes de unidad.
Conservar los modos de unidad que constituyen la vida hu-
mana, acrecentarlos, ganar formas nuevas y més hondas de
vinculacién es para Marcel la quintaesencia de la sabiduria,
esa sabiduria que va declinando lamentablemente en la era
técnica debido al prejuicio de que la relacién modélica del
hombre con el entorno viene decidida por criterios de uti-
lidad y dominio.

Todo lo que significa ruptura de vinculos y anulacién de
la posibilidad de crearlos produce a Marcel una sacudida
de estremecimiento. Se observa en todas sus obras. Nada
extrafio que la muerte de su madre y de su esposa y la
pérdida de entrafiables amigos hayan provocado verdaderas
conmociones en la vida y en el pensamiento de Marcel, cuyo
nticleo podria condensarse en la exigencia de vincular el ser
y el valor, la experiencia del ser vy la experiencia de la vincu-
lacidén interpersonal.

Esta alta valoracién de la capacidad humana de crear
interrelaciones no se opone al cultivo de la vida intelectual;
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la promociona, debido al mutuo apoyo que se prestan las
diversas vertientes de la existencia humana.

II. GABRIEL MARCEL Y SU TESTAMENTO FILOSGFICO

Al final del XIV Congreso Internacional de Filosofia ce-
lebrado en Viena en septiembre de 1968, Marcel ocupd la
catedra del aula magna de la Universidad para trasmitir a
los congresistas su testamento filoséfico. «No me siento en-
fermo —indic6—, pero mi dificultad para andar, ver y leer
me hace sospechar que tal vez sea ésta mi tultima confe-
rencia en publico.»

Su testamento fue un claro testimonio del caracter «exis-
tencial» —no «existencialista»— de su pensamiento. El pen-
sador «existencial» acepta que el hombre tiene un modo
preciso de ser, pero su existencia no le viene dada del todo
hecha, antes debe hacerla en contacto mutuamente fecun-
dante con el entorno. El pensador «existencialista» no reco-
noce en el hombre una configuracion definida, sino sélo la
necesidad de actuar en cada momento con un modo de
libertad ab-soluta, desligada de toda forma de atenencia a
realidades incondicionalmente vinculantes. Nada extrafio que
Marcel se haya sentido en cierta vecindad con Jaspers y
Heidegger v en polar oposicién respecto a Sartre, al que
consideré siempre como un «outsider».

La intuicién radical de la importancia de la existencia
humana, como personal irreductible, la gané Marcel —segin
queda dicho— al servir de intermediario —durante la Pri-
mera Guerra Mundial— entre los soldados desaparecidos y
sus familiares. Un soldado podia en principio reducirse a
un nombre escrito en una ficha. Pero, al vivir de cerca los
ambitos de interrelacién que este ser humano habia creado

CINCO GRANDES TAREAS.— 12
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con sus deudos, surgia una luz especial para descubrir la
condicién irrepetible e insustituible de cada persona hu-
mana. A través de miles de encuentros draméaticos Marcel
fue entreviendo con creciente claridad que la auténtica
realidad, la unica que puede nutrir un pensamiento rigu-
roso que no se reduzca a mera manipulacién de conceptos
v datos inventariables, debe ser descubierta al hilo de la
creacion de relaciones comprometidas con las realidades
del entorno. Que estas realidades se revelan al hombre y
fecundan su existencia cuando el hombre se abre a las
mismas con actitud de fidelidad, amor y respeto, no de
mera posesion objetivista, fue el tema constante de la in-
vestigacién de este «filésofo itinerante», que rechazd por
principio toda esclerosis del pensar, se consagré al alum-
bramiento mayéutico de la verdad, y —pese a su conversion
al Catolicismo, religion que a ciertos pensadores, por ejem-
plo a Jaspers, se presenta como una meta que paraliza la
busqueda filoséfica—, se mantuvo durante toda su vida
como un «filésofo del umbral», «siempre en camino».

Por respeto a la capacidad creadora —y, en la misma
medida, originadora de luz— de la existencia humana, Mar-
cel no intenté nunca someter la vida a la rigidez de esque-
mas intelectuales que son fruto de mera especulacién, antes
se plegé fielmente a la marcha de la existencia mediante la
redaccién de diarios filoséficos y la elaboraciéon de obras
dramaticas. Marcel dejo constancia expresa de que la fuente
primaria para entender su pensamiento filoséfico son sus
dramas, obras que han constituido en todo tiempo para él
—y deben asimismo constituirlo para los demds— verda-
deros campos de iluminacion. Marcel echaba a andar los
personajes, les dejaba configurar libremente su personali-
dad y entreverar sus existencias en multiples formas de en-
cuentro. Esta entreveracién creadora de ambitos personales
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de convivencia es una fuente de inteligibilidad y de sentido.
El gran mérito de Marcel radica en haber asentado todo su
pensamiento en una idea ya entrevista por otros pensado-
res, entre ellos Dilthey: la vinculacién entre la creatividad
humana y la luz intelectual.

Persuadido de que el pensamiento auténtico es fruto de
una vida en tensién creadora, Marcel afirma que gquien se
acerque a su obra «tendrd que concebir el drama en fun-
cién de la musica, y la filosofia en funcién del drama, lo
que implica un cambio completo de las perspectivas tradi-
cionales». Si se tiene en cuenta que la creatividad humana
exige una actitud primordial de apertura, una voluntad de
entrar en relacién de presencia creadora con las realidades
valiosas que apelan al hombre, se comprende que para
Marcel la actitud incomprometida ante la vida y sus pro-
blemas concretos sea signo de inautenticidad filoséfica y
humana. De ahi su aversién al espiritu tecnicista —no a la
técnica—, al espiritu de absiraccion —no al pensamiento
conceptual—, a las tendencias colectivistas —no a la preocu-
pacién por hacer plena justicia en todos los o6rdenes al
«hombre problematico» de nuestros dias—. «El filésofo debe
ser un vigia.»

Vida comprometida es, para Marcel, vida situada en su
entorno cabal, vida en esperanza y plenitud. De esta ple-
nitud del que se sabe vinculado a realidades que desbordan
los limites del propio yo y trascienden las vicisitudes coti-
dianas brota el auténtico gozo. Tras perder a su madre a
los cuatro afios y a su esposa a los cincuenta y ocho, y vivir
los traumas de separaciéon que provocan las guerras, Marcel
condensé todo su pensamiento en esta frase: «Sdélo existe
un sufrimiento: estar solo» (cf. Le coeur des autres, L. Gras-
set, Paris, 1921, pag. 111). A un amigo sueco manifesté Mar-
cel que Espafia es sin duda el pais mejor dotado para en-
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tender y valorar su pensamiento, porque todavia ama la vida
y cultiva la amistad.

El testamento filoséfico de Marcel se cierra con las pa-
labras de uno de sus personajes preferidos: «Creo entender
lo que es la muerte. En la muerte nos abrimos a aquello de
lo que hemos vivido durante la vida» (cf. Les Coeurs Avides,
La Table Ronde, Paris, 1952) 1.

1 La versién alemana del Testamento filosdfico de G. Marcel fue
publicada en Akten des XIV Internationalen Kongresses fiir Philo-
sophie, Wien 29 September 1968, vol. VI, pags. 64-74. Una versién
francesa, un tanto diferente cuanto al contenido, figura en el Home-
naje a X. Zubiri, Sociedad de Estudios y Publicaciones, Madrid, 1970,
vol. II, pags. 323-332.



X

LA APERTURA AL INFINITO A TRAVES DEL
RECONOCIMIENTO ABSOLUTO DEL TU

Las diversas vias de apertura al Ser Infinito que propone
el pensamiento contempordneo comnstituyen otros tantos en-
sayos de ampliar el alcance de la experiencia filosofica. En
este sentido, su andlisis interesa sobremanera a los fines de
esta obra.

La via que exponemos sucintamente en este capitulo, y
que presenta ciertas afinidades con la concepcidn de E. Le-
vinas sobre la exterioridad y el Infinito!, y con la de F. Eb-
ner sobre la apertura del yo al tu absoluto?, fue propuesta
en un breve opusculo?® por un fildsofo espafiol, José Man-
zana M. de Marafion, fuertemente enraizado en el pensa-
miento del Fichte de la madurez. Su exposicion es modéli-
camente clara, pero el largo alcance de sus precisiones exige
para su cabal comprension el conocimiento previo de los

1 Cf. Totalité et infini. Essai sur [exteriorité, M. Nijhoff, La
Haya, 1961.

2 Véanse mis trabajos: «F. Ebner»s, en Pensadores cristianos con-
tempordneos, BAC, Madrid, 1968; «Antropologia dialégica de F. Eb-
ner», en Antropologias del siglo XX, Sigueme, Salamanca, 1976.

3 Ateismo contempordneo y teismo filosdfico, Edic. de la Univer-
sidad de Valladolid en Bilbao, 1967.
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supuestos filosdficos en que se asienta el autor. Este tra-
bajo es fruto directo de otros anteriores en que el profesor
Manzana dejé fiel constancia de su marcha hacia una forma
de realismo espiritualista que promete adquirir una sdlida
configuracion. Para orientacidn del lector, conviene citar los
trabajos siguientes: Objektivitit und Wahrheit. Versuch
einer transzendentalen Begriindung der objektiven War-
heitssetzung (Vitoria, Eset, 1961); La fundamentacién car-
tesiana de la verdad en Dios (publicado en la obra colectiva
Psicologia religiosa y pensamiento existencial, Edic. Guada-
rrama, 1963); «El ascenso y la 'determinacion’ del Absoluio-
Dios segiin J. G. Fichte en la primera parte de la exposicion
de la Teoria de la Ciencia de 1804» [publicado en la revista
Scriptorium Victoriense, Vitoria, 1962 (IX), 7-68; 181-244].

El ateismo intenta lograr un hombre a solas, sin Dios,
liberado de la supuesta alienacién del hombre que se vincula
al Creador. El feismo debe mostrar que Dios estid presente
y actuante en el hombre, como ser referido esencialmente
al Creador.

Manzana parte del ambito de la realidad misma de la
vida humana, entendida como el «medio absoluto v univer-
sal» —es decir, el lugar por excelencia— desde el cual el
hombre tiene acceso a todo cuanto para él es real y posee
significacién y sentido. Todo lo que el hombre conoce se le
hace presente en el campo de libre juego abierto por su ca-
pacidad creadora. Lo que haya de ser conocido por el hom-
bre debera alumbrarse en el juego de su propia vida, es
decir, en la trama de interrelaciones que el ser humano
funda con el entorno por urgencias esenciales.

Si el hombre ha de descubrir a Dios, debe hacerlo en el
campo de iluminacién que implica su actividad creadora,
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en la que compromete la realizacién de su ser como persona.
En este sentido afirma el doctor Manzana que todo camino
hacia Dios debe partir de la vida del hombre y pasar a su
través, pues el hombre no puede desbordarse a si mismo.
En principio, parece ésta una posicién radicalmente inma-
nentista, andloga a la sostenida por el humanismo ateo
contemporaneo. De hecho, el autor procura situarse en po-
siciones inexpugnables desde el punto de vista del huma-
nismo ateo actual a fin de superar las posiciones de éste
en su mismo terreno. El baluarte desde el cual sostiene su
lucha el pensamiento ateo es la defensa a ultranza de la
autonomia humana, de la libertad, la independencia y el
protagonismo del hombre. El doctor Manzana imprime, en
principio, a su pensamiento un caricter antropocéntrico, en
cuanto entiende al hombre como lugar de vibracién de toda
la realidad. De ahi su decisién de no plantear el tema de
Dios a nivel meramente conceptual —como si se tratase de
despejar una incégnita cientifica—, sino a nivel existencial
comprometido, nivel de actitudes y decisiones éticas. Esto
explica la insistencia del doctor Manzana en la imposibilidad
de una estricta «demostracién» de Dios. El concepto de
«demostracién» parece implicar una pro-yeccién externa de
algo pro-blematico al que se accede desde fuera, desde datos
distintos de él mismo. Desde lo finito, en cualquiera de sus
planos y vertientes, no se puede alcanzar lo infinito si éste
no estd ya de algin modo en lo finito y es asi con-sabido,
conocido de modo in-objetivo. «Todo ascenso de lo finito-
mundano a lo verdaderamente infinito-trascendente sera
siempre una extrapolacién especulante y un paso ilegitimo
de un orden a otro absolutamente distinto»*. De ahi que las
vias tradicionales de Santo Tomdas para la demostracién de

4 Ob. cit., pag. 24.



184 Cinco grandes tareas de la filosofia actual

la existencia de Dios deban ser entendidas, en su sentido
mas hondo y definitivo, «como explicitaciones en el orden
conceptual demostrativo de la presencia siempre actuante
del Infinito en toda la dimensién del ser y saber finitos» 3.
En rigor, la meta que se persigue no es tanto demostrar de
forma racional la existencia de un ser eminente cuanto ha-
cerse cargo de modo personal y comprometido de la pre-
sencia actuante del Infinito.

Pero ¢cémo aparece Dios en la vida humana? No como
objeto, ni como término de una mera idea, sino como fun-
damento absoluto de la afirmacion en verdad del juicio
objetivo y del re-conocimiento de los otros hombres en todo
su valor personal. Manzana se esfuerza en todos sus escritos
—histéricos y sistematicos— por dejar en claro este carac-
ter «inobjetivo» —oblicuo, indirecto— de la presencia del
Absoluto en la vida humana. En este trabajo sobre el ateis-
mo, subraya preferentemente la presencia del Absoluto en
la vida ética-interpersonal. En las relaciones interpersonales
el yo se halla en condiciones de afirmar al otro como
auténtico i en actitudes que van del respeto al amor. Esta
afirmacion significa que, lejos de cosificar al ti o conver-
tirlo en mero 1til, se lo considera como un fin en si mismo.
Tal afirmacion tiene un caracter absoluto. Es algo que debe
el hombre afirmar absolutamente, por encima de toda po-
sible necesidad de hecho. Es un «deber ser que lleva en si
mismo su verdad y garantia propias, que se justifica en su
propia luz y por si mismo»¢ No cabe excepcién alguna.
Este bien absoluto de las relaciones interhumanas es algo
que se ofrece presencialmente por tener entidad y luz en
st mismo. A esta evidencia de visién o presencialidad debe

5 Ob. cit.,, pag. 24.
6 Ob. cit., pag. 28.
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llegar el hombre personalmente. Nadie podra demostrarselo
a quien no tenga luz en sus o0jos y en su corazén para verlo.

¢Y qué momentos estian implicados y «acontecen» en
esta afirmacién del otro haciéndola posible y justificindola
como afirmacién absolutamente verdadera? El autor des-
carta dos tipos de explicacién. La afirmacién absoluta del
otro no es una pura actuacién de mi libertad ni esta fun-
damentada en la mera facticidad del otro, es decir, en el
mero hecho de su existencia. «Las relaciones interpersona-
les éticas se actualizan como convencimientos (...). El con-
vencimiento se distingue esencialmente de la simple deci-
sién por el momento valioso que me sale al encuentro y
me (con-)vence»?”. La mera existencia de una realidad no
puede explicar esta fuerza de conviccién. Una facticidad, un
mero hecho puede forzarme o constrefiirme, pero nunca
ob-ligarme o convencerme. Lo factico se impone como algo
que estd ahi, pero en cuanto factico nunca debera ser ad-
mitido como algo que debe ser y que yo debo afirmar como
algo justificado.

Para dar razén de la conciencia ética del hombre —con-
ciencia que acepta al otro yo como algo absolutamente
digno de ser reconocido— debemos ir mas alld de nuestra
espontaneidad libre y del otro en su escueta existencia. Hace
falta acudir a una forma de trascendencia «vertical» que no
se reduzca a una «legalidad ética abstracta» o a un «elan
vital césmico» omnivolvente. El otro yo sélo puede ser
absolutamente afirmado por mi si es afirmado «desde arri-
ba» como algo que yo debo absolutamente respetar y amar.
Esta afirmacién del hombre —en cuanto absoluto— sdélo
puede tener como principio al Absoluto mismo»3. En la

7 Ob. cit., pag. 31.
8 Ob. cit.,, pag. 33.
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vida interpersonal humana irrumpe el Absoluto, pero no
como manifestacién y patentizacién de si mismo, sino sim-
plemente como afirmacién absoluta del hombre, afirmacion
del hombre como un ser digno de respeto absoluto. Asi
afirmado por el Absoluto, «el hombre supera infinitamente
al hombre» (Pascal). De esta forma, todo ser humano, al
contemplar con el debido respeto a un semejante, se siente
en presencia del Absoluto.

El Absoluto no se nos da aqui de modo cdsico-objetivista,
sino por via de presencia. <El Absoluto que me sale al en-
cuentro en mi vida interpersonal es una presencia absoluta,
ciertamente inobjetivable, pero, en todo caso, no imperso-
nal, precisamente por ser principio (autojustificador de si
mismo) de la absolutividad de las relaciones interpersona-
les»® De ahi que la presencia del Absoluto (vivido como
presencia actuante en la presencia interpersonal humana
en la que me constituyo como sujeto moral y, por tanto,
como hombre) no es inmediata, ya que el Absoluto sélo se
me hace presente en y por la presencia afirmativa del tu
humano !°. El «rostro» con que el Absoluto se aparece es el
rostro del ti humano.

Manzana intuye con perspicacia el filo agudo por donde
debe moverse la especulacién acerca de Dios si quiere evi-
tar los dos escollos mds graves que la acechan: la reduccién
de Dios al hombre y la objetivizacién del ser divino —lIa
reduccién del ser divino a mero objeto—. Para ello se re-
quiere una dura ascesis espiritual, consistente en la renun-
cia a toda conceptualizacién objetivante y en la aceptacién

9 Ob. cit., pag. 34.

10 Expresado con el lenguaje utilizado en El tridngulo hermendu-
tico, podriamos decir que la presencia del Absoluto no es inmediata
directa, sino inmediata-indirecta, v significa un modo eminente de
vecindad, es decir, rigurosa presencialidad.
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personalmente comprometida de todas las implicaciones de
la existencia humana.

Frente a la pretensién del Ateismo de lograr un hombre
auténtico al evitar la supuesta alienacién religiosa, Manzana
muestra con todo rigor que el hombre, rectamente enten-
dido, lleva en su misma constitucién una instancia tras-
cendente. El existir humano espiritual es, constitutivamente,
ex-sistir o presencia ante Dios.

Una de las tareas mds importantes de la metodologia
filoséfica contemporanea consiste en mostrar el caracter ri-
gurosamente filoséfico —no meramente poético o metafé-
rico— de estas expresiones y otras andlogas. El uso decidido
de las mismas por parte de Kierkegaard abrié a la filosofia
rutas muy fecundas. Al afirmar que «la desesperacién se
eleva en potencia proporcionalmente a la conciencia del
yo», v que «la potencia del yo se eleva en proporcién de
su medida, es decir, que se eleva infinitamente cuando la
medida es Dios», Kierkegaard puso las bases de la mejor
filosofia existencial contemporanea, centrada en torno a la
triada de conceptos: existencia humana, angustia, trascen-
dencia. «¢Qué rango infinito no adquiere el yo cuando Dios
se convierte en medida suya? La medida del yo siempre es
aquello ante lo cual precisamente el yo es lo que es en
cuanto yo, pero es a su vez la definicién de la ‘medida’» 1.
En un trabajo de madurez, Heidegger subraya que «el
hombre como hombre se ha medido siempre en y con algo
divino» 12, Este género de medida es puesto por Heidegger
en relacién con el habitar, entendido transitivamente como
el poético co-crear dmbitos de interrelacion con «los cuatro»
—tierra y cielo, dioses y mortales—. Al no tener la mente

11 La enfermedad mortal o De la desesperacion v el pecado, Gua-
darrama, Madrid, 1969, pags. 156-157.
12 Vortrdge und Aufsiitze, Neske, Pfullingen, 19592, pag. 195.
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adecuada a esta mentalidad relacional del Heidegger de la
madurez —mal llamado «segundo Heidegger»—, ciertos co-
mentaristas tacharon sus ultimos escritos de cripticos y
«pseudomisticos». Para comprender el modo especifico de
rigor de esta literatura filoséfica tan afin a la poética, se
requiere una solida feoria de los dmbitos y del conocimiento
analéctico a ella correspondiente.

Buen numero de las categorias que moviliza Manzana
en su breve pero denso opusculo estan adquiriendo en el
pensamiento actual una insospechada vigencia. Lamentable-
mente, nos hallamos todavia lejos de poseer una caracteri-
zacion exacta de las mismas, como seria de desear en orden
al logro del método especifico de conocimiento de las enti-
dades espirituales. Esta laguna metodolégica arroja un cierto
halo de ambigiiedad sobre los escritos orientados en la di-
reccién ontolégico-personalista que sigue Manzana. Pero
ello no debe envarar nuestros esfuerzos, porque los hallaz-
gos metodolégicos no se dan al margen de los anélisis
estrictamente ontolégicos, antes los acompafian como Ia
sombra al cuerpo. De hecho, estudios como los de Manzana
estdn sirviendo para realizar una primera estructuracién
de lo que va a ser la Ldgica de las realidades metaobjetivas.
Tarea a todas luces decisiva a la que debemos consagrar
serios esfuerzos.

No es mi intento aqui valorar el ensayo del doctor Man-
zana sobre el acceso del hombre a Dios. Quiero solamente
mostrar que las relaciones interhumanas, cuando se las
toma con la debida radicalidad, nos abren a ambitos de la
vida humana muy profundos, muy comprometedores de
nuestra vida, ambitos rigurosamente trascendentales. Si algo
se deduce con claridad de la Filosofia existencial y la per-
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sonalista es la seriedad absoluta con que debemos tomar
al otro hombre, considerado no como un objeto o un mero
tutil, sino como un yo con el cual debemos entrar en rela-
cién cocreadora en orden a conceder el necesario despliegue
a nuestra vida personal y a la suya. Si aceptamos de este
modo incondicional a las demdas personas y creamos con
ellas ambitos de convivencia que deciden y comprometen
toda nuestra vida, la consideracién del ti humano puede
llevarnos a planos de la realidad insospechadamente profun
dos, incluso —como piensa el profesor Manzana— al plano
mas hondo de la realidad que es el religioso.

No se me oculta que para fundamentar debidamente
esta teoria —la via de acceso a Dios a través del reconoci-
miento del t@ humano como una realidad absolutamente
digna de respeto— haria falta una soélida Ildgica de las reali-
dades personales, de la que todavia carecemos. La légica
fue elaborada mas bien a base del estudio de los meros
objetos que de las realidades personales. Queda un largo
camino por recorrer en la elaboracion de la légica de lo
personal. Se ha hecho mucho ya en este campo ultimamen-
te. Pero —como afirma A. Brunner en su gran libro La
personne incarnée ¥— la investigacién de las estructuras per-
sonales no ha hecho mas que comenzar si tenemos en cuenta
el amplio horizonte que se abre ante la investigacién.

Precisamente porque se trata de un tema dificil, sutil
y todavia a medio roturar, tanto méis es de agradecer que
haya pensadores que dediquen su talento a descubrir lo
que es la persona humana y cudles son sus implicaciones
mas hondas. Mostrar con la mayor precisién posible la re-
lacién que media entre el acto ético de reconocimiento de
los demis hombres como algo absolutamente digno de ser

13 Beauchesne, Paris, 1947.
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respetado y la existencia de Dios que los afirma en ese
cardcter absoluto es una tarea urgente de la investigacion
filoséfica. La Filosofia actual se apresura a poner a punto
el utillaje metodolégico necesario para clarificar la riqueza
que encierran las relaciones interpersonales, las riquezas
de todo género que se hallan en las relaciones de persona
a persona. Si esta linea de investigacién se mantiene, no
tardaremos en disponer de una Idgica de las realidades per-
sonales y comunitarias bien articulada. Seria un gran logro
del pensamiento contemporaneo.



XI

JOHN H. NEWMAN Y LA LOGICA DE LAS REALIDADES
EXISTENCIALES

La vuelta a Newman, como pensador preocupado por la
estructuracién de una loégica de las realidades existenciales,
realidades que son in-objetivas por su alto grado de den-
sidad entitativa, es una caracteristica del pensamiento con-
tempordneo que revela su profundo interés por ampliar el
radio de accion de la experiencia humana del modo mds
fecundo posible: cumpliendo con maxima fidelidad las exi-
gencias que plantean los diversos modos de la realidad al
sujeto cognoscente.

Es lamentable que todavia no haya encontrado Newman
entre nosotros el pensador que lo aclimate a la mentalidad
hispana, como sucedié6 en Francia con Jankélevitch y en
Alemania con Przywara, Karrer y Haecker. Hay, sin em-
bargo, razones para confiar que su pensamiento serd en
breve asimilado a la especulacién espafiola de un modo emi-
nentemente creador. El ejemplo del francés Jean Guitton
es, a este respecto, aleccionador y puede darnos la medida
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de la fecundidad de una vuelta inteligente a Newman en
un clima de preocupacién filoséfica en torno a la funda-
mentacion rigurosa de las llamadas Ciencias del Espiritu.
Nuestra época se ha hecho cargo de la desproporcién exis-
tente entre el grado de desarrollo de la Metodologia de las
Ciencias de la Naturaleza y la de las Ciencias del Espiritu,
y se ha puesto decididamente a la tarea de solucionar la
crisis cultural que esto implica con plena conciencia de su
gravedad.

Se muestra, por tanto, en exceso pesimista el traductor
espafiol de la obra fundamental de Newman, Essay in aid
of a grammar of assent, cuando escribe:

Newman empezd a desbrozar un camino nuevo, y se puede
decir que estd ahi todavia tal como él lo dej6. La Apologética
ha preferido seguir por sus senderos tradicionales, oponiendo
al racionalismo una especie de contrarracionalismo. Hoy dia se
hace sentir la necesidad de una apologética mas realista y
total, y por esto puede ser 1til en estos tiempos acordarse de
la obra de Newman 1.

Acerca de la fe como forma eminente de conocimiento, es
decir, de penetracién en las realidades profundas, se estan
dando en la actualidad —y precisamente en campo catélico—
pasos muy firmes que nos permiten abrir el 4nimo a la es-
peranza. Piénsese, por ejemplo, en las obras de A. Brunner,
R. Aubert, J. Mouroux, R. Guardini, H. Urs von Balthasar,
G. Marcel, H. Fries, J. Guitton, K. Rahner, C. Cirne-Lima,
y se hard la gozosa constatacién de que nos hallamos en
vias de lograr una sdélida Ldgica de las realidades no sus-
ceptibles de verificacidn universal y demostracion apodic-
tica al modo cientifico.

1 Cf. Newman, John Henry, El asentimiento religioso. Ensayo
sobre los motivos racionales de la fe. Traduccién de José Vives, S. T.,
Editorial Herder, Barcelona, 1960.
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La metodologia contempordnea ha confirmado en muy
diversos frentes el sélido principio que orienté6 a Newman
en su logica del asentimiento religioso, a saber, que a cada
forma especial de objeto-de-conocimiento corresponde inelu-
diblemente un método propio, lo ‘cual desautoriza toda ile-
gitima extrapolacién de categorias y esquemas mentales,
fuente de los mds graves malentendidos que lastran la
Historia del pensamiento.

Esta dependencia del método respecto al objeto permite
aclarar la espinosa cuestién de las relaciones entre el en-
tendimiento, la voluntad y el sentimiento. En el tltimo
cuarto de siglo —merced sobre todo a los movimientos
existencial, fenomenolégico y personalista— se abrieron ru-
tas fecundas en orden al estudio de la relacién de comple-
mentariedad existente entre el conocer, el amar y el sentir,
asi como respecto al analisis del lenguaje y de la posibilidad
de una intuicién rigurosamente intelectual de lo viviente-
concreto. Newman se anticipé genialmente a la filosofia
actual en el estudio de tales temas, y esta circunstancia
justifica considerarlo como un precursor del movimiento
existencial.

In interpretar el «real assent» como «asentimiento exis-
tencial», conviene tener en cuenta que la situacién presente
nos induce a buscar el realismo por via de profundidad
entitativa, y a esto alude la preferencia dada por el pensa-
miento existencial a lo «in-objetivo» (das Ungegenstindliche)
como forma de entidad superior a lo meramente «obje-
tivo» (das Gegenstindliche). De ahi que, si es considerado
Newman como un precursor del pensamiento existencial,
deba serlo por la prevalencia que adquieren en éste las
realidades «objetivas por eminencia» —como son las per-
sonales— y no lo meramente existencial-fdctico en opo-
sicién a lo esencial. No debemos olvidar que, cuando se

CINCO GRANDES TAREAS.— 13
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concede hoy importancia primordial a lo concreto —por
ejemplo en las corrientes personalistas—, se atiende a lo
que hay en él de profundo y no de meramente singular.

Esta orientacién nos permite caminar con paso seguro
hacia una solucién de los problemas a los que alude la di-
vision de «asentimiento nocional» y «asentimiento real»,
forma esta ultima de conocimiento integralmente humano
que sblo puede ser debidamente valorado en el marco de
una actitud metodolégica holista y sineidética. El cultivo
en la actualidad del llamado método «analéctico» indica
que una parte del pensamiento contemporianeo marcha en
esta direccién.

Frente a la retraccién y al espiritu constructivista del
Racionalismo, Newman proclamé el primado de los hechos.
Ante el peligro de la inmersién empirista en lo meramente
factico, la época actual quiere superar a través de lo pro-
fundo (lo concreto-viviente-personal) el insuficiente esquema
eidético-fdctico, mostrando en el seno de la realidad con-
creta una riqueza tal de tensiones e interrelaciones que
permite ganar amplios horizontes sin perder la inmediatez
de lo dado, antes liberdndolo de Io que tiene de opaco en
los niveles de superficialidad —en que vige la categoria de
posesion y de fusién meramente vital—. La atencién que se
presta actualmente en Teoria del conocimiento a los con
ceptos de inmediatez, rigor e irracionalidad responde a la
conciencia que se ha tomado de la gravedad de estos pro-
blemas.

Al presente, todo nos induce a pensar que gran parte
de los objetos de conocimientos considerados como irra-
cionales (objetos-limite que desbordan la capacidad racio-
nal del entendimiento) son realidades supra-racionales que
rompen el cerco puesto a la razén humana por la obsesién
de cautela intelectual que se impuso en la Edad Moderna.



Newman y la ldgica de las realidades 195

Integrado lo irracional en una razén ampliada, como pos-
tulaba Merleau-Ponty, se advierte que la percepcién humana
abarca mas campo de lo que han supuesto las épocas domi-
nadas por un infundado complejo de inferioridad ante los
éxitos de la ciencia, y, en general, de las formas de pen-
samiento en los cuales la exactitud se halla en razén direc-
tamente proporcional al caricter meramente «objetivo»
—asible, mensurable, verificable— de los objetos de cono-
cimiento.

La experiencia musical sirvié6 a Newman indudablemente
de guia en la investigacién de la légica de las realidades
existenciales, profundamente humanas. Hoy dia, el estudio
penetrante de los seres vivos y de las realidades artisticas
actia de trasfondo que orienta nuestra intuicién por vias
de insospechada fecundidad filoséfica. (Véase, por ejemplo,
la obra de J. Cl. Piguet De I'Esthétique a la Métaphysique,
M. Nijhoff, La Haya, 1959.) Como supo mostrar K. Gold-
stein hace afnos en su gran obra La structure de l'organisme
(Gallimard, Paris, 1951), el método debe surgir en una es-
pecie de interaccién dialéctica con el estudio directo de lo
real, pues, en definitiva, no debe ser sino el precipitado
l6gico de la adaptacién fiel del investigador a la flexibilidad
prodigiosa de los seres. Los resultados de la mas reciente
investigacién han revelado que lo real supera a la mente
misma en movilidad creadora y capacidad de sorpresa.

En esta riqueza interna de la realidad se afirma la ca-
pacidad intuitiva del hombre, que no es tanto una facultad
de creacién auténoma, cuanto un poder de adivinacién, de
penetracién en las realidades profundas merced a la luz
que desprende el acontecimiento del encuentro. El conoci-
miento humano tiene mas de didlogo que de mera asimi-
lacién o construccién. Por muy hondas razones, el caso
modélico de conocimiento, sentimiento y amor viene dado



196 Cinco grandes tareas de la filosofia actual

por la interrelaciéon personal. La pretensién de convertir la
Filosofia en una Ciencia rigurosa impidié adivinar la fecun-
didad de las doctrinas que desde el ultimo Fichte hasta el
presente intentan vincular la Filosofia del ser y la Filosofia
de la persona, no con el fin de conceder una situacién
de privilegio a un determinado género de objetos, sino de
tomar como modélico un estrato de lo real que desborda
la condicién de mero objeto y debe ser visto con sus cate-
gorias y esquemas pertinentes.

Una de las ramas mas prometedoras, a mi ver, del pen-
samiento actual, se halla en la linea de Newman. Es justo
esperar que el pensamiento de éste sea incorporado de modo
eficiente, rigurosamente organico, al quehacer investigador
de la hora presente.



XII

AMPLIACION DE LA EXPERIENCIA FILOSOFICA EN
LA FENOMENOLOGIA REALISTA

La corriente fenomenoldgica iniciada por las Investiga-
ciones Logicas (1900) de E. Husserl contribuyd de modo fe-
cundo a la revaloracién y ampliacion del concepto de expe-
riencia filosdfica. Al iniciar Husserl, con la publicacion de
la obra Ideen zu einer reinen Phinomenologie und phino-
menologischen Philosophie (1913), su orientacidn «trascen-
dental», de talante idealista —al menos en apariencia—, la
mayoria de sus discipulos rehusaron seguirle y prosiguieron
sus investigaciones personales en la linea realista marcada
por las Investigaciones Légicas.

Recordemos a dos de estos pensadores a propdésito de
varias obras suyas directamente relacionadas con el tema
de la experiencia filosdfica.

DIETRICH VON HILDEBRAND

Pocos pensadores con mejores titulos que Dietrich von
Hildebrand, aleman nacido en Italia (1889) y actualmente
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incardinado en Estados Unidos, para realizar el intento de
rehabilitar el buen nombre de la especulacién filoséfica en
el ambiente positivista anglosajéon. Con este fin consagré
su obra ¢Qué es la Filosofia?! a estudiar la verdadera na-
turaleza del saber que la Filosofia persigue, su objeto
de conocimiento, su dignidad epistemolégica y su vitalidad
y significacién existencial. Aun siendo consciente de la
insuficiencia de sus aportaciones en comparacién con la
profundidad y grandeza de los temas, inicia esta arriesgada
labor en un ambiente minado por prejuicios cientificistas y
relativistas, en la seguridad de que toda causa justa vuelve
por sus fueros ante los espiritus fieles a la verdad con sélo
ser expuesta de modo sincero y riguroso.

El autor insiste en la necesidad de evitar toda extrapo-
lacién injustificada de métodos de conocimiento, que resul-
tan sobremanera nefastos por muy halagados que sean por
el éxito en su campo originario y natural de aplicacién.
Considera muy acertadamente que para realzar la actividad
filoséfica basta con exponer su fecundidad, fuera del estré-
pito de las disputas y polémicas. De ahi su interés en mos-
trar la posibilidad y largo alcance del «conocimiento a
priori», o, dicho en su lenguaje preferido, de las veritates
aeternae. Los logros obtenidos por el autor en sus anilisis
gnoseolégicos tienen plena validez fuera del contexto un
tanto polémico en el que surgié esta obra.

Von Hildebrand nos ofrece en este volumen el esbozo
de lo que podriamos considerar como la teoria del cono-
cimiento propia de la corriente realista de la Fenomenologia,
movimiento intelectual extraordinariamente fecundo que,
lejos de buscar la posibilidad de conseguir «intuiciones
plenas» en la inmanencia de la conciencia, se abre a la

1 Edit. Razén y Fe, Madrid, 1965.
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plenitud de lo real visto en sus estratos mas hondos. De
ahi su empefio por clarificar debidamente los conceptos de
a priori, experiencia, presencia, objetividad e inmediatez.

El contacto fecundante de la percepcién se diferencia de
todas las otras formas de contacto cognoscitivo porque es un
contacto inmediato en el que el objeto mismo nos habla y se
manifiesta a la mente sin intermediario. Esta inmediatez da
al contacto fecundante un caracter tnico. La fecundacién propia
de la percepcién posee una incomparable plenitud e intimidad:
el objeto o el hecho hablan ellos mismos a la mente y engen-
dran en ella un saber (pags. 211-212).

La clarificacién de estos conceptos pende en gran me-
dida de lo que se entienda por «esencias auténticas intuiti-
vamente cognoscibles» frente a las «meras unidades morfo-
légicas». La teoria del conocimiento se entreteje, asi,
ineludiblemente con los problemas mds espinosos de la
Metafisica: qué es la objetividad auténtica, qué es la esen-
cia, cudl es la relacién originaria del ser y el conocer.

Para aclarar estos enigmaticos temas —en el fondo mas
misteriosos que problemdticos— se halla el autor en buen
camino al acudir a su experiencia de fenomendélogo abierto
al estudio fiel de amplios campos de la realidad. En orden
a demostrar, en el ambiente metafisicamente enrarecido
del mundo anglosajén, la importancia de la filosofia para la
vida humana, ninguna via mdas fecunda que mostrar los
terrenos roturados por la mejor fenomenologia de los 1lti-
mos decenios. Por eso alude intencionadamente el autor al
grupo de fenomendlogos —Reinach, Pfiénder, Conrad-Mar-
tius, él mismo— que se agruparon ilusionados en torno al
Husserl de las Investigaciones Ldgicas por ver en él al
campeén de la lucha contra la accién disolvente del psico-
logismo, el subjetivismo y el relativismo en todas sus for-
mas. El método filoséfico de estos autores, acodados en la
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ventana hacia lo real abierta por el lema husserliano de
«retorno a las cosas mismas», es eminentemente positivo.
El autor lo explica en un parrafo programético:

El intento fenomenoldgico en este sentido es sindénimo fun-
damentalmente del anilisis intuitivo de esencias genuinas alta-
mente inteligibles. No es ni la reduccién del mundo a meros
fenémenos, ni una mera descripcién de apariencias o de expe-
riencias subjetivas. Ni es la fenomenologia una mera toma de
conciencia del sentido de nuestros conceptos, sino que se ocupa
de la esencia misma del objeto. Es el intento que esta en la
base de todo gran descubrimiento filoséfico, sea en el Menon
de Platén, en el Organon de Aristételes o en el argumento
Si fallor, sum de San Agustin. Se da siempre que haya un
contacto real intuitivo con un objeto que tenga esencia genuina
en contraposicién no sélo con la observacién e induccién, sino
con toda construccién, especulacién o hipétesis. También estd
en contraposicién con todo intento genético que afirme que
conocemos el objeto cuando conocemos sus causas. Estd igual-
mente en contraposicién con la actitud que considera punto
central de la penetracién intelectual la definicién del objeto
(pags. 264-265).

Esta obra profunda, abierta inteligentemente a los me-
jores logros del pensamiento actual, puede contribuir eficaz-
mente a formar el clima necesario para elaborar una Filo-
soffa concreta y supraempirica a la par, que permita al
hombre lograr un contacto intenso con lo real a niveles
de hondura. Es fiel indice de esto la afinidad que el autor
advierte entre el método fenomenolégico —tal como él lo
entiende— y la corriente existencial m4s robustamente
vinculada a las fuentes auténticas de lo real, como sucede
en el pensamiento de Gabriel Marcel.
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HEDWIG CONRAD-MARTIUS

I. LA FILOSOFIA DE LA FORMA VIVIENTE Y LA CIENCIA ACTUAL

La obra filoséfica de Conrad-Martius (1888-1966) presenta
una forma de pensamiento concreto y universal a la vez,
sOlidamente afirmado en el estudio de un ambito acotado
del ser —el bioldgico—, y bien abierto a la vertiente de
universalidad que constituye la Metafisica. La produccién
filoséfica de Conrad-Martius aborda una de las tareas mds
ambiciosas vy arduas del momento: ofrecer el entramado
categorial que exige el estudio filosdfico verdaderamente
actual del Cosmos.

Todo el que sepa medir el alcance del influjo que han
ejercido sobre el pensamiento de Occidente las teorias bio-
logistas del extremo Vitalismo —al modo del dltimo Scheler,
de Klages y Gehlen— estimara en su justa medida la alta
significacién de unas obras que nacieron del asombro ante
el misterio de lo viviente y estan concebidas y elaboradas
con un sentido equilibrado de la jerarquia de valores. No
por azar figurdé la autora en la lista de intelectuales alema-
nes condenados a la retraccién del silencio durante el bache
de los «doce afios» (1933-1945).

A ésta y otras circunstancias adversas se debe que no
escasa parte de su labor intelectual se haya plasmado en
articulos y trabajos breves, algunos de los cuales habian
permanecido inéditos hasta el presente. Tanto mds es de
celebrar que la Editorial Kosel haya acometido la empresa
de editar sus escritos filoséficos breves en tres densos vo-
Iamenes, semejantes a los que recogieron sus valiosas in-
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vestigaciones acerca del ser, el tiempo, el espacio y la auto-
estructuracién de la Naturaleza (cf. Schriften zur Philoso-
phie, Kosel, Munich, 1964).

A pesar de la diversidad de cuestiones tratadas, todo
lector atento advertird a través de estos trabajos una linea
de investigacién ininterrumpida a lo largo de muy diversos
frentes: el fenomenolégico, el ontolégico, el metodolégico y
el éntico-morfolégico.

Los trabajos de estos voliimenes reflejan la misma emo-
ciéon que el breve libro Das Lebendige, die Endlichkeit der
Welt, der Mensch frente a las perspectivas ontolégicas abier-
tas por los resultados de la novisima Fisica y Biologia, al
descubrir dmbitos «transfisicos» de ser que sirven de gozne
entre la Fisica —entendida en el sentido cotidiano de cien-
cia de lo espaciotemporal— y la Metafisica. Conrad-Martius
subraya, a propésito de diversos temas, que en el Universo
real, mds alld de lo comunmente llamado «fisico» y mds
acd de lo comunmente llamado «espiritual», hay una serie
de dmbitos cualitativamente diversos de potencias opera-
tivas «transfisicas» que ofrecen un cardcter especifico de
realidad, cuya precisa determinacion ontoldgica es del mayor
interés llevar a cabo.

Por mi parte, pienso que lo mismo puede decirse, ana-
logamente, de todos los ambitos del ser creado: el lenguaje,
el Arte, el ser humano, etc., y nada urge tanto en la actua-
lidad como realizar un estudio rigurosamente fenomenolé-
gico-ontolégico de los mismos, a fin de lograr una visién
integral de la decisiva categoria de objetividad. Sin duda
esta serie de investigaciones nos facilitard el entramado
categorial necesario para estudiar y expresar los diversos
modos de realidad, sobre todo el humano, de forma flexible
y a la par rigurosa. Por oposicién a las corrientes positi-
vistas, que reservan el calificativo de objetivo para lo men-
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surable-asible, es necesario considerar las entidades que son
al mismo tiempo reales e inasibles como super-objetivas,
objetivas en grado eminente. Como intenté mostrar en mi
Metodologia de lo suprasensible, el problema de descubrir
este género de realidades y precisar su estatuto ontolégico
constituye la tarea especifica de buena parte del pensa-
miento actual.

La ontologia fenomenoldgica de Hedwig Conrad-Martius
representa en la actualidad uno de los intentos mas serios
de superar las limitaciones que el Positivismo impone al
conocimiento humano. Todo el que venza la primera im-
presién de hermetismo que producen sus obras —debido
al caracter radical de su pensamiento y al amplio uso que
en ellas se hace de conocimientos cientificos técnicos— sen-
tird la emocién de encontrarse ante uno de los pensadores
méas solidos y fecundos de la Europa actual. El fenomené-
logo Jean Héring, discipulo de Husserl y Reinach, ha escrito
recientemente:

¢Dénde se hace actualmente Fenomenologia que no esté
pervertida por forma alguna de existencialismo? Esta pregunta
nos hace pensar ante todo en la doctora Conrad-Martius y sus
discipulos (...). En la actualidad, incluso los pensadores positivo-
naturalistas, v por cierto a instancias de los resultados de sus
investigaciones, se ven forzados a plantearse cuestiones filo-
séficas. Aqui es donde Conrad-Martius muestra un camino a
seguir, desplaza equivocos y propone soluciones positivas.

De los estudios de Conrad-Martius editados por la Edito-
rial Kosel podria decirse lo que con razén escribié Aloys
Dempf acerca de la obra Der Selbstaufbau der Natur: «Esta
obra perdurari, porque armoniza bellamente la antigua Fi-
losofia clasica de la forma viviente y las nuevas investi-
gaciones». Conrad-Martius vincula del modo més sorpren-
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dente la capacidad de anélisis concreto y de honda es-
peculacién filoséfica.

II. LA «INTUICIGN DE LAS ESENCIAS» Y UNA TERCERA FORMA
DE FENOMENOLOGIA

El volumen tercero de los Escritos filosdficos de Conrad-
Martius esta consagrado al estudio del hombre. En el plano
de un ser tan complejo como el humano logran las mejores
cualidades de Conrad-Martius su maés alto despliegue y po-
tenciacién. Una Antropologia filoséfica a la altura de la hora
actual exige una informacién amplia y profunda acerca de
los resultados de la investigacién empirica, capacidad de
anélisis fenomenoldgico y una potente intuicién eidética.

Los trabajos de la primera parte se refieren al origen
del hombre y a su estructura entitativa (el cuerpo, el alma
y relacién de entrambos, la individualidad y la propagacidn,
bios y logos, etc.). Se hallan en la linea marcada por los
trabajos de los dos volimenes anteriores y por las obras
Abstammungslehre, Bios und Psyche, Die Geistseele des
Menschen, Der Selbstaufbau der Natur y Utopien der Men-
schenziichtung. Las precisiones y andlisis que hizo aqui la
autora acerca de las estructuras de la vida muestran ahora
toda su eficacia en orden a la clarificacién de los estratos
vitales del hombre. Conrad-Martius reconoce expresamente
que estos estratos deben ser vistos a la luz de una concep-
cién integral del hombre, segin la conocida exigencia del
biélogo Adolf Portmann. Pero no por ello se exime de ahon-
dar en los datos facilitados por la ciencia empirica actual,
a fin de conferir a la visién del hombre «de arriba abajo»
la solidez y el realismo de los andlisis «de abajo arriba».
Esta equilibrada posicién permite a la autora abordar con
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nueva energia y a una mas acendrada luz los viejos pro-
blemas antropoldgicos de la Filosofia perenne, destacando
ciertas relaciones fecundas entre la Ciencia empirica, la
Filosofia y la Teologia que algunos pensadores actuales tien-
den precipitadamente a considerar como faltas de sentido.
Bien impuesta en. la idea de que el ser del hombre sélo
alcanza su plenitud en niveles entitativos muy altos, en los
que es posible armonizar la intimidad y la distension, la
autora analiza, con un estilo de pensar comprehensivo y
flexible, la peculiar dialéctica o tensién polar que se da
entre el conocer y el crear humanos, el ser y el conocer, el
crear y el generar, la capacidad activa y la receptora del
espiritu. El trabajo acerca del «sentido y justificacién de
la especulacion filosofica» constituye una clave en orden a
comprender el método aplicado por Conrad-Martius en sus
obras biol6gicas, sobre todo en Der Selbstaufbau der Natur.
En los articulos «Uber des Wesen des Wesens», «Phidnome-
nologie und Spekulation», «Die transzendentale und die
ontologische Phinomenologie» y «Sinn und Sein» se encuen-
tran muy valiosas indicaciones acerca de la actitud de la
autora respecto al llamado «movimiento fenomenolégico»,
del que habia ofrecido una descripcién breve, pero precisa,
en el prélogo a la obra del malogrado A. Reinach: Was ist
Phinomenologie (cf. Gesammelte Schriften, Halle, 1921).

1. Creacidn y generacion

a) La esencia del auténtico crear.— En el desarrollo de
este tema deja constancia la autora de su capacidad nada
comiin para analizar los fendmenos vitales y espirituales y
advertir su mutua y enigmatica interaccién. ¢Puede decirse
en rigor que la obra «creada» por el hombre sea, como un
hijo, fruto de un acto de generacién espiritual?
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Si crear es implantar en la existencia algo que carecia
de todo ser, puede hablarse con cierta justicia de creacidn
cuando el hombre hace surgir del caos de los materiales
a su disposicién una obra arménica y con sentido, dotada
de cierta personalidad. La obra de creacién surge de una
hondura fontanal misteriosa y originaria. Mas que respon-
der a una idea preconcebida, claramente vista, crea, al
mismo tiempo que se va configurando, su propia idea. Todo
proceso creador es dialdgico, ya que la obra se alza desde
el primer momento de su creacién con ineludibles exigencias
y derechos. Lo cual es indice inequivoco de autonomia. El
crear se distingue del mero hacer por su capacidad de con-
ferir autonomia a sus criaturas. Esta autonomia es sefial
de que la obra «marcha», de que tiene vida y llegard, dia-
légicamente, a sazon.

Este enigmatico fendémeno revela la condiciéon eminen-
temente «objetiva» (no meramente subjetiva) de toda obra
de creacion. Tal objetividad queda drasticamente de mani-
fiesto en el poder configurador de los medios materiales
expresivos que posee toda «idea» fecunda, verdaderamente
creadora. Auténtico «poeta» (en el sentido originario del
término) no es el que «piensa» bellas ideas, sino el que
hace brotar ideas con capacidad de expresarse a través de
los medios expresivos en los que se encarna y a los que
transfigura al encarnarse. La encarnacién del sentido en
la materia expresiva no es, por tanto, un proceso externo
a la actividad creadora, sino interno y esencial. De ahi la
tensién de los espiritus creadores hacia la plasmacién obje-
tiva de sus ideas, y la vinculacién intima de intuicidn y
realizacion en las obras que son fruto de un acto de crea-
cidon. El acto riguroso de creacién radica en la «realizacién»
factica de la obra. No puede distanciarse, por tanto, el
momento inspirador del realizador, pues ambos estidn tra-
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bados en una fecunda dialéctica que confiere al proceso
creador un caricter penoso y tenso.

El mero configurar y transformar lo dado conforme a
una idea preconcebida no puede considerarse labor crea-
dora, pues tal coordinacién de materia y forma puede ser
realizada de modo externo, arbitrario. La verdadera crea-
cién procede de dentro afuera, hallando formas que con-
figuran de modo enddgeno la materia en que se encarnan
expresivamente. De este cardcter intimo del proceso creador
se deriva su misteriosidad, que rodea al concepto de inspi-
racién del halo de hondura que tanto asombré a los anti-
guos. Esta dialéctica de forma y materia implica una pecu-
liar ambigiiedad y oscuridad, un paso del no-ser al ser, una
rigurosa —aunque parcial— creatividad. En la obra de ar-
tesania, en cambio, hay una clara linea racional ininterrum-
pida entre la «idea» y su «encarnacién» en el material ex-
presivo.

Lo que responde a mera fantasia arbitraria o especu-
lacién subjetiva puede ser objeto de representacién, pero
no lograrid en modo alguno dar lugar a una labor creadora
por falta del «logos» objetivo que constituye el principio
configurador interno de la obra. De ahi el caricter un tanto
libre de la inspiracidn, que no estd sometida al arbitrio del
hombre, aunque es, de ordinario, un don que premia su
esfuerzo. Esto constituye una limitacién, pero también Ia
fuente mas genuina de belleza y gracia de la labor creadora
del hombre.

b) Generacién. —El fruto de un proceso generativo se
halla presente ya, en cuanto a su posibilidad, en el proge-
nitor, por la capacidad de propagarse que éste —visto como
un todo— posee. Lo engendrado procede de la substancia
del progenitor, pero no se halla en él de modo real —ni en
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forma germinal, a modo de pelicula infinitamente pequefia
que deba ser ampliada, ni en forma de potencias determi-
nadas que sean el fundamento de sus distintas cualida-
des—. Lo engendrado procede de la sustancia del progenitor,
pero no se halla —rigurosamente hablando— en él. He aqui
la paradoja de la generacién viviente que hay que retener
firmemente ante la mirada. Esta paradoja nos revela el ca-
racter en cierto modo «creador» de la generacién viviente,
como acontecimiento que supera en gran medida todo pro-
ceso meramente mecanicista, Los seres vivientes, en conse-
cuencia, desbordan ampliamente lo que en cada momento
son. Hay en ellos una capacidad creadora que los hace tras-
cenderse a si mismos en el misterioso proceso generativo.

La autora establece nexos muy agudos entre la condicién
holista de los seres vivientes, su poder de autotrascenderse
en la generacién, la diferencia de sexos y el caracter «crea-
dor» de la generacién y la produccién artistica.

Ante todo debe advertirse que, naturalmente, tanto el artista
como cualquier otro hombre que produzca algo nunca puede
ser considerado como «padre» de toda la obra materialmente
realizada (...). Las tablas del altar de Colmar pintadas por
Griinewald son una creacién de este maestro; pero son sola-
mente un <hijo» de su espiritu. El cred el altar, pero engendrd
el contenido de su obra. ;(Cémo puede crear el creador a base
de su propia sustancia? (pag. 243).

Esta confluencia de creacién y generacién sittia nuestro
pensamiento al nivel de radicalidad ontolégica en el cual
abocan a una sintesis las posiciones contrastadas del Realis-
mo y el Idealismo, el Empirismo y el Apriorismo. La solu-
cién de este enigma radica en la estructura misma del espi-
ritu y presupone una teoria verdaderamente integral del
conocimiento. Esta, a su vez, exige la clarificacién de dos
categorias fundamentales: materia y espiritu, y el anélisis
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a fondo de la contraposicién y vinculacién que media entre
la materia y la luz, por una parte, y la «materia espiritual»
y la «luz espiritual», por otra. (A estos importantes y suti-
les temas dedica la autora en esta obra los trabajos XVII
(«Licht und Geist»), XVIII («Stoff und Licht») y XIX («Wir-
kender und empféngender Geist»), asi como el Apéndice
de la pégina 502.

Conrad-Martius subraya que el mundo material, merced a
las formas esenciales que en él laten, no es un puro material
sensible que haya de ser informado por formas mentales
aprioristicas para ser hecho inteligible. El mundo es lo que
es gracias al logos en él encarnado. Pero el entendimiento
agente humano, para actualizar las formas inteligibles del
material sensible, debe albergar en lo mas profundo de si
mismo todas las formas esenciales que laten en el mundo.

c) Generacion-creacion. — Desde esta posicién aborda la
autora la solucién del problema planteado. Si el hombre
posee el poder creador de «bajar a las madres» —dicho en
términos romanticos—, y en el proceso de creacién se alum-
bran para ¢l las fuentes escondidas del logos inspirador,
esto tiene lugar en lo mas profundo de su espiritu. Nada
mas importante que penetrar en el secreto ontoldgico del
ser espiritual. El espiritu se caracteriza por su capacidad
de alumbrar en su seno realidades gue carecen de existen-
cia material pero son fuente de realidad. De este modo, la
«creatio ex nihilo» es, al mismo tiempo, generacién desde
lo profundo del propio espiritu. De ahi la coloraciéon per-
sonal de los frutos del proceso creador humano. La mds
alta objetividad se empareja con la mds profunda subje-
tividad.

CINCO GRANDES TAREAS,— 14
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2. Sentido y justificacion de la especulacion filosdfica

Debido a su actitud de apertura fenomenoldgica a todos
los dmbitos del Universo, Conrad-Martius siente vivamente
la necesidad de un concepto amplio de experiencia filosdfica,
que no puede reducirse a lo que suele entenderse peyorati-
vamente en Alemania bajo el término «Spekulation». Es
nefasto que se defina la especulacién como la forma de co-
nocimiento aplicada a lo inexperimentable, pues tacitamente
parece reducirse la experiencia a lo verificable, lo asible,
lo que es objeto posible de control cientifico. El destino de
la filosofia pende de la capacidad humana de vincular la
atenencia a lo sensible y el acceso a lo metasensible sin
recurrir a procedimientos abstractivos. La auténtica especu-
lacién implica penetracién en lo profundo a través de lo
dado empiricamente. El ascenso a partir de lo empirica-
mente dado a los fundamentos «inexperimentables» se hace
necesario cuando en el plano empiricamente experimenta-
ble no se halla por principio una razén suficiente de cuanto
en él acontece.

Al enfrentarse el biélogo con fenémenos vitales, no tro-
pieza sino con datos y correlaciones materiales como objeto
de investigacién. La vida como tal se mantiene en el tras-
fondo, al cual sélo se tiene acceso mediante la superacién
de lo empiricamente dado y merced al analisis esencial. La
integracion de estos dos medios da lugar a la auténtica
especulacion.

1. Cuando los hechos correspondientes al orden de acti-
vidad energética no son suficientes para dar razén plena
de los datos y procesos empiricos, se impone buscar un
fundamento a los mismos en un «pais desconocido», me-
diante procedimientos propios de la especulacién cosmolé-
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gica, ante los que sienten un temor injustificado quienes
carecen del «instinto de lo esencial».

2. Toda recta especulacién cosmologica debe ir prece-
dida y acompaiiada de «intuiciones esenciales». No es lo
mismo andlisis esencial que especulacion, ya que aquél se
dirige a la causa formal y ésta, mas bien, a la eficiente. Una
cosa es intuir en qué consiste esencialmente el fendémeno
vital en si mismo considerado y otra descubrir la instancia
que funda realmente todo lo que advertimos en el proceso
de desarrollo y configuracién propio de los seres vivos. En
la investigacién esencial los datos empiricos juegan un mero
papel ejemplar. Basta un «ejemplar» (real o imaginado) de
cada ser vivo para captar espiritualmente la esencia de la
vida. En principio, esta esencia es mas bien presentida que
claramente captada. La tarea de la Fenomenologia consiste
en precisar esta esencia, llevarla a pleno desarrollo intuitivo,
destacando sus rasgos y distintos planos para hacerla objeto
de una clara comprension.

En la visién especulativa y en la investigacién que ella
dirige debe partirse de correlaciones y procesos empiricos
que estén comprobados con toda exactitud pero cuya exis-
tencia de hecho no sea plenamente comprensible sobre una
base puramente empirica. Partiendo de un dato empirico y
teniendo ante la vista una «intuicién esencial», se intenta
hallar una entidad transempirica real que dé razén de dicho
dato. Se trata de ascender de plano de realidad mediante el
apoyo de una visién eidética. La entelequia de Hans Driesch
constituyé una cierta visiéon del verdadero fundamento cau-
sal de lo viviente, pero no fue del todo fiel a la «visién esen-
cial», por no responder plenamente al cardcter autocreador
de lo viviente, ni dar razén de todos los hechos y correla-
ciones biolégicas. Si la interpretacién especulativa de los
datos experimentales va serenamente dirigida por una vision
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de las esencias, se evita todo riesgo de relativismo y de
«exaltacion romantica» (Schwirmerei).

La captacién del fundamento transempirico de los datos
empiricos exige la puesta en juego de categorias nuevas,
adaptadas a las formas méas elevadas de realidad. El tem-
peramento realista de Conrad-Martius la insta aqui a confe-
rir robustez ontolédgica a los hallazgos fenomenoldgicos, muy
a menudo abandonados en una especie de tierra de nadie
propicia a toda suerte de escamoteos ontolégicos. Como es
sabido, todo el pensamiento de Conrad-Martius tiende hacia
la elaboracién de una «Realontologie».

3. Fenomenologia vy especulacion

Conrad-Martius considera poco feliz la orientacién con-
creta que dio Husserl a la Fenomenologia mediante la «pues-
ta entre paréntesis» de la realidad del mundo y de la propia
subjetividad del sujeto cognoscente. Pero estima extrema-
damente importante la intencién que Husserl abrigaba en
el fondo, consistente en pasar de los «meros hechos» —que
pueden ser de un modo o de otro— a aquello que hace de
una entidad algo esencial. Mas allad del reducto cerrado de
la conciencia al que apunta en exclusiva la Fenomenologia
trascendental-idealista de Husserl, se da todo un mundo de
esencias encarnadas en la realidad que debe ser objeto de
una investigacién fenomenoldgica rigurosa.

Un discipulo directo de Husserl, Martin Heidegger, re-
descubrié el mundo real en un punto decisivo: la persona
humana, esa peculiar entidad relacional que denomina
«Dasein», superando con ello el idealismo del maestro. Hei-
degger vincula en la persona el ser auténtico y el autoco-
nocimiento. Conrad-Martius da un paso adelante y afirma
que la descripcién heideggeriana del ser personal nos da Ia
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medida —analdgica— de fodo ser real auténtico. El grado
de realidad de un ser viene dado por su capacidad de auto-
conocerse y de autoafirmarse en el propio ser. De ahi que,
a su juicio, la contraposiciéon de «Fenomenologia idealista»
y «Fenomenologia existencial» sea infundada, pues toda cap-
tacion eidética de fenémenos, si es auténtica, tiene un
sentido universalmente valido en el nivel de que se trate.

La autora intenta precisar los rasgos de una tercera
forma de Fenomenologia, basada en el hecho de que no
s6lo hay una pura conciencia o la persona humana exis-
tente, y no sélo debe contarse con aquello que es relativo
a la pura conciencia dotada de tensién intencional o bien
al Dasein personal —que se cuida existencialmente del
mundo, lo esboza y lo vive—, sino que también existe el
mundo con su autonomia entitativa frente a la conciencia
y al yo existente. Conrad-Martius se pregunta si esta sepa-
raciéon del mundo y la conciencia no se opone a las exigen-
cias del mundo filoséfico postkantiano y del cientifico ac-
tual. A su entender, las nuevas conquistas de la Ciencia
exigen interpretaciones filosoficas nuevas que deben ser ela-
boradas mediante una «Realontologie». En el aspecto filo-
séfico, el mundo para ser real debe poseer autonomia onto-
l6gica. Con ello se suscita la cuestion decisiva de qué es la
Fenomenologia. ¢ Puede investigarse la esencia de la realidad,
independientemente de si existe o no de hecho? Husserl
opinaba que para descubrir la esencia de una cosa basta
apoyar la visién en un caso ejemplar —aunque sea mera-
mente imaginado— de la misma. Conrad-Martius piensa que
en toda entidad late un sentido interno independiente del
sujeto cognoscente. La captacién de este sentido esencial
sin restriccién alguna, ni idealista ni existencialista, es la
tarea de la Fenomenologia. Esencia indica aqui algo real,
no meramente «mistico», especulativamente construido o
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imaginado. De ahi que la «Fenomenologia» venga a ser una
«Onto-légica», a condicién de entender el ens en el sentido
amplisimo del «hay» y de hacer derivar esta «Légica» del
logos objetivo de los entes.

¢Cémo se comportan las Ciencias respecto a esta Feno-
menologia y a esta Onto-légica? ¢Qué papel ha de jugar la
investigacién de esencias respecto a conceptos tales como
energia, fuerza, luz y otros semejantes? Si hay muchas clases
de luz —fisica, intelectual, espiritual, divina—, y la luz fisica,
por su parte, no se reduce a un movimiento eléctrico ondu-
latorio producido por un salto cuantico energético en el
4dtomo, antes constituye un quale preciso, se impone la pre-
gunta: ¢Cudndo se dice de algo que es «luminoso»? ¢Qué
momentos esenciales hacen que algo se constituya en si
mismo como luz? He aqui la Fenomenologia en accién. La
investigacién fenomenolégica de esencias no puede estar
en contradiccién con la Ciencia, ni viceversa. El modo de
conocimiento fenomenolégico y el cientifico se dan en nive-
les distintos y no pueden sustituirse mutuamente. Mis bien
se necesitan, aunque la Ciencia natural no se sienta obligada
a tomar opcién ante la investigacién de esencias. Su volun-
tad de dominio de la naturaleza se cumple a través de Ia
instauraciéon de leyes. Cuando el fisico —como sucede am-
pliamente hoy— se preocupa de investigar los fundamentos
reales de sus afirmaciones fisicas, tiene por fuerza que
adentrarse en el ambito de la Filosofia. La autora deduce
de todo lo dicho la necesidad de la especulacién filoséfica,
entendida con la debida amplitud en una linea de inque-
brantable fidelidad a lo real, visto en toda su riqueza y
hondura.

El pensamiento abierto, realista y profundo de Conrad-
Martius cobra de dia en dfa mayor actualidad a medida
que se torna mas acuciante la necesidad de superar el
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Empirismo en el terreno mismo en que éste ha logrado sus
mayores éxitos: el ambito de lo experimentable. Pero ¢qué
significa experiencia en los distintos niveles de la realidad?
Para clarificar esta decisiva pregunta pocos pensadores ofre-
cen en la actualidad vias tan fecundas como Hedwig Conrad-
Martius.



XIII

LA DIMENSION HISTORICA DE LA EXPERIENCIA
FILOSOFICA

A través de multiples dificultades, tanteos y riesgos, el
pensamiento contempordneo logrd introducir la historicidad
en la ratio misma de realidad, en su concepto bdsico y ra-
dical. La experiencia filosdfica experimenté con ello un in-
cremento de insospechadas consecuencias.

Para evitar equivocos en una cuestion tan importante
como es la historicidad del hombre y sus diferentes modos
de experiencia, conviene clarificar el sentido del término
«historicismo». Al margen de ciertos significados peyorativos
que haya podido adquirir adicionalmente, el historicismo
ha de ser visto como una corriente consagrada en principio
a orientar la experiencia filosdfica hacia el campo de las
realidades metaobjetivas, que no se dejan captar con una
metodologia tomada en préstamo a las ciencias naturales.

Los estudios referentes al saber filosdfico v la histori-
cidad, el progreso de la filosofia a lo largo de su historia,
la posibilidad de la historia de la filosofia, las tareas y el
método de la historia de la filosofia revelan que el descu-
brimiento gradualmente creciente de la historicidad del hom-
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bre y del pensamiento filosdfico no diluye la experiencia
humana en haces de perspectivas inconsistentes y relativis-
tas, sino que le concede —en aparente paradoja— una mayor
amplitud y firmeza —entendida ésta en el sentido corres-
pondiente no a las ciencias de la naturaleza, sino a las cien-
cias del espiritu—, Vista en su verdadero alcance, la valo-
racién de la historicidad implica un notable enriquecimiento
de la experiencia humana.

Las investigaciones de la Filosofia de la accién y de la
més reciente Filosofia de la Historia —elaboradas sobre la
base de anilisis filos6ficos muy matizados sobre la esencia
del hombre y su caracter abierto, la capacidad humana de
abrirse cocreadoramente a las realidades valiosas, nutri-
ciamente envolventes, el sentido creador del cambio, la di-
ferencia de hecho y suceso, potencia y posibilidad, natura-
leza e historia— han permitido descubrir que el saber
filoséfico es constitutivamente histérico, y dotar, en conse-
cuencia, a la Historia de la Filosofia —en cuanto disciplina—
del método adecuado, concediéndole un alto rango en la
escala de los saberes.

El clima intelectual que hizo posibles las investigaciones
antedichas sobre la Filosofia de la accién y de la historia
se constituy6 lentamente a través de los denodados esfuer-
zos que, en orden a comprender las realidades humanas,
realizaron los autores y corrientes de pensamiento que sue-
len agruparse bajo la denominacién —no del todo afortu-
nada— de historicismo.
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I. HISTORICISMO

El término historicismo o historismo presenta dos ver-
tientes de significacién diversa: una, mas bien negativa, y
otra, positiva. 1) Se denomina con frecuencia pensador his-
toricista al que concede atencién exclusiva a las realidades
histéricas y desplaza del area de los objetos posibles de co-
nocimiento humano a las realidades suprahistéricas (verda-
des y normas inmutables, trascendencia, etc.). 2) El movi-
miento historicista responde a la muy positiva capacidad de
valorar segin es justo las realidades que ostentan una con-
dicion irreductiblemente individual-comunitaria-histérica, en
virtud de la cual no vienen dadas al hombre como objetos
fijos, delimitados, antes deben autodesplegarse en activa
vinculacién a su entorno y lograr asi su plena configuracién.

Estos dos significados —en apariencia opuestos— del
término historicismo responden al hecho de haberse abor-
dado una tarea filoséfica muy compleja —la de hacer jus-
ticia a objetos de conocimiento que no se reducen a meros
objetos— con recursos metodolégicos precarios. El alumbra-
miento de la «conciencia histérica» tuvo lugar en el siglo x1x
bajo el influjo, por una parte, de la Metafisica idealista,
marcadamente especulativa, y, por otra, de la Escuela His-
térica (Droysen, Ranke), caracterizada por la atenencia
experiencial a lo dado. ¢Cémo conciliar la tendencia es-
peculativo-deductiva de la primera con el procedimiento
experiencial-inductivo de la segunda? La Escuela historicista
tiende a valorar los datos histéricos por lo que son en si
mismos y en sus internas conexiones. La Metodologia idea-
lista fundamenta el valor de las realidades individuales his-
téricas en la Razdn que late y se expresa en las mismas.
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Al no disponer metodolégicamente sino de un concepto
univocista, muy poco matizado, de interioridad y exteriori-
dad, subjetividad y objetividad, dentro y fuera, cambio y
devenir, temporalidad y supratemporalidad, los pensadores
sensibles al valor entitativo de lo individual histérico reali-
zaron sus fecundas investigaciones con la gozosa conciencia
de ampliar considerablemente el horizonte espiritual del
hombre, y, a la par, con la desazén producida por el temor
de no poder conseguir un modo riguroso de conocimiento
de estas vertientes de la realidad, descubiertas con asombro
y estremecimiento, y de abocar, en consecuencia, a un género
de relativismo que su espontinea intuicién interpretaba
como opuesto al auténtico conocimiento filoséfico.

Esta actitud bipolar confiere un singular dramatismo a
los escritos historicistas, sobré todo a los de W. Dilthey
(1833-1911), cuyo real o presunto relativismo fue objeto de
muy diversas interpretaciones debido, en el fondo, a la difi-
cultad que experimenté el autor mismo para aclararse su
propia temdatica con el precario utillaje metodoldgico que
recibié del Iluminismo, el Idealismo v la Escuela Histérica.
Dilthey vertebra su pensamiento mediante los esquemas
«subjetivo-objetivo», «interioridad-exterioridad», «individual-
universal», «temporal-intemporal», esquemas que, por estar
elaborados sobre la base del estudio de las Ciencias de la
Naturaleza, no permiten fundar con rigor una gnoseologia
de lo singular, del devenir, de lo supraindividual envolvente,
de lo suprahistérico normativo. Nada extrafio que entienda
Dilthey como «objetivaciones» del espiritu viviente las reali-
dades que ofrecen un caricter més amplio y abarcante que
lo meramente individual —realidades tales como el lengua-
je, los usos y costumbres, las instituciones, las culturas, el
derecho— y considere los otros yo como algo exterior y
ajeno al yo cognoscente. En esta linea objetivista afirma que



220 Cinco grandes tareas de la filosofia actual

los otros yo son en principio objeto de percepcién como
meras realidades objetivas, para, en un segundo momento,
ser elevados a condicién de realidades personales —mediante
la Einfiihlung, o proyeccién de la conciencia que cada uno
tiene de su condicién de sujeto—.

Esta arriesgada posicién de Dilthey, que Husserl com-
parte y que Scheler devel6 en su trabajo «Idole der Selbster-
kenntnis» (en Umsturz der Werte, Francke, Berna, 1919,
1955), se explica por cuanto los conceptos de objetivacion
y de exterioridad sitian la mente en un nivel de realidad
inferior a aquel en que se dan los modos de presencialidad
que fundan el conocimiento de las realidades individual-
histéricas. De ahi que, si bien Dilthey subraya con perspi-
cacia la unidad que vincula a las diferentes realidades his-
téricas merced a la dialéctica de todo y parte y al nexo
efectivo o respectividad que las entreteje, no logra dar una
justificacién convincente del saber histdrico, que es saber
de los entramados supraindividuales de realidad.

Para comprender con cierta radicalidad los aciertos y
las deficiencias de la multiforme corriente historicista —que
desde los precursores: Vico (1668-1774), F. Schlegel (1772-
1829), Herder, Movimiento Sturm und Drang, Idealismo
aleman, hasta sus maximos representantes: G. Simmel (1858-
1918), W. Dilthey, O. Spengler (1880-1936), E. Troeltsch
(1865-1923), F. Meinecke (1862-1954), G. Gentile (1875-1944),
B. Croce (1866-1952) y Ortega (1883-1955) consagrd notables
energias al descubrimiento y valoracién de las realidades
que, mas que venir dadas de una vez para siempre, deben
hacerse a si mismas a través de un modo autoheterogené-
tico de despliegue—, la via, sin duda, méas eficaz es con-
trastar la elevacion de las tareas propuestas con la reducida
capacidad de maniobra que poseen los recursos metodold-
gicos puestos en juego para realizarlas.
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1. En sus momentos més logrados, el Historicismo se
cuida de fundamentar criticamente el conocimiento de las
realidades mno-naturales, histéricas («histérico» entendido
aqui no como algo meramente moévil-fluyente, sino como
algo entitativamente poderoso, significativo, estructuralmen-
te unitario). Dilthey se propuso, en expresa analogia con la
Critica de la Razon Pura de Kant, realizar una Critica de Ia
Razon historica. No intenta ésta, sin embargo, aplicar a las
realidades estudiadas por las Ciencias del Espiritu el mé-
todo kantiano, como si se tratase de hechos tomados de
la experiencia que hubieran de ser ordenados mediante
ciertos criterios de valor, pues lo decisivo —al nivel de las
realidades histéricas— no es captar hechos, sino hacer ex-
periencias vivientes que funden modos de presencia singular
con los ambitos de realidad que se van formando a lo largo
del tiempo. «Somos en primer lugar seres histéricos antes
de ser contempladores de la historia, y sélo porque somos
lo primero podemos ser lo segundo» (Dilthey, Gesammelte
Schriften, VII, 278).

2. Dado que conocimiento dice unidad, dominio de la
multiplicidad dispersa, el Historicismo se aplica al descubri-
miento de las instancias que pueden desempefiar, en cuanto
a las realidades histdricas, el papel que Kant atribuyé a las
formas apriori respecto a las realidades «naturales» —objeto
del conocimiento cientifico, que Kant intentaba justificar—.

3. Para descubrir y fundamentar el modo especifico de
conocimiento histérico, urge precisar el estatuto ontolégico
o modo peculiar de realidad que compete a las entidades
supraindividuales (instituciones, culturas, usos y costum-
bres, estilos, etc.) que constituyen un género complejo de
realidades estructurales. El caracter estructuralmente uni-
tario, autocéntrico, de las épocas culturales a que va dando
lugar en su desenvolvimiento histérico el espiritu humano
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fue destacado de modo singular por Dilthey. Estas épocas
se muestran como unidades cerradas en si mismas y orien-
tadas teleolégicamente a la realizaciéon de un mundo espe-
cifico de valores cuyo horizonte de vigencia no trasciende
de los limites epocales. Algo analogo sucede con las diversas
«concepciones del mundo» (Weltanschauungen) que son ela-
boradas —en el correr del tiempo— por la actividad filosé-
fica del espiritu humano, y forman como una especie de
tramas organicas de pensamiento independientes y resis-
tentes a todo empeiio de fusién mutua.

4, El estudio de las realidades supraindividuales exige
la movilizacién de ciertos «conceptos energéticos», tales
como estructura, significacion, dialéctica de todo y parte.
Dilthey saludé como una revelacién y un decisivo apoyo
para la elaboracién metodolégica de las Ciencias del Espiritu
el estudio realizado por Husserl acerca de la infencionalidad,
la estructura y la significacion (Bedeutung) en sus Logische
Untersuchungen (1900). En efecto, la consideracién de la
conciencia humana como un momento de la realidad humana
no aislado, sino vertido ,colaboradoramente a la realidad
entorno, sobre todo a las realidades que son integradas es-
tructuralmente por diversos elementos, a los que, sin em-
bargo, son irreductibles, constituye un modo de pensar
ambital mucho mas flexible que el meramente lineal causal
¥, en consecuencia, mas amplio de posibilidades.

5. El andlisis de estas unidades de significacién perma-
nentes en que se despliega la vida exige y hace posible, si-
multaneamente, una doctrina hermenéutica. A ésta incumbe
el estudio del «espiritu objetivo» (Hegel) y la relacién del
mismo con el hombre individual, asi como la solucién de
las aporias que suscita la categoria de objetividad aplicada
a realidades que envuelven al mismo ser humano que con-
tribuye en parte a fundarlas. El Historicismo intuye que la
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relacién del hombre con las realidades histéricas debe ser
activo-receptiva, y en virtud de esta intuicién subraya que
«lo dado» en las Ciencias del Espiritu no es algo fijo, rigido,
ni algo del todo ajeno al hombre —al haber sido instaurado
por el mismo— y puede ser objeto de conocimiento por via
da inmersion vivencial recreadora, ya que todo complejo
de sentido que se ofrece al hombre —por extrafio e incom-
prensible que parezca en principio— se resuelve —segin
Dilthey— en unidades de significacién dadas en la concien-
cia humana de modo originario e inmediato. Estas unidades
vivenciales son las primarias unidades de sentido que fundan
toda posibilidad de comprensiéon de las realidades histori-
cas significativas. La vivencia no debe ser reducida, pues, a
un mero acto subjetivo, pues encierra un caricter fuerte-
mente dia-légico, ambital. Por eso, la realidad histérico-social
no le es extraiia al hombre —como sucede, segun Dilthey,
con la realidad natural—, antes constituye su «mundo» y
puede ser conocida por €l desde dentro.

6. A través de este conocimiento inmersivo —que es
conocimiento en la vida y no en meros conceptos, al modo
idealista— se autoconoce el espiritu humano a si mismo.
«Todo lo que el hombre es lo es y lo conoce en y a través
de la Historia» (Dilthey). De aqui arranca la gravedad de la
pregunta por la posibilidad de obtener un saber firme de
la realidad cambiante, y el interés del Historicismo por
descubrir los aspectos permanentes de lo fluyente histérico
y fundamentar su valor en instancias no sometidas a la
precariedad del cambio (la Vida, por ejemplo, en Dilthey y
Ortega; la norma moral absoluta y la vida divina en
Troeltsch y Meinecke, el Espiritu universal en Croce).

Diversos autores, sobre todo Dilthey, destacan a este res-
pecto la relacién que media entre el encabalgamiento de
ciertas realidades y el alumbramiento de sentido. Al modo
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como las silabas se conectan en palabras y éstas en frases
dando lugar a conjuntos significativos, asi la situacién —como
nexo de realidades— se convierte en fuente de sentido. Por
lo que toca al hombre, estar situado no implica, por tanto,
hallarse enquistado en un contorno opaco, sino instalado
en un entorno inteligible. El conocimiento de lo histérico
se basa en que la vida misma es fuente de conocimiento,
por tender constitutivamente a la unidad por via de interfe-
rencia creadora. Esta vinculacién de saber y vida constituye
para Dilthey un antidoto contra el relativismo —al menos
contra el relativismo irracionalista que le fue reprochado
por parte intelectualista—. Troeltsch, Meinecke y Mannheim
(1893-1947) afirman que la tinica via posible para desbordar
el relativismo de modo radical es justamente contemplar
lo real en perspectiva histérica, pues ésta supera toda ten-
dencia a la segmentacion injusta de lo real. Aqui se entiende
relativismo como aislacionismo, actitud que se vence con
una visién comprehensiva o sineidética. Visto, en cambio,
como mero inmanentismo —o falta de vinculacién de cada
realidad histérica no a las otras realidades histéricas, sino
a las realidades suprahistéricas trascendentes—, el relati-
vismo sélo puede ser vencido —como subrayan el mismo
Troeltsch y Meinecke— si se acepta el nexo nutricio de lo
histérico y lo trascendente.

7. La vida es fuente de luminosidad intelectual merced
al cardcter cocreador de su autodespliegue. De ahi —por una
parte— la oposicién del Historicismo al estilo de pensar
mecanicista y a toda forma de platonismo estético, y, por
otra, su inclinacién a un modo de Fenomenologia genética
que siga enddégenamente el curso evolutivo de las realida-
des que estudia. (En el vol. II de la obra Ideen zu einer
reinen Phidnomenologie und phinomenologischen Philoso-
phie, se observa cémo aplica Husserl sus ideas fenomenolé-
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gicas a la metodologia de las Ciencias del Espiritu.) Este
analisis genético de las realidades en su autodespliegue per-
fectivo y en su intervinculacién constitutiva descubre la
fecundisima relacién que media entre los diversos objetos
de experiencia, los diferentes modos de donacién de los
mismos al hombre y las correspondientes actitudes de éste
frente a lo real entorno. Si la realidad no viene del todo
hecha, la conciencia tampoco constituye un compartimento
fijo de la subjetividad, sino una vertiente del hombre en
esencial vinculacion a la realidad y operante a distintos ni-
veles segiin la elevacion entitativa del objeto de conoci-
miento y las exigencias que éste plantea al sujeto cognos-
cente.

De ahi la importancia de los conceptos energéticos o
funcionales, tales como horizonte y mundo, que no han de
ser entendidos de modo objetivista o subjetivista, sino de
modo interaccional-creador (fiel por igual a los diversos ele-
mentos que constituyen una realidad y a la unidad que los
subtiende). En las precisiones realizadas a este respecto,
el Conde Yorck supera la posiciéon de la Filosofia idealista
de la identidad y perfecciona notablemente las doctrinas de
Dilthey y Husserl (cf. Bewusstseinsstellung und Geschichte,
Tubinga, 1956).

El pensamiento actual —merced a las aportaciones de
los movimientos fenomenolégico, existencial, trascendental y
personalista, de la filosofia del lenguaje, la accién y la
historia— estd bien dispuesto para conceder a la histori-
cidad su plenitud de derechos —el mas alto de los cuales
es su posibilidad de apertura a realidades transtemporales,
que le confieren su ultimo sentido y su mas acendrada uni-
dad— y fundar una hermenéutica sélida de las realidades
histéricas mediante la elaboracién cuidadosa de una meto-
dologia adecuada al caracter en extremo complejo de las

CINCO GRANDES TAREAS.— 15
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mismas. S6lo en este elevado plano metodoldgico serd po-
sible ampliar la ratio realitatis lo necesario para desarrollar
plenamente los fecundos puntos de vista historicistas al
tiempo que se logra el modo especifico de rigor que compete
al saber filosdfico. Es la tarea que se ha propuesto X. Zubiri
al estudiar la realidad y sus diversos modos desde la esencia
como principio, y modelar, en consecuencia, el estilo de
pensar sobre la base de la categoria de sustantividad (mu-
cho mas flexible que la de sustancialidad entendida como
mera subjetualidad).

Lo dicho anteriormente se refiere a un modo de Histo-
ricismo que puede denominarse antropoldgico —por cuanto
adscribe la historicidad en sentido riguroso al hombre y sus
producciones especificas— y gnoseoldgico —por cuanto po-
lariza la atencién en torno al problema hermenéutico de la
comprension de las realidades histéricas—. (En un sentido
mas amplio cabe hablar del Historicismo cosmoldgico, que
subraya el caricter histérico de toda la realidad.) En diver-
sas formas y desde diferentes perspectivas, el Historicismo
al que hemos aludido intenta poner de manifiesto la fecunda
interaccién entre el hombre y el entorno —sobre todo, entre
el hombre y las realizaciones que lleva a cabo al hilo de la
Historia—. Salvaguardar esta sutil y 14bil interrelacién entre
la autonomia y la heteronomia es tarea de todos los pen-
sadores que anhelan dotar al hombre de libertad y hacerlo
del tnico modo fecundo posible: vinculdndolo cocreadora-
mente al entorno. Es la orientacién que impulsa, en el fon-
do, la teoria de la «vivencia» y de la «intencionalidad».

El esfuerzo de Simmel, Dilthey, Troeltsch y Meinecke
por liberar su pensamiento del conjuro ejercido por el mo-
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nismo hegeliano responde a su afan de conceder al hombre
y a sus realizaciones la debida autonomia.

Por el deseo de conferir a la Historia —al modo hege-
liano— un significado unitario y univoco, el Materialismo
histérico de Marx-Engels destaca la condicién heterondmica
de la persona humana, cuyo despliegue se realiza —a su
juicio— en dependencia absoluta del entorno social econd-
mico, histéricamente cambiante.

Gentile y Croce vuelven de manera expresa y decidida
a fundamentar el valor de lo individual histérico en el Abso-
luto. Bien afirmado en su voluntad de superar el relativismo
histérico empirista —que reduce la Historia a una sucesién
puntual de meros hechos— mediante la afirmacién simul-
tanea de la historicidad y eternidad del «acto» —acto pen-
sante—, G. Gentile pendulé constantemente entre las dos
alternativas de la antinomia histoérica: 1) «el espiritu es his-
toria porque es desarrollo»; 2) «el espiritu no es historia
porque es acto eterno». Prevalece, sin embargo, en su pen-
samiento la tendencia idealista a conceder primacia a la
eternidad y unidad indivisible del acto pensante, y a sos-
tener, en consecuencia, que la historicidad propia del hombre
consiste en permanecer inmovil en la eternidad. Por eso
reduce la historia a historiografia, que asume el devenir
histérico en la contemporaneidad del acto pensante.

En la misma linea idealista, B. Croce intenta resolver
drasticamente el problema critico planteado por el cono-
cimiento histérico delatando su condicién de pseudo-pro-
blema. En efecto, el problema surge cuando se distingue
lo permanente v lo mudable, la realidad y el devenir, el ser
y el deber ser, lo racional y lo real, lo subjetivo v lo objetivo,
lo interior y lo exterior, el plano de ideas vy valores y el
plano de la realidad factica que encarna en medida diversa
tales valores e ideas. Desde esta posicién, para mostrar la
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viabilidad del conocimiento de lo fluyente histérico se im-
pone precisar la posibilidad de la vinculacién de lo racional
y lo real, lo valioso y lo factico, asi como la posibilidad del
transito de la interioridad subjetiva a la exterioridad obje-
tiva. Croce estima que desborda radicalmente este plantea-
miento al afirmar, con Hegel, la identidad de realidad y
racionalidad, realidad e historia, ser y deber ser. Participe
de la aversién idealista hacia lo que juzga inmdvil-abstracto,
Croce no repara en declarar que «la vida y la realidad es
historia y nada mas que historia», y que «el hombre es su
historia, y la historia es la tinica realidad, la historia que
se hace como libertad y se piensa como necesidad y no es
ya consecuencia azarosa de los acontecimientos opuestos a
]a coherencia de la razén, sino que es la actuacién misma
de la razén, que sblo puede considerarse como irracional
cuando se desprecia y desconoce a si misma en la historia»
(cf. Il carattere della filosofia moderna, 1941).

Nada se da, pues, fuera de la Historia, entendida como
la vida del espiritu en constante progreso y devenir. En
esta linea de pensamiento, Croce identifica filosofia e his-
toria, y reduce la filosofia a «metodologia de la historio-
grafia», ya que todo hecho es —a su entender— histérico,
deviniente, y toda la reflexién y juicio humanos son riguro-
samente histéricos, aunque se refieran a las realidades pre-
tendidamente inanimadas. En cierta vecindad con el actua-
lismo gentiliano, afirma Croce que la Historia es en rigor
Historia contempordnea, en cuanto es asumida activamente
por el hombre actual, visto como una suerte de resonador
o «compendio» de la Historia universal. Como creador de
Historia, el hombre acttia con todo su ser, su entendimiento
y su sentimiento, sus ideas y pasiones. Como contemplador
de la Historia, vista en su nivel profundo de racionalidad
pura y plena, el hombre queda libre de la presién del pa-
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sado y en franquia espiritual para clarificar el sentido ver-
dadero del acontecer 'y orientar debidamente la accién fu-
tura (cf. La storia come pensiero e come azione, 1938). Pero
esta libertad del hombre debe coordinarse con la seguridad
de que el verdadero sujeto de la historia es «el espiritu
que se individualiza eternamente» apoyandose incluso en
aquello que parece oponerle resistencia.

La dura experiencia de la ultima guerra mundial llevé a
Croce a precisar con mayor rigor esta coordinacién de la
racionalidad de la historia —que justifica todo lo que acon-
tece, porque implica la identificacién de ser y deber-ser—
y la libertad y responsabilidad individual por parte del
hombre. Con ello vuelve a surgir el enfrentamiento del de-
venir histérico con el «imperativo moral» humano y la
dualidad ser-deber ser, real-racional, mundo de hechos y
mundo de valores. Croce, no obstante, parecié resistirse en
todo momento a aceptar un género de racionalidad (la
moral, por ejemplo) distinta de la histérica —de la que
late en la historia tal como de hecho se va realizando—,
sin duda por haber admitido con tosquedad univocista, sin
hacer las debidas distinciones metodoldgicas, la idea hege-
liana de que el conocimiento —sin restriccién— es historia,
y la historia —toda suerte y nivel de historia— es de por
si justificacién de todo acontecimiento.

El pensamiento de Croce deja al descubierto las raices
mas hondas del dramatismo que afecta a todo movimiento
historicista que desde cualquier posicién filoséfica desea
mantenerse fiel a la realidad en todas sus vertientes.

II. SABER FILOSOFICO E HISTORICIDAD

La Filosofia contemporanea fue concediendo importancia
singular a la historicidad a medida que estuvo en disposi-
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cién de captar la diferencia ineludible —si bien largo tiempo
ignorada o dejada de lado— entre la temporalidad especi-
fica del hombre y la de los seres infrapersonales, entre el
devenir como creacién —como enriquecimiento entitativo—
v el devenir como mero cambio. Sélo cuando un estudio
pormenorizado de la realidad en sus diversos estratos des-
cubrio la posibilidad de vincular el cambio y un modo emi-
nente de permanencia, se entrevié la fecunda posibilidad
de que la condicién histérica, lejos de significar mera fluen-
cia o sumisién al tiempo empirico, implique un modo supe-
rior de darse por via de despliegue creador.

La atencién preferente al tema de la historicidad exige
un alto nivel en la meditacién antropolégica y metafisica
si no ha de abocar al extremismo superficial del histori-
cismo relativista. Ese alto nivel se logra cuando en Metafi-
sica se amplia la ratio realitatis lo suficiente para no ver
la historicidad como un modo vulgar de fluencia que quie-
bra la firmeza de lo real sustante, sino como una trama de
acontecimientos que tienen lugar mediante actos de apro-
piacion de posibilidades.

Una ampliacién andloga a la experimentada por la ratio
realitatis la experimentdé la ratio sciendi al ser vinculada
la historicidad con el saber filoséfico. Una vez determinado
con cierta precisién el cardcter comprometido del saber
filoséfico y, por tanto, su condicién personal-creadora —toto
coelo distinta del mero subjetivismo arbitrario—, queda de
manifiesto que tal modo de conocimiento se da a lo largo
del tiempo y ostenta por ello una condicién histérica, pero
ésta no se opone en modo alguno a los caracteres de firmeza
y perennidad que debe mostrar todo género auténtico de
conocimiento.

La verdadera luz de inteligibilidad que funda el cono-
cimiento humano de las realidades més hondas —realidades
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que no existen a modo de «objetos» y constituyen el pecu-
liar «objeto-de-conocimiento» de la Filosofia— no procede
de las cosas segun un género de causalidad unilateral, antes
surge en el acontecimiento creador que tiene lugar en cada
fenémeno de encuentro. Por eso el saber humano més alto
es comunitario e historico. Si tomamos las medidas necesa-
rias para no reducir el sentido de estos calificativos a co-
lectivo y fluente, antes lo consideramos como indice del
poder creador —creador en participacién— del conocimien-
to humano, sera perfectamente viable reconocer el caricter
histérico de la Filosofia y de los sistemas filosoficos. A la
luz de la Hermenéutica contemporinea, el calificativo «his-
térico» suscita ideas no de mero cambio lineal, sino de
instalacion en las fuentes wmismas de la inteligibilidad de
lo real en sus estratos mds calificados. Con ello, la acep-
tacién de la historicidad del saber filoséfico queda al abrigo
de toda precipitada acusacién de relativismo, ya que Ia
verdadera historicidad, la que aqui estad en juego, consiste
en una trama robusta y fecundisima de relacionalidades,
no en un fugaz peloteo de meras relaciones.

Histéricos no son los hechos huidizos meramente facti-
cos, sino los sucesos llenos de sentido, que, como tales,
alumbran campos de posibilidades en los cuales puede jugar
un juego creador la libertad dentro del 4mbito interrelacio-
nal de la comunidad humana.

De modo anédlogo, histérico es un pensamiento no por
el simple hecho de haber sido gestado en un determinado
momento del tiempo, sino por abrir un horizonte de posibi-
lidades al conocimiento humano. La puesta minima en el
juego histérico son los sucesos (eventos) y los campos de
posibilidades, no los meros hechos y las meras potencias.
Los sucesos y los campos de posibilidades ostentan formas
de temporalidad superiores a las privativas del simple cam-
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bio, y tal superioridad hace posibles esos modos de comu-
nicacién a través del tiempo que llamamos escuela y tra-
dicion, que, cuando son auténticos, no responden a meros
movimientos de inercia, sino a impulsos rigurosamente
creadores —creadores en vinculacién a realidades y norma-
tividades que envuelven nutriciamente a los mismos que a
lo largo del tiempo contribuyen en parte a constituirlas—.
A esta luz se advierte la posibilidad de que sean perfecta-
mente compatibles el cardcter absoluto de la verdad y su
condicién histérica. Que la verdad decisiva sea inalterable
no indica que se evada de la historia, ya que, justamente
por ser muy rico ese objeto de conocimiento, exige en pro-
porcién directa el compromiso del hombre y su consiguiente
actuacién a lo largo del fluir temporal.

Asi entendida, la historicidad implica un enriguecimien-
to de la experiencia humana integral, un acrecentamiento
por via de integracién, no de mera yuxtaposicién, pues todo
pensamiento auténticamente humano debe asumir los datos
facilitados por la experiencia ajena de modo co-creador, como
una apelacién al propio esfuerzo y a una personal respuesta.
El curso de la Historia se articula sobre la base de los es-
quemas complementarios: potencia-acto, suceso-posibilida-
des, apelacion-respuesta. S6lo en cuanto alude a este carac-
ter creador-personal del pensamiento filoséfico, es aceptable
la afirmacién de que éste debe empezar en cero. Al ser fruto
de un encuentro rigurosamente persomal-experiencial —no
meramente experimental—, ya que la verdad filoséfica surge
dialégicamente en el encuentro de dos entidades sobrema-
nera complejas —el hombre y la realidad—, el conocimiento
filoséfico sélo existe propiamente cuando es asumido crea-
doramente por cada pensador. La biisqueda filoséfica hace
entrar en vibracién a todo el ser humano. Pero esta vibra-
cién personal no exige que se haga tabla rasa de todos los
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conocimientos del pasado, sino, al contrario, que se reco-
nozca la peculiar elevacién que les compete por ser cono-
cimientos filoséficos y por la consiguiente necesidad de asu-
mirlos personalmente para apropiarlos. La comunicacion
filosdfica sélo se da en todo rigor a nivel de creacién per-
sonal.

Por ser el objeto de las ciencias naturales ob-jetivable
(cognoscible de modo incomprometido o «espectaculars»
—Marcel—), el saber cientifico es acumulable o integrable
con independencia de su relacion a los cientificos que lo
hacen posible. El caracter «in-objetivo» (Jaspers, Marcel)
del objeto del saber filoséfico y el correlativo caracter inacu-
mulable de éste no arguyen labilidad o la falta absoluta de
rigor a la que se quiere sin duda aludir cuando se reprocha
a la Filosofia no haber entrado todavia por «la senda se-
gura de la ciencia» (cf. Kant, Prélogo a la segunda edicién
de la Critica de la razén pura; Husserl, Die Philosophie als
strenge Wissenschaft). Al subrayar la historicidad de la
Filosofia no se intenta hacer de necesidad virtud, sino des-
tacar el modo eminente de rigor que compete a un saber
—como el filos6fico— vertido a objetos «in-objetivos» vy,
como tales, no sometibles a modos de conocimiento objeti-
vantes, asépticos, mas preocupados de poseer con seguridad
que de participar en realidades no susceptibles de posesién
y manipulacién.

Debido a este caricter personalmente comprometido del
saber filoséfico, a éste le pertenece su historia de modo
mas intimo que al saber cientifico. Sin necesidad de con-
fundir la filosofia y su historia, debe afirmarse con toda
decisién que la Historia de la filosofia es filosofia, v no se
reduce en modo alguno a un avatar extrinseco a la misma.
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ITII. PROGRESO DE LA FILOSOFfA EN SU HISTORIA

Puesto que el objeto de la Filosofia es «probleméatico»
—en el sentido de que no viene dado como algo césico,
perfectamente terminado, antes constituye una apelacién a
una tarea cocreadora por parte del sujeto cognoscente—, la
Filosofia fue vista desde antiguo como una ciencia en curso,
una «ciencia buscada» (Aristdteles) no sélo en cuanto al
método y al incremento del saber, sino —lo que es mds
grave, por mucho mas radical— en cuanto al objeto mismo
del saber. Ello explica el hecho en principio desazonante de
que los filésofos no puedan partir de una idea precisa de
filosofia al inicio de su reflexién filoséfica, pues sélo al final
de su esfuerzo reflexivo, cuando ya han elaborado una de-
terminada filosofia, logran perfilar desde su personal pers-
pectiva tal idea. Ello frena indudablemente la posibilidad
de acumular de modo positivo y definitivo los resultados de
la investigacién filosdfica, pero no hace radicalmente impo-
sible toda comunicacién de saberes filoséficos. La comuni-
cacion no es privativa de los saberes relativos a realidades
ob-jetivables. Hay modos de comunicacién menos brillantes
en sus resultados y menos seguros, pero su falta de segu-
ridad y brillantez responde a su caracter ineludiblemente
creador. Esta posibilidad de comunicacién a nivel de refle-
xién filoséfica personalmente comprometida hace viable el
progreso en el conocimiento filoséfico y abre la via a la
constitucién de la Historia de la Filosofia como disciplina
rigurosamente filoséfica. Si la Filosofia es un modo de saber
que se busca incesantemente, al pensar filoséfico le perte-
nece la historia de modo constitutivo. Ningtn filésofo agota
la riqueza de perspectivas que ofrece la realidad inagotable.

e e —
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Para hacer filosofia, hay que abrirse a la Iuz que despren-
den las multiples experiencias filoséficas realizadas en el
pasado, bien sabido que esta atenencia al decurso histérico
no significa una vuelta meramente arqueolégica a lo pasado
en cuanto pretérito, sino la toma de contacto con diversas
perspectivas de la realidad que se ofrece a cada pensador
auténtico toda ella, si bien no del todo. Cada filésofo en-
ciende su inspiracién en la lectura atenta de los filésofos
anteriores por la conviccién de que la verdad no es relativa
a cada situacién pero se revela de modo interaccional-dia-
légico a los diferentes pensadores. E1 compromiso personal
de cada pensador juega en filosoffa un papel mucho més
radical que en el conocimiento cientifico.

Sélo cuando se observa el caricter relacional —no me-
ramente relativo— del alumbramiento de la verdad, se com-
prende que la diversidad de doctrinas no constituye un
mero caos, sino una trama de una complejidad y riqueza
singular, proporcional a la amplitud de los campos de po-
sibilidades de comprensién que abre. Estudiar Historia de
la Filosofia es asistir a la génesis misma de las diversas
doctrinas filoséficas, vistas como fruto del encuentro co-
creador del hombre y la realidad. Tal asistir no debe ser
meramente pasivo, sino medial, activo-pasivo, receptivo v
creador a la par; actitud bipolar que confirié gran fecun-
didad al género de literatura filoséfica mas practicado en
la Edad Media: «los comentarios». La reflexién filosofica
del hombre es posibilitada por los campos de posibilida-
des de comprensién que le abre el pasado. Tal apertura
es medial, porque el hombre debe asumir tales posibilida-
des en el campo creador del presente. La posibilidad de
progreso en Filosofia es refrendada teéricamente por la
concepcién del cambio como un «dar de si creador por via
de apropiacién de posibilidades» (Zubiri).
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El «médulo» de progreso en el saber filoséfico debe ser
determinado a la vista del caricter especifico de este género
de conocimiento humano. El hecho de que un objeto de
conocimiento, como el filoséfico, que exige el compromiso
del sujeto cognoscente, no pueda ser ob-jetivado y no per-
mita una acumulacién del saber de tipo gradualmente pro-
gresivo, no indica —como queda indicado— que sea impo-
sible toda clase de progreso en el saber filoséfico.

De hecho, la Historia de la Filosofia muestra un consi-
derable progreso en diversos aspectos: 1) la ampliacién del
objeto de conocimiento, que se extiende progresivamente y
de modo cada vez més matizado a realidades de todo género:
la naturaleza, la idea, el ser, la mente, el conocimiento, la
belleza, la bondad, el lenguaje...; 2) la tematizacién de di-
versas vertientes de la realidad dificilmente precisables por
su caracter metacésico: lo social, lo valioso, lo dialdgico, el
amor...; la delimitacién y puesta en juego de diferentes mé-
todos de andlisis filoséfico sobre la base de la intuicién de
ciertos fenémenos relevantes!; 3) el descubrimiento de fe-
cundos nexos e interferencias entre realidades a primera
vista independientes, tales como la relacién del hombre y
los valores, la persona y la comunidad, la economia y la
cultura...; 4) la clarificacién de las bases metodolégicas que
vertebran el pensamiento de los diferentes autores; 5) el
logro de una creciente agilidad para delatar las posibles

1 Asi, el método trascendental —entendido al modo del Fichte de
la madurez— surge al advertir que el ser humano se plenifica al in-
mergirse participativamente en ciertas realidades envolventes que,
siendo distintas de él, no le son distantes, sino mds intimas que
su propia intimidad. El método existencial se configura, asimismo,
al hilo del descubrimiento de la condicién «inobjetiva» de la exis-
tencia humana y de las realidades que constituyen su genuino en-
torno nutricio.
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extrapolaciones categoriales que se cometen en el proceso
del pensar.

Si es innegable el progreso en Filosofia a lo largo del
tiempo, debemos reconocer, sin embargo, que muy a me-
nudo grandes hallazgos del pensamiento anterior quedan
ocultos e ineficientes a causa del desconocimiento que los
filésofos suelen tener del verdadero pensamiento de los
otros —como ya lamentaba Hegel—, y por la inveterada e
injustificada tendencia a considerar a los demds pensadores
mas como adversarios que como compafieros de una tarea
comun. Aun no siendo linealmente acumulativo el saber fi-
loséfico, podria sin duda lograrse un modo de progreso
mas eficiente si, mediante un cuidadoso anilisis de cate-
gorias y esquemas intelectuales, se dispusiese de un cono-
cimiento preciso del pensamiento de cada autor y de las
aportaciones nuevas que éste haya hecho al acervo del saber.
El progreso filosofico es frenado de modo considerable por
la forma dispersa y desarraigada en que se realiza a me-
nudo la investigacién filoséfica y, consecuentemente, por la
equivocidad terminolédgica, defecto que podria ser evitado
en gran medida mediante un severo trabajo metodolégico
que realizase un estudio genético del proceso de «instaura-
cién» (E. Souriau) de las obras filoséficas. De este modo,
seria sin duda posible conseguir que la Historia de la filo-
sofia mostrase una continuidad eficiente en la tarea inves-
tigadora.

IV. POSIBILIDAD DE LA HISTORIA DE LA FILOSOFIA

1. Sentido de la misma como disciplina

Constituye una tarea en extremo dificil hacer la historia
de un género de saber tan inasible y no-delimitado —al
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modo objetivista— como es la Filosofia. No es mero azar
que ciertos autores, al querer precisar la historicidad de la
Filosofia, deriven hacia el estudio del objeto especifico de
la misma. Unicamente puede haber historia de la Filosofia
si se muestra que el objeto de ésta es una entidad peculiar
y aislable de la realidad total y puede, en consecuencia, ser
cultivado y ftransmitido de generacién en generacién. La
posibilidad de una auténtica historia de la Filosofia se da
entre dos extremismos: 1) el considerar la sucesién histd-
rica de los sistemas como la aparicién discontinua de modos
diversos e incomunicables de pensamiento; 2) el interpretar
los diferentes sistemas como meros hitos de un proceso
implacable y continuo. Frente a esta «dispersion» y esta
«implicacién orgénica», debe subrayarse que la verdadera
trama histérica surge a través de la comunicacién intelec-
tual que se realiza por via de asuncién creadora. En con-
secuencia, puede darse en la Historia progreso y regreso;
fenémenos que no se dan nunca en estado puro, antes acon-
tecen a la par en medidas diversas, afectando a diferentes
vertientes del saber. Dado que no cabe tanto aprender filo-
sofia cuanto aprender a filosofar, ya que la filosofia es una
tarea cognoscitiva irreductiblemente personal, el estudio ge-
nético de los diferentes sistemas de pensamiento constituye
una fuente viva de inspiracién para todo pensador porque
permite asistir al cocreador acontecimiento de encuentro
entre los filésofos y la realidad.

De aqui se desprende que el sentido de la Historia de la
Filosofia como disciplina no radica en trasmitir un elenco
de datos eruditos que el lector pueda recoger al modo
objetivista como algo externo a su actividad personal, sino
en poner a cada pensador en contacto vivo con los textos
principales del pasado a través de los cuales cabe ver a los
filésofos en acto de creacién. Toda explicacién o indicacién
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erudita debe limitarse a introducir al lector en la lectura
directa y penetrante de los textos, por cuanto éstos cons-
tituyen el lugar nato del acontecimiento filosdfico. (Sobre
la importancia de la obra filosofica, cf. E. Souriau, L'instau-
ration philosophique, Alan, Paris, 1939; J. C. Piguet, L'oeuvre
de philosophie. A la Banconniére, Neuchatel, 1960.)

Lo mismo sucede en la explicacién oral. A ello aludia
Fichte al pronunciar ante sus discipulos las frases si-
guientes:

Yo quisiera enmudecer y desaparecer en su A4nimo para que
pasasen ustedes mismos a ocupar mi puesto. Todo lo que de
hoy en adelante haya de ser pensado en esta reunién sera
pensado y sera verdadero tunicamente en la medida en que
ustedes mismos lo hayan pensado y lo hayan visto como ver-
dadero (cf. Sdmmitliche Werke, vol. X, pag. 91).

La verdad filosdfica no se da al término de un proceso
lineal de biisqueda, sino a lo largo de un proceso heuris-
tico impulsado por la verdad misma que se busca y en la
cual se halla el pensador de alguna manera instalado. La
verdad filoséfica se alumbra en el seno de esta dialéctica
circular —extraordinariamente compleja— de bisqueda vy
hallazgo, de tension hacia y de instalamiento en. El filésofo
que nos habla desde la atalaya de su experiencia —es decir,
de su personal inmersién en el ambito de las realidades
que estudia al tiempo que se deja nutrir por ellas— nos
sirve a nosotros de horizonte que impulsa nuestra bisqueda.

Para ser, pues, «objetivos» en la interpretacién histé-
rica, hay que adoptar una actitud en cierta medida creadora,
pues sélo ésta cumple los requisitos necesarios para ver
las doctrinas filoséficas como actos creadores dialégicos que
responden a una ldgica de bisqueda. Toda doctrina, si es
auténtica, si surge como fruto del encuentro de la persona
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del filésofo con los demds, con el entorno cultural, con la
problemdtica filoséfica, implica un acrecentamiento de la
riqueza experiencial del hombre y constituye en medida
proporcional una fuente de luz para quien no confunda lo
distinto con lo extrafio y sepa ver en la diversidad de rutas
intelectuales un esfuerzo solidario por esclarecer desde di-
versas perspectivas el sentido del universo y el destino del
hombre.

Bien precisado el objeto de la Filosofia, se comprende
que no cabe buscar en la Historia de la Filosofia el modo
de uniformidad mental que permite un progreso continuo
y la formacién gradual de un cuerpo unico de verdades. En
Filosofia no hay lugar para verdades impersonales que pue-
dan integrarse de modo cada vez mas intenso, sino personas
que dialogan en torno a su destino y el sentido del uni-
verso que hace posible el despliegue de su personalidad.

Lo antedicho nos permite determinar qué sentido puede
tener dedicar un estudio especial, sistemdtico y amplio, a
una serie de concepciones distintas, incluso en apariencia
extrafias u hostiles, que no parecen compartir sino la perte-
nencia a esa enigmadtica actividad llamada filosofia. Si cabe
reconocer la existencia de una disciplina rigurosa denomi-
nada «Historia de la Filosofia», es debido a que la multipli-
cidad de teorias ofrece en el fondo una peculiar unidad de
intencién y una cierta fecundidad mas alld de la aparente
discordia y anulacién mutua. La diversidad de filosofias
indica, ante todo, que el filosofar es una actividad creadora-
personal que exige una voluntad constante de esfuerzo y
superacién. Al no poseer la Filosofia un objeto perfecta-
mente delimitado, los diferentes filésofos carecen de una
idea comun acerca de lo que es su actividad especifica.
Ello motiva que no haya unidad de orientaciéon investiga-
dora en los diferentes pensadores, ni una continuidad efi-
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ciente en el proceso inquisitivo. Sin embargo, se habla jus-
tificadamente de Historia de la Filosofia, y se observa que
todos los filosofos, desde el gran Aristételes, tejen sus re-
flexiones a la vista de la trayectoria espiritual de sus ante-
cesores y contemporaneos, e intentan, con métodos y pers-
pectivas diversos, formular tematicamente lo que es e im-
plica la vida integral del hombre (conocer, amar, crear,
interrelacionarse...) y el entorno humano, en toda su com-
plejidad.

En principio, el conocimiento de los otros sistemas ejer-
ci6 una mera funcién de apoyo del propio pensamiento.
Con Hegel, la Historia de la Filosofia se convirtié decidida-
mente en ciencia auténoma y en tema peculiar de lecciones
universitarias.

La Historia de la Filosofia —escribe Hegel— describe ante
nosotros la serie de los nobles espiritus que, merced al es-
fuerzo de su razén, penetraron en la naturaleza de las cosas
y del hombre, asi como en la naturaleza de Dios, nos desve-
laron sus profundidades y elaboraron para nosotros el tesoro
del conocimiento mas alto. Este tesoro, que nosotros mismos
deseamos compartir, constituye la filosofia en general, y la gé-
nesis de la misma es lo que debemos aprender a conocer y
comprender en estas lecciones (cf. Einleitung in die Geschichte
der Philosophie, ed. Hoffmeister, 1959, pags. 5-6).

Lejos de ser una mera «galeria de locuras o al menos
de errores» (ob. cit., pag. 25), la Historia de la Filosofia
constituye un tesoro intelectual que debemos esforzarnos
por compartir mediante el estudio genético del mismo.
Hegel vio con claridad que la filosofia no es sencilla como
una sola proposicién abstracta o un sistema de proposi-
ciones, antes se parece en su complejidad a un organismo
vivo, al que ninguna proposicién particular puede agotar.
Ello abre la posibilidad de que sistemas distintos de pro-

CINCO GRANDES TAREAS.— 16
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posiciones filosoficas sean complementarios y dignos, por
tanto, de estudio.

Esta valiosa concepcién hegeliana fue obscurecida por
la identificacién de lo histdrico y lo 1dgico-sistemdtico. He-
gel pensé —en oposicién radical a las teorias que reducen
la Historia a mera sucesion discontinua de teorias diversas
y a menudo opuestas— que el progreso histérico del pen-
samiento filoséfico responde a una necesidad ideal segiin la
cual un concepto suscita a otro en el proceso dialéctico.
En virtud de esta concepcién, Hegel elaboré una construc-
cién sistematizadora de la Historia de la Filosofia, con lo
que ello implica de coaccién hermenéutica.

Es un hecho de observacién que el decurso histérico del
pensar filoséfico no sélo obedece a razones légico-ideales,
al modo ideado por Hegel —segin su teoria de la «razén
en la Historia»—, sino también a diversas instancias deter-
minadas por la colaboracién personal de los distintos filo-
sofos y por el influjo de factores socioculturales, que deben
ser estudiados en pormenor. La légica interna de la proble-
matica filoséfica es uno tan sélo de los factores del progreso
filosofico. La concepcidén del mundo que profesa cada filésofo
viene determinada por la problematica de la realidad y por
los ideales comunitarios de su época, asi como por la «lé-
gica de la razén» que tiende a la solucién 6ptima de tal
problematica. Pero es cada filésofo, con su temple peculiar,
el que decide en definitiva el papel concreto que juegan
tales instancias en su sistema de pensamiento.

Este caricter personal ineludible confiere a buen ntimero
de sistemas su peculiar atractivo intelectual y estético, ya
que la luz de inteligibilidad y el splendor que genera la
belleza brotan justamente en el acontecimiento de encuen-
tro que tiene lugar entre el hombre y la realidad en los
momentos intensamente creadores de la existencia. No por
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azar ha sido en todo tiempo la Historia de la Filosofia
el organon mads excelente de la Filosofia misma. La Historia
de la Filosofia —vista en su totalidad y en su vertiente po-
sitiva— constituye la exposicién mas completa de la proble-
matica filoséfica. Si Hegel afirma que la Filosofia mas re-
ciente es la mas concreta y profunda, ello no responde a
una voluntad de autoexaltacién, sino a la exigencia de que
cada forma particular de pensamiento conserve cuanto en
principio se consideraba pasado y se convierta de tal modo
en espejo de la historia entera. La Filosofia estd sometida
a la ley de la Historia no desde fuera, sino por dentro, pues,
en virtud de sus experiencias alumbradoras de nuevas posi-
bilidades de comprensién, la Filosofia hace historia y, al
hacerla, ilumina su propia via heuristica.

2. Tareas y método de la Historia de la filosofia

La Historia de la Filosofia debe consagrar especial aten-
cién a cuatro tareas:

1.* Determinar con toda fidelidad la biografia, el des-
arrollo espiritual y doctrinal de los diferentes pensadores.

2. Analizar el proceso genético de sus doctrinas me-
diante el estudio de la vinculacién de cada pensador a los
filésofos anteriores, a las ideas de la época, a la problema-
tica misma y a la légica interna del pensamiento del autor.

3* Este analisis ha de realizarse del modo mas vivaz y
creador posible a la luz de los textos, jugando el juego in-
telectual con cada filésofo mediante la inmersién participa-
tiva en sus experiencias fundamentales de la realidad. El
estudio de este género fecundo de inmersién es tarea de la
Hermenéutica. El perfeccionamiento de la capacidad her-
menéutica encierra singular dificultad en lo tocante a la
interpretacién de los sistemas de pensamiento que integran
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la Historia de la Filosofia, porque ello exige un cambio
constante de ejes de coordinadas a fin de adaptar la mente
al peculiar enfoque de cada pensador.

4* Valorar la importancia de tales doctrinas en el con-
junto de la Historia de la Filosofia sobre la base del criterio
de su fecundidad intelectual y su interna coherencia légica.

Examinadas estas tareas a la luz de lo dicho en los
apartados anteriores, se esclarece el método a seguir en el
estudio de la Historia de la Filosofia. Lo decisivo en la
praxis hermenéutica es captar las intuiciones basicas y el
estilo de pensar de cada autor a fin de ver en sus raices
mismas dénde se origina la marcha de su pensamiento,
poner a descubierto la estructura interna de los diferentes
estilos de pensar y sorprender asi la posible afinidad pro-
funda de métodos que, aun siendo en apariencia diversos
o incluso opuestos, convergen hacia idénticas metas desde
perspectivas diferentes.

Esta interpretacién genético-inmersiva del pensamiento
ajeno tnicamente es posible mediante la apropiacién per-
sonal del mismo en un presente creador. Si sélo es propia-
mente histérico el pasado que gravita sobre el presente
merced a algtin género de vigencia en el mismo, se deduce
que la Historia de la Filosofia debe estudiarse en rigor a
partir de la asuncién actual del pasado, no conforme a una
pauta cronolégica impersonal. La Filosofia de la Historia
actual ha modificado el ideal mismo de comprension his-
térica. Para que el estudio del pensamiento anterior sea
verdaderamente histérico, debe implicar una toma personal
de posicién ante la problematica tratada que desborda por
elevacién toda mera constatacién incomprometida de datos.
Sélo en el juego cocreador instaurado a la par por el pen-
sador actual y por el pensamiento del pasado sometido a
estudio brota la luz de una auténtica comprension.
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No basta, pues, situar a cada pensador en su entorno
histérico para obtener la debida perspectiva y ganar una
comprension exacta de su sistema de pensamiento. El nmexo
decisivo es el que une a cada sistema con el pensador que
lo toma como objeto de andlisis. Sin duda, son necesarios
los libros de Historia elaborados cronoldgicamente conforme
a un criterio de pura objetividad. Pero, en orden a la asi-
milacién viviente del legado histérico y, consecuentemente,
a la elevacién del mismo a nivel propiamente histérico, se
requiere la antedicha vinculacién de cada momento del pa-
sado con el presente. De ahi que sélo sea en rigor histérico
el pensamiento del pasado que haya ejercido un influjo
notable sobre el pensamiento posterior y —merced al en-
cabalgamiento de diversas olas de influencia— tenga cierta
vigencia —siquiera soterrada— en el momento actual. El
concepto heideggeriano de «Wiederholung» —repeticion—
arranca de esta concepcién vivaz de la historia 2.

De los sutiles analisis realizados por la Filosofia de la
Historia contemporénea se deduce que la Filosofia no sola-
mente se da en la Historia y a lo largo de la Historia, sino
que es Historia, y la Historia es fuente de luz filosdfica, ya
que la luz de comprensiéon brota justamente en el género
de acontecimientos creadores que denominamos encuentro
y que se dan necesariamente al hilo del tiempo. La Filosofia,
en efecto, no es mera reflexion sobre realidades ideales
intemporales, sino sobre la realidad en su complejo devenir
creador. La realidad acrecienta constantemente su riqueza
mediante la fundacién de interrelaciones nuevas, y cada
Ambito interaccional funda un modo de inteligibilidad pro-
pia. En virtud de ello, el pensamiento filoséfico —como

2 Cf. mis obras Pensadores cristianos contempordneos, BAC, Ma-
drid, 1968, pags. 374 y sigs., v El tridngulo hermenéutico, 1971, pa-
ginas 218 y sigs.
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apertura inteligente a la realidad— debe ser un pensamien-
to histdrico, es decir, debe ser elaborado de modo dialdgico
conforme a los campos de posibilidades que abre en cada
momento el pasado, ya que la comprensién del entorno en
cada situacién esta iluminada por la labor configuradora
llevada a cabo por los pensadores anteriores. El1 modo de
ver actualmente el mundo, el ser humano, el arte, la divini-
dad, pende en gran medida de los ambitos que los hombres
de todos los tiempos han ido cocreando con estas entidades.
No cabe pensar a-histéricamente, ni diluir el pensamiento
en meras relatividades historicistas. La verdadera relacién
con la historia la gana el pensamiento cuando evita los dos
escollos del dogmatismo y el relativismo.

El método mas eficaz para asimilar y trasmitir el legado
histérico es descubrir las claves de interpretacién de los
diversos sistemas de pensamiento sobre la base de la lectura
penetrante, metodolégicamente bien matizada, de los textos
mismos. Estos textos son el lugar privilegiado en que se
llevé a cabo el alumbramiento de dmbitos nuevos, de rela-
cionalidades inéditas, que son la fuente primaria de luz
intelectual. En ellos debe apoyarse la Historia de la Filo-
sofia, como disciplina, si ha de ser fiel a su gran tarea de
revivir los procesos creadores que estdan a la base del pen-
samiento filosofico. La luz brota en la interferencia de dm-
bitos. Estudiar las multiples interferencias que dieron lugar
al pensamiento filoséfico de todas las épocas es la tarea
complejisima de la Historia de la Filosofia. Cada filésofo se
encuentra a si mismo al interferir su pensamiento fecun-
damente con el pensamiento de los demas. En esa inter-
ferencia brota un peculiar splendor, una especifica lumino-
sidad. La Historia de la filosofia es el lugar nato de los
encuentros cocreadores de luz intelectual.



NOTA SOBRE LA HISTORIA COMO FUENTE
DE INTELIGIBILIDAD

La comprension y valoracién positiva de la historicidad
permite al pensamiento contempordneo abrir nuevas rutas
en la interpretacién de las diferentes vertientes de la ex-
periencia y conocimiento humanos. Por via de ejemplo, esta
nota quiere aludir brevemente a la fecunda incidencia de
la concepcién actual de la historicidad en la concepcién de
la teologia. Lo hace a propésito de un denso ensayo de
Paul Touilleux, profesor de las Facultades Catdlicas de
Lyon, que se propone elaborar una teologia «critica» me-
diante el andlisis de las virtualidades que encierra la his-
toria de salvacién .

La teologia es reflexién sobre la fe. En la fe, como en
un dmbito, se halla instalado el tedlogo antes de dispo-
nerse a reflexionar sobre ella. El hombre que reflexiona es
un ser en movimiento, y este desplazamiento temporal his-
térico no se reduce a un mero cambio —ajeno o incluso
hostil a la comprehensién intelectual—, antes ejerce una
funcién iluminadora sobre la capacidad comprehensiva hu-
mana. Si el comprender auténticamente humano, mas que

! Cf. Introduction a wune théologie critique, P. Lethielleux, Pa-
ris, 1967.
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a posesionarse de verdades, tiende a dejarse poseer por la
verdad, no es dificil entrever que la historia —vista como
la instauracion sucesiva de diversos campos de posibilida-
des, no como el desarrollo de un film prefabricado—, ofrece
un caracter relativamente creador, creador de dmbitos de
interrelacion. Esta actividad creadora responde a una «in-
tencionalidad» inmersa en el decurso histérico, es decir, res-
ponde a un «dinamismo orientado pero no determinado»
que va tomando cuerpo, figura y autoconciencia a través
de las determinaciones a que da lugar.

El autor denomina filosofia critica a «toda filosofia que
explica la totalidad del fenémeno humano en su devenir
como el fruto de una intencionalidad que suscita una his-
toria para devenir consciente mediante la creacién de sus
propias determinaciones» (pag. 11). De modo andlogo, de-
nomina teologia critica a «la que se esfuerza por dar cuenta
del fenémeno cristiano en su conjunto a partir de una in-
tencionalidad sobrenatural» (pag. 12). La obra parte de esta
pregunta: «;Cabe advertir en el fenémeno cristiano una
intencionalidad peculiar, que dé cuenta a la vez de su orien-
tacion y de su valor creador?».

La primera parte de la obra estudia la posibilidad de una
reflexion critica sobre el fendémeno cristiano. Tal reflexion
no sélo es posible, sino necesaria en orden a lograr la inelu-
dible integracién de la historia en la teologia. Comprender
es rehacer con el pensamiento el movimiento mismo de lo
real, con las causalidades que lo estructuran. El fenémeno
humano, impulsado todo él por una intencionalidad que
suscita una historia y en esta historia toma cuerpo, reclama
un modo de reflexion critica. A lo largo de la historia de
salvacion se crea, entre los hombres y Dios, una nueva
forma de relacidn ontoldgica, un dmbito de interaccion tan
firme y valioso como no-objetivo (entendiendo objetive en
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el sentido de mensurable, controlable, objeto posible de co-
nocimiento cientifico). Este Ambito eminentemente real cons-
tituye, dentro del fenémeno humano, el fenémeno cristiano,
que es creador de historia y reclama por lo mismo una
reflexién critica. Todo ambito es creador por necesidad
constitutiva, pues se despliega ambitalmente, esto es, co-
creando otros dmbitos. El estudio de esta capacidad interna
de autodesplegarse cocreadoramente es la tarea sutil de la
reflexion critica. Toda reflexién se nutre de la riqueza in-
terna y la movilidad creadora de las entidades ambitales.
Todo ambito funda un género peculiar de inteligibilidad y
reflexién segun sea el plano entitativo a que pertenece.

De aqui se sigue que, si la intencionalidad sobrenatural
es irreductible a la intencionalidad humanista, la reflexién
critica que aquella suscita no puede ser una filosofia de la
religién, sino una teologia, una reflexién que parte del dm-
bito mismo viviente de la fe. Por ser viviente este ambito,
y por tanto histdrico, decurrente a nivel creador de ambitos
interaccionales, la teologia debe asumir un cardcter dialéc-
tico, dialéctico en un sentido progresivo y comnservador a la
par, debido a los diferentes modos de temporalidad que se
conjugan fecundamente en la historia de la salvacion.

Analizando lo que implica el hecho de amar a Dios sobre
todas las cosas, la teologia podrda ver en €l el motor de la
historia santa. Teniendo en cuenta el aspecto a la vez progre-
sivo vy conservador de una dialéctica, podrd valorar el caricter
tnico del tiempo de Jesis vy situar relativamente al mismo el
tiempo del Antiguo Testamento v el de la Iglesia, integrando
en un mismo movimiento organico toda la historia de la sal-
vacion (pag. 67).

La segunda parte de la obra estudia las condiciones de
una teologia critica, y concluye que son posibles diversos
modos de reflexién critica capaces de poner al descubierto,
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en la interioridad misma del fenémeno cristiano, el valor
relativamente creador de la historia, e integrar asi la his-
toria sagrada en la reflexién sobre la fe, logrando de esta
forma una mejor comprensién de nuestra doble relacién a
Dios: «la que nos hace ser y la que nos hace hijos en Jesu-
cristo» (pag. 125).

De esta nota se desprende que la Teologia actual esta
sacando gran partido a las reflexiones filoséficas acerca del
sentido creador de la historicidad humana. Sin duda alguna,
el relativismo debe ser evitado a toda costa porque somete
al hombre a cada situacién cambiante y no le permite ha-
cerse cargo de la verdad inmutable. Pero el conocimiento
de la verdad inmutable lo consigue el hombre a través de
la historia, es decir, a través de los multiples actos de creati-
vidad que realiza a lo largo del tiempo asumiendo los haces
de posibilidades que las distintas generaciones humanas han
ido alumbrando. ,

La historicidad y la verdad se articulan fecundamente a
través de la creatividad. La ampliacién de la experiencia
filoséfica debe realizarse ensanchando el campo de la creati-
vidad humana. El hombre conoce en la medida en que crea.
El hombre y el limite de su capacidad cognoscitiva vienen
dados por sus posibilidades efectivas de creatividad.



TERCERA PARTE

ALGUNOS INTENTOS DE REDUCCION
DE LA EXPERIENCIA FILOSOFICA






XIv

LA INTUICION METAFISICA Y LA NECESIDAD DE UNA
SOLIDA TEORIA DE LA OBJETIVIDAD

Como queda indicado, la teoria de la experiencia filo-
séfica se basa en la correlacion que media entre la capa-
cidad intuitiva del sujeto cognoscente y la densidad entita-
tiva del objeto-de-conocimiento. Lo decisivo es precisar con
la mayor aproximacion posible qué ha de entenderse por
sujeto cognoscente y por objeto de conocimiento, sin dar
por sabido lo que aparece con frecuencia lastrado de we-
fastos equivocos. ¢Puede lo inobjetivo ser convertido en
objeto de conocimiento? ¢Cudl es el objeto de estudio pro-
pio de una rama del saber filosdfico, como la Metafisica,
orientada hacia el conocimiento de las vertientes metaobje-
tivas de la realidad? La recension de una obra de Miguel
Angel Virasoro sobre el tema de la intuicion' nos ofrece
ocasion propicia para tratar un tanto de cerca estas cues-
tiones.

1 La intuicion metafisica. Ensavo de fundamentacion de la me-
tafisica como ciencia estricta, Ed. C. Lohlé, Buenos Aires, 1965.
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Virasoro aborda lentamente en esta obra un tema ya
tocado por él en ocasiones anteriores: la posibilidad, al-
cance y funcién de la intuicién metafisica. Es ésta una sutil
cuestiéon que compromete muchos extremos y exige un tra-
tamiento tanto mas cuidadoso cuanto que a su dificultad
connatural afiade la confusién provocada por el sinniimero
de extrapolaciones categoriales que a su propdsito se han
cometido en todos los tiempos. El autor se cuida reiterada-
mente de poner al descubierto ciertos equivocos que, a su
juicio, ejercen aqui un papel decisivo. Por mi parte, quisiera
colaborar al estudio de este fértil tema sugiriendo una linea
de pensamiento que, a mi entender, habra que seguir si se
desea lograr la debida claridad de ideas. A una breve re-
censién de la obra seguiran, con este fin, unas observacio-
nes generales y unas sucintas notas criticas.

I. LA TRASCENDENCIA COMO INSTANCIA INDETERMINADA

Virasoro quiere trasmitirnos, con su teoria de la intui-
cién metafisica, un mensaje optimista y sobrio a la par, en
cuanto, por una parte, considera al hombre capaz de hacerse
cargo de algo que lo trasciende y lleva a plenitud su realidad
singular, y, por otra, mantiene este algo trascendente en un
clima de no especificada indeterminacién.

El autor destaca con alborozo el hecho de que pueda el
hombre tener intuicién inmediata de algo general que lo
trasciende y que viene efectivamente dado en la forma car-
tesiana de evidencia del propio yo singular. Pero delata con
energia la injustificada pretensién idealista de entender
como algo absoluto-trascendente-real este ser universal no
individualizado que se hace tan s6lo presente como algo
que rebasa internamente la vivencia de nuestra singulari-
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dad. En si misma, en toda su pureza, sin las mixtificaciones
provocadas por falsas extrapolaciones categoriales, la intui-
cién metafisica no tiene otro cometido, segin el autor, que
hacernos presente la trascendencia como algo que rebasa
simplemente al yo sin especificacién ulterior alguna.

Con un cierto ritmo lento, el autor se detiene a mostrar
que el concepto de intuicién metafisica aparece lastrado a
lo largo de la Historia por la concepcién parmenidea del ser
como algo inmutable, eterno, perfecto, y que, tras la adusta
actitud de Kant, los idealistas alemanes —Fichte, Schelling
y Hegel— se lanzaron a una genial carrera de evasiones
metafisicas con la ilusién de hacer radicar el pensamiento
en el Absoluto, desbordando con ello ilegitimamente el al-
cance verdadero de la intuicién metafisica, esa forma de
intuicién sobria y robusta que es la tinica que puede fundar
un modo de pensamiento metafisico riguroso. Acusa el autor
a Heidegger de conceder al ser una prevalencia de tipo he-
geliano sobre los entes, a través de los cuales no necesita
realizarse, sino tan sélo y més soberanamente presenciarse.
De ahi que el sujeto cognoscente deba adoptar una actitud
pasiva y estar a la espera de que el Ser se haga presente a
través de los entes.

Frente al concepto de intuicién instantdnea de Schelling,
Virasoro subraya, con Hegel y Heidegger, su caracter pro-
gresivo y perfectivo, dentro siempre del horizonte de evi-
dencia propio de la intuicién metafisica en el sobrio sentido
antedicho. Mediante el andlisis autocritico de la propia
experiencia, ese algo general trascendente que capta en
principio la intuicién metafisica se especifica en varios
modos:

1. En la intuicién metafisica originaria el hombre se
intuye como esencialmente libre, pero esta libertad se ma-
nifiesta como subsistente no en si misma, sino en «algo»
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que la subtiende, sostiene y afirma en su ser. Esta instancia
interior al yo y sustentadora de su ser la denomina el autor
«trascendencia abisal».

2. Simultidneamente a la certeza que adquiere el hombre
por la intuicién metafisica de la existencia de su yo, le
viene dada la de la trascendencia colateral del mundo y de
las demas subjetividades, en cuanto forman parte integrante
y constitutiva de su personalidad vista con la amplitud exi-
gida por una actitud rigurosamente fenomenoldgica.

3. La misma intuicién nos revela la existencia de los
paradigmas o modelos que el hombre forja a lo largo de su
despliegue existencial y proyecta ante si a modo de formas
ideales que orientan su devenir, como si fuesen algo tras-
cendente, objetivo y absoluto. Es la trascendencia cenital o
arquetipica.

Frente al anhelo que la angustia y ansia de amparo ins-
piran al hombre de convertir estos modos de trascendencia
en algo objetivo y absoluto, el autor sostiene que la intui-
cién metafisica —sometida a la ascesis fenomenolégica vy
liberada de pretensiones ontologizantes desmedidas— se
hace perfectamente cargo de que estd simplemente ante
formas de trascendencia que surgen de la inmanencia misma
a impulsos de la tensién interior que constituye al hombre
en un ser radicalmente dramatico y ex-céntrico. La firmeza
e intensidad de este género de intuicién metafisica viene
medida por la capacidad de aunar la intimidad y la disten-
sién, la unidad interna del ser singular y su poder de reali-
zarse dinamicamente a través de las formas antedichas de
trascendencia. Esta unificacién ofrece un caracter tenso y
dialéctico por deber realizarse a través de una ineludible
lucha con la gravitacién humana a la dispersién, a la diso-
lucién de lo complejo-irreductible y a la autonomizacién de
las formas de trascendencia que s6lo de modo violento pue-
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den ser hipostasiadas como entidades independientes y
en si.

Una forma primaria de esta disolucién viene dada por
la independizacién —respecto a la libertad concreta de cada
yo singular— de la trascendencia abisal, o libertad potencial-
universal, a la que se objetiva ilegitimamente y considera
como una especie de voluntad universal —consciente de sus
fines— por la que cada una de las libertades singulares debe
dejarse iluminar y guiar como si fuese un mero intérprete
y medio expresivo de la misma. Segtin el autor, de esta
injustificada sumisién de la conciencia singular a la univer-
sal encontramos ejemplos patentes en todas aquellas doc-
trinas que en las relaciones del hombre con lo absoluto
conceden el primado a la «voluntad universal» —como su-
cede en Fichte, Schelling, Hegel—, o al Ser —al modo de
Heidegger—, o a la voluntad divina —segiin ocurre en el
Cristianismo—.

Esta actitud halla su contrapolo dialéctico extremista
en la postura de quienes niegan por principio toda tras-
cendencia, reduciendo el ser humano a una realidad pura-
mente empirica y natural, y no admitiendo mas voluntad
que la del hombre singular.

En un pretendido punto medio de equilibrio entre ambas
tendencias contrapuestas sittia el autor la experiencia hu-
mana de la propia libertad, que actiia como creadora de si
misma y del mundo. Desde el punto de vista filosdfico
—subraya el autor—, nada nos autoriza a pensar que existe
una forma de trascendencia real concreta que se reve-
lase en los «pensadores esenciales» (en expresién heidegge-
riana).

En consecuencia, Virasoro afirma que lo universal —la
«trascendencia abisal»— es en si misma impotente y sélo
puede realizarse en lo individual y en la forma de lo indi-

CINCO GRANDES TAREAS.— 17
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vidual, pues constituye una suerte de fuerza expansiva que
necesariamente ha de recibir su direcciéon de las libertades
singulares a las que impulsa dindmicamente.

Resumiendo el cometido y alcance de la intuicién, el
autor precisa que, si en un primer momento la conciencia
singular aparece desdoblada en las dos vertientes de inma-
nencia y trascendencia, intuida ésta como algo extrario, irre-
ductiblemente diverso, un examen critico de esta alteridad
descubre a la trascendencia como presente desde siempre
en la interioridad de la subjetividad humana, como pro-
ducto que es de la actividad idealizadora del hombre y pro-
yeccién de la conciencia humana —desdoblada de antemano
en una conciencia temporal, finita, cambiante, y una con-
ciencia intemporal, infinita, inmutable, que el espiritu hu-
mano tenderda mas tarde a proyectar en una supuesta forma
de trascendencia real objetiva—.

Se da, sin embargo, en la conciencia humana una ten-
sién implacable hacia horizontes siempre nuevos de tras-
cendencia, y asi, en el acto mismo en que la conciencia
humana ha creido delatar para siempre las falsas objetiva-
ciones de la trascendencia —a la que descubre como una
mera creacién y proyeccién de si misma—, advierte que en
este punto crucial en que parecen diluirse las trascendencias
en el sujeto humano singular surge la experiencia de un
«més alld» indeterminado no exactamente reductible a ex-
plicaciones sencillamente antropolégicas.

II. NoTAs CRITICAS
El autor, a mi entender, subraya con plena justicia va-

rios puntos decisivos en Filosofia: 1) que el hombre singular
s6lo puede alcanzar la plenitud de su existencia si se en-
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cuenira articulado en unidad sintética con las distintas
formas de trascendencia que internamente postula; 2) que
estas formas de trascendencia son dadas a la intuicién me-
tafisica; 3) que lo dado experiencialmente al hombre es més
amplio de lo que a menudo se gquiere admitir; 4) que esta
forma de intuicién es in-objetiva y progrediente, pero no
por ello menos robusta y firme; 5) que en la investigacion
filoséfica deben evitarse toda clase de extrapolaciones ca-
tegoriales, cuidando de no desbordar el alcance verdadero
de la intuicién.

Para explicar y fundamentar debidamente estos puntos
se requiere, de un lado, una nocién bien estructurada y
diferenciada de las categorias de objetividad, inobjetividad
y expresion, y, de otro, la movilizacién de categorias nuevas
tales como pensamiento analéctico y dmbito. Esto nos lo
sugiere va la Filosofia del mismo Fichte, si la vemos a
través de las ultimas redacciones de su Wissenschaftslehre
(1804-1814), que constituyen el verdadero legado del pensa-
miento fichteano, secularmente mal entendido debido al uso
y abuso que de él se permitié hacer su discipulo Schelling.
Mi amplia nota acerca del descubrimiento del verdadero
Fichte, publicada en El tridngulo hermenéutico, me exime de
entrar aqui en pormenores bibliograficos. Quisiera tan s6lo
consignar que tanto en Descartes —el Descartes hondamente
metafisico descubierto por Fichte, Ebner, F. Alquié, R. Lauth
y José Manzana M. de Marafién— como en el ultimo Fichte
juega un papel decisivo, por lo que toca a la intuicién me-
tafisica, el concepto de inobjetividad, de cuya extrema am-
bigiiedad y sutileza puede dar una idea aproximada mi vo-
luminosa obra Metodologia de lo suprasensible, consagrada
integramente a la tarea de descubrir los diversos sentidos
del vocablo «objetividad» y delatar la necesidad de entender
positivamente como superobjetivas muchas entidades con-
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sideradas de ordinario como meramente «inobjetivas». Esta
precision ofrece interés decisivo para la recta interpretacién
de las verdaderas intenciones, a menudo no suficientemente
explicitas, de los escritores misticos, de los pensadores neo-
platénicos y existenciales, y de cuantos destacan la impor-
tancia de la nada en la via de acceso al verdadero ser y a
la trascendencia.

Respecto, por ejemplo, a Jaspers —con el que ofrece
Virasoro estrecha semejanza en mas de un aspecto no acce-
sorio—, podria muy bien mostrarse que toda su actitud
ante la trascendencia, a la que sitiia cautelosamente en una
especie de estratégica tierra de nadie entre lo meramente
objetivo y lo plenamente superobjetivo, estd determinada
por su precaria teorfa del objeto, que le inspira el temor
de que toda «ob-jetivacién» gnoseolégica provoque fatal-
mente una «objetivizacién» 2 del objeto-de-conocimiento. De
este malentendido se deriva en gran parte el clima de ex-
trema reserva que reina en los ambientes existenciales res-
pecto a las posibilidades de la intuicién metafisica. La justa
preocupaciéon por mantener el pensamiento en los limites
de una sana objetividad —en sentido de «adecuacién a lo
real»— puede facilmente provocar una actitud de retraccién
frente a la realidad si no se tiene en cuenta la equivocidad
insalvable del vocablo objetividad y el temible poder de
desorientacién que ejerce sobre los pensadores incluso mas
avisados.

Virasoro denuncia el peligro de exacerbar el alcance de
la razén. Merleau-Ponty propugna, en cambio, que se integre
lo irracional a una razén ampliada. A mi entender, sélo se

2 Aludo con este término a la reduccién de las entidades meta-
objetivas («inobjetivas» en el lenguaje existencial») a meramente
objetivas (en sentido de asibles, mensurables, posible objeto de veri-
ficacién y control por parte de cualquiera).
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concedera a la razén su plenitud de derechos y al hombre
su justa elevaciéon y hondura de ser cuando se sitde la vida
espiritual humana al nivel debido de profundidad, sin temer
tanto la exterioridad de las cosas mal llamadas externas
cuanto la superficialidad de los entes que carecen de inti-
midad. La atenencia de la experiencia humana al mundo
interior del yo responde, sin duda, al desconocimiento de la
profundidad inherente a los seres externos que gozan de
intimidad entitativa. .

Una vez que se elabore una teoria sélida de la objeti-
vidad y se aplique al quehacer metafisico la experiencia
ganada en el ejercicio cognoscitivo de las entidades profun-
das (seres vivos, seres personales, comunitarios, artisticos,
etcétera) podra ampliarse —por via inquebrantablemente
realista— el dmbito de la experiencia humana sin necesi-
dad de ceder a la tentacién de evasiones conceptistas u ob-
jetivaciones injustificadas. Liberado el pensamiento del
miedo al objetivismo y a la objetivizacién de lo «inobjetivo»,
vy elevado, por otra parte, a la conciencia de la densidad
entitativa de lo «superobjetivo», serd viable la elaboracién
de un método de acceso al ser que permita al hombre an-
clarse plenamente en el suelo firme de lo real.

Las consideraciones anteriores permiten comprender el
verdadero sentido de las precisiones criticas que, de un
modo un tanto esquemdtico, haré a continuacién por afan
de aportar una modesta contribucién al estudio de este im-
portante tema, de ningin modo para disminuir los méritos
de la obra de Virasoro, que muestra un gran poder es-
peculativo, dotes de expresién precisa y un ritmo intelec-
tual bien trabado y consecuente.
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1. Heidegger y Fichte

Es de lamentar que el autor no dialogue con los pen-
sadores en sus lenguas originales y en sus ediciones mas
solventes y completas, pues el analisis categorial detenido
que es hoy dia indispensable para estudiar sélidamente el
sutil problema que esta obra aborda sélo puede llevarse a
cabo sometiendo muy directamente a revisiéon las catego-
rias fundamentales que moviliza cada pensador.

La interpretacion que el autor ofrece del pensamiento
ontologico de Heidegger (pag. 120) debiera haber ido pre-
cedida de una discusién pormenorizada y atenida a los
textos originales de ciertos términos heideggerianos, como
ser, ente, nada, objetividad, inobjetividad y angustia. Que
el pour-soi no representa en Sartre sino una mera oposicién
dialéctica al en-soi es perfectamente cierto. Pero ello no
implica que el Ser heideggeriano se reduzca a un mero
vacio del ente, pues la «nada» sobre la que segiin Heidegger
«nadea» el Ser no es el nihil absolutum, sino la «nada-de-
objetividad», entendiendo objetividad en el sentido espe-
cifico que en el pensamiento existencial recibe el término
aleman Gegenstdndlichkeit.

Esta falta de un detenido andlisis categorial se hace sin-
gularmente sensible en el caso de Fichte, como se deduce
de lo escrito en el paragrafo anterior, pues sin duda alguna
el estudio de las dltimas ediciones de este filésofo desauto-
riza ciertas interpretaciones excesivamente subjetivistas del
mismo, y permite comprender en todo su alcance el verda-
dero sentido del conocimiento inobjetivo que él propugna.
Aspectos ambos de extrema importancia, por cuanto en el
problema aqui debatido lo decisivo es, a mi entender, de-
mostrar que se puede convertir lo trascendente en objeto-
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de-conocimiento sin objetivizarlo, tarea en la que se deben
conjugar habilmente los diferentes sentidos de los vocablos
«inmediatez», «lejania» e «intimidad». Para ello juzgo que
debe el pensador atenerse, mas que a los esquemas «sujeto-
objeto», «subjetivo-objetivo», al esquema «objetivo-super-
objetivo», y realizar una teoria general de la superobjetivi-
dad, forma de objetividad eminente que se da, segiin grados
diversos, en todos los estratos de ser. Sélo al captar la den-
sidad ontolégica eminente de las realidades mal llamadas
«inobjetivas» —que, en rigor, son positivamente «superob-
jetivas»— es posible conceder realidad, autonomia e inde-
pendencia a las diversas formas de trascendencia sin «cosi-
ficarlas» o entificarlas, en el sentido peyorativo del vocablo.
Pues es de notar que media una gran diferencia entre «obje-
tivizar» lo inobjetivo y descubrir el caridcter abiertamente
«superobjetivo» de una realidad no objetiva.

2. La intuicion y el realismo de los universales

Este estudio severo de la objetividad implica una teoria
s6lidamente realista, que no empirista, de los universales,
y nos ensefia a no identificar precipitadamente lo supra-
individual con lo general. Planteado el problema de la tras-
cendencia sobre el esquema «singular-universal», es muy
dificil, si no imposible, superar la posicién jaspersiana de
las «cifras». Pero lo decisivo es aqui decidir si este con-
cepto de universal no debe ser sustituido por otro més
realista, concreto y ontoldgicamente denso. Noétese al res-
pecto que para desbordar lo meramente factico —meta de
los pensadores trascendentalistas— no es necesario pasar al
universal abstracto, sino a lo real-profundo, lo que encierra
un alto valor entitativo y desborda, con ello, las condiciones
existenciales de lo superficial sometido al espacio y tiempo
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empiricos. Esta linea de pensamiento nos muestra la posi-
bilidad de acceder a un ser trascendente que sea, a la par,
muy real e «in-objetivo», concreto y difuso como una at-
moésfera envolvente, infinitamente lejano y mds intimo a
cada uno de los seres que su misma intimidad, segun la
conocida expresiéon de San Agustin. Sélo en el nivel onto-
légicamente elevado de las realidades personales es posible
armonizar la lejania que impone la diferente altitud onto-
légica o rango de ser que media entre los entes finitos y el
Ser Infinito con la inmediatez que implica la participacién.
Esto permite comprender por qué R. Lauth se lamenta de
que Schelling haya «objetivado» el pensamiento de Fichte,
perdiendo asi su prodigiosa movilidad y trasmitiendo a la
posteridad una imagen falseada y totalmente infecunda de
un sistema filoséfico que —pese a todas las apariencias—
es eminentemente realista por atenerse a entidades que,
siendo reales, rebasan las condiciones ontolégicamente preca-
rias de lo meramente «objetivo» —mensurable, empirico *—.

Virasoro advierte con perspicacia la dialéctica de intui-
cién y discurso, es decir, el caricter progrediente de la
intuicién. Dada la flexible actitud intelectual que muestra a
lo largo de toda su obra, pienso que la lectura del 1ltimo
Fichte a la luz de una sélida teoria de la objetividad podria
abrir vias fecundas para dar mayor concrecién, solidez on-
tolégica y amplitud de horizonte a su teoria de la intuicién
metafisica, y descubrir que el ascenso intuitivo-discursivo
a una trascendencia real, concreta y personal, no es una
forma de evasién racionalmente ilegitima, sino la tnica
forma posible de radical ahondamiento en la raiz del ser
humano.

3 Cf. R. Lauth, Philosophisches Jahrbuch, 70 Jahrg. 2, Halbband,
1963; Archives de Philosophie, julio-diciembre, 1962,
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En este contexto conviene notar que se reduce en exceso
el campo de la realidad cuando méas alld de lo meramente
singular no se admiten sino puras abstracciones, Léase aten-
tamente el siguiente parrafo:

Del acto originario de un supuesto yo universal nadie, ningiin
filésofo, que es siempre un sujeto singular y empirico, puede
tener experiencia concreta y vivida: solo puede ser, por tanto,
producto de un pensar abstractivo. Toda intuicién es siempre
intuicion singular de un ente singular, y, en cuanto intuicién
de un yo, autovivencia de su mas intima singularidad. El con-
cepto de intuicién intelectual se contradice a si mismo, se
hace incompatible con sus caracteres mds propios, pierde su
primaria validez y se evapora hacia el firmamento enrarecido
de las puras abstracciones (pag. 34).

El autor subraya con razén que hay que

tratar de encontrar en el andlisis de la experiencia singular
misma la via en que nos es dado verdaderamente lo universal,
en el interior de la experiencia singular y como un elemento
integrante de ella (ibid.).

En efecto, la apertura a la trascendencia debe realizarse
de modo muy concreto. Pero, si se quiere al mismo tiempo
desbordar lo empirico sin abocar al vacio de una trascen-
dencia indeterminada, hay que hacerse previamente cargo
de la densidad ontoldgica de lo llamado «inobjetivo». De
ahi la fecundidad de la teoria de los dmbitos, entidades tan
reales como flexibles o «atmosféricas» que confieren al pen-
sador que en ellas se apoya solidez y elevacién a la par. A
esto parece aludir, en su lenguaje, el autor cuando escribe:

Es asi precisamente este proceso dialéctico de autorrealiza-
ciébn de la singularidad en fusién con lo universal concreto,
realizado en la historia, lo que debe constituirse en el objeto
de toda especulacién filoséfica; prescindiendo de toda hipétesis
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ascendente que pretenda definir a priori el proceso dialéctico
por el que se realiza y autorrevela el yo, como un proceso de
elevacion hacia el Absoluto (pag. 44).

Estas dos expresiones «universal concreto» y «a priori»
exigen en la actualidad un andlisis previo detenido y un tra-
tamiento muy cuidadoso.

De lo antedicho se deduce que no puede calificarse por
principio de evasién espurea toda teoria de la intuicién me-
tafisica que conceda a la trascendencia un caricter comncre-
to y preciso, pues a una forma de experiencia metafisica
verdaderamente capaz la indeterminacion propia de lo no-
objetivo puede muy bien aparecérsele como un modo emi-
nente de concrecidn ontoldgica e, incluso, de verdadera
personalidad. A lo largo del ponderado frabajo de José
Manzana M. de Marafién sobre el tema de Dios en Fichte*
queda de manifiesto que éste se eleva al Absoluto-Dios a
través de una cadena de intuiciones «inobjetivas» tan ro-
bustas y realistas que el desbordamiento de las realidades
«objetivas» —asibles, mensurables— de ningtin modo puede
ser considerado despectivamente como una evasién o ena-
jenacién. Si la trascendencia, en cambio, se reduce a algo
universal, estid abocada necesariamente a ser interpretada
como una mera proyeccién del yo por carecer de la nece-
saria intimidad, irreductibilidad y densidad ontolégicas. La
falta indicada de un andlisis sélido de la categoria de ob-
jetividad inspira el miedo de los pensadores modernos a la
tan decantada y temida «alienacién», y postula una actitud

4 Cf. El ascenso y la «determinacion» del Absoluto-Dios, segin
Job. Gottl. Fichte, en la primera parte de la exposicion de la «Teoria
de la Ciencia» de 1804. Separata de Scriptorium Victoriense, 9 (1962),
péaginas 7-68, 181-132. )
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de cautelosa retraccion en la actividad intuitiva que no dara
a la Filosofia el menor dia de gloria.

La posicién sobriamente realista de Virasoro frente a
toda forma de «Schwidrmerei» o exaltacion roméntica no
merece sino plicemes. Pero entiendo que en la actualidad,
merced al més exacto conocimiento de las corrientes neo-
platénicas, los escritores misticos y los idealistas alemanes,
asi como a una mds justa interpretacion de los pensadores
existenciales —Jaspers, Marcel, Heidegger—, se estan abrien-
do vias muy fecundas de acceso realista a entidades meta-
objetivas que ofrecen a la vida intelectual del hombre la
posibilidad de arraigo decisivo y una indefinida capacidad
de despliegue.

No se oculta al autor la fecundidad que encierra la dia-
léctica constituida por la intuicién y la explicacién discur-
siva, con su consiguiente complejidad y riqueza.

(...) En verdad, la intuicién no es necesariamente un cono-
cimiento simple ni de nada simple, sino que debe ser desarro-
llada y explicitada. Es contradictoria a la abstraccién y a lo
general que de ella resulta, y se refiere siempre a lo indivi- '
dual. Pero lo individual a que enfoca la intuicion abraza siem-
pre un complejo de elementos dialécticamente entrecruzados
que s6lo pueden irse develando en un avance explorativo in-
finito (pag. 45).

Justamente aqui es donde, a mi entender, puede jugar
su papel mas importante la sélida teoria de la objetividad
a que vengo aludiendo, pues al entender lo inobjetivo como
«eminentemente objetivo», y no como algo meramente inde-
terminado, se hace posible interpretar la amplitud del ho-
rizonte dominado por la intuicién como indice de hondura
entitativa, no de labilidad y precariedad. Lo cual permitira
vincular de modo en extremo fecundo la Gnoseologia y la
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Metafisica, la penetracién y amplitud del pensamiento con
la solidez de la realidad.

Por otra parte, el estudio fiel, abiertamente fenomenolé-
gico y sin prejuicios, de las entidades campales que des-
bordan el ambito acotado de lo meramente empirico permi-
tird advertir que la via de acceso a lo profundo a través
del yo es demasiado unilateral para alzarse con la prima-
cia. Una teoria amplia de la objetividad descubrird los ho-
rizontes que se abren al conocimiento en el campo del
mundo mal llamado «externo» cuando se tiene la energia
intelectual suficiente para adivinar su innata profundidad y
trascendencia.

3. Razdn e intuicion

Teniendo esto en cuenta, se hace innecesario enfrentar
la razén con la intuicién metafisica, como si la tendencia
de aquélla a la elevacién se opusiese al rigor y caricter
realista de ésta. A mi ver, intuicién metafisica y razén deben
integrarse en un concepto integral de experiencia. El autor,
por su parte, escribe:

Debemos (...) desentranar la intuicién desde ese plasma
formal e impuro en que se encuentra naturalmente sumergida,
rompiendo las articulaciones en que se encuentra insertada,
desmoronando las construcciones que la naturaleza humana,
movida por factores que le son connaturales, profundos e inex-
tirpables, viene desde siglos edificando sobre ella (...} (pag. 53).

Lo que urge aqui es determinar con penetracién si lo
que la razén «afiade» es algo artificiosamente superpuesto,
o es, mas bien, un dato de la experiencia misma; si es algo
elaborado por la Tazén o algo hallado en la realidad. De
ahi que sea injusto afirmar en general sin mas precisiones
«que todo saber de salvacién, toda pretensa revelacién no
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es en el fondo otra cosa que una descarga de la angus-
tia (...)» (pag. 61), pues el problema de la experiencia de lo
trascendente tiene una pasmosa complejidad que nos obliga
a estudiar el tema con suma reverencia, abiertos a la sor-
presa incesante que significa el gradual acceso a los secre-
tos del ser. Sin negar la importancia de la intuicién de las
formas de trascendencia a que alude el autor, debemos
preguntarnos si no debe la experiencia metafisica rigurosa
intentar la apertura a planos mds radicales, como aquel al
que aludia Leibniz cuando se preguntaba por qué existe el
ser y no mas bien la nada. Naturalmente, urge evitar en
Metafisica todo género de especulaciones practicadas en va-
cio: es el mensaje de la gran obra de X. Zubiri Sobre la
esencia. Pero el temor ante la evasién especulativa no debe
envarar el impulso legitimo de la razén hacia las grandes
cuestiones del ser y de la existencia. La Filosofia serd siem-
pre saber de ultimidades, en el sentido mds drdsticamente
realista del vocablo.

Notese a este respecto que lo tipico de la intuicién in-
telectual —por ejemplo, la artistica— es captar a través de
los medios discursivos sensibles realidades supradiscursivas
metasensibles que se expresan a través de aquéllas pero
sin descender de nivel entitativo. Esto nos permite entrever
que a la intuicién, no obstante su discursividad, se le abren
campos de realidad supradiscursivos. De ahi que, tal vez,
necesite ser revisada y complementada la tesis central de
Virasoro segn la cual

todo lo que de supraindividual v trascendente captamos en la
intuicién metafisica lo captamos como interiormente saturado
e impregnado hasta sus entresijos de la instabilidad, variabi-
lidad y fragmentariedad de la intuicién misma (pag. 79).
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Es obvio que, frente a las doctrinas romanticas del Ab-
soluto, esta posicién presenta un caracter de sobria objeti-
vidad muy laudable. Pero el intento del autor de convertir
la Metafisica mediante este género de intuicién en «una
ciencia rigurosa de verdades verificables», que cuente con
un modo de «conocimiento exacto, progresivo y metédico»,
no puede menos de parecer en exceso minimizante, sobre
todo si tenemos en cuenta que la gran tarea filoséfica del
momento actual es descubrir un caracter de objetividad
eminente en realidades que son inverificables por super-
abundancia de riqueza ontolégicas. Estos son justamente los
objetos-de-conocimiento que se revelan de un modo atema-
tico, inobjetivo o analéctico, pero no por ello de forma me-
nos rigurosa —aunque con otro género de rigor— que las
realidades verificables, asibles y mensurables.

Entre la posicién que el autor impugna y la que pro-
pugna queda mucho campo intermedio que no se puede
impunemente preterir. Es cierto que «en la intuicién meta-
fisica no hay (...) ninguna revelacién o iluminacién que nos
venga de lo Omnisciente, ninguna imposicién de una volun-
tad infinita, ninguna revelacién de lo Absoluto, ninguna ad-

5 Respecto a la verificabilidad de los resultados de las experien-
cias metafisicas, el autor afirma que los fenémenos correspondientes
a la autoexperiencia del yo presentan «menor complejidad y dificul-
tad técnica de manipulacién que las experiencias fisico-naturales»
(pag. 80). Para evitar confusiones, es de advertir que, cuando, por
ejemplo, Marcel subraya la inverificabilidad de ciertos fenémenos
«inobjetivos», se refiere a la imposibilidad de someterlos a unas con-
diciones «espectaculares» de comprobacién, por cuanto la experiencia
humana de los mismos compromete al sujeto que la realiza, movi-
lizando el entendimiento, la voluntad y el sentimiento, y exigiendo
de ese modo una preparacién y disposicién anfmicas determinadas. No
es lo mismo comprobar, por ejemplo, la exactitud de la medicién de
un objeto material, que la de la calificacién de nostdigico atribuida
a un Andante de Mozart.
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monicién del Ser» (pag. 76). Esto lo defiende enérgicamente
la Filosofia tradicional frente a todo género de Ontologismo.
Pero ello no impide que se pueda llegar por via racional al
«ambito religante de la deidad» —en expresién de Zubiri—,
ambito que no puede entenderse como un universal vago,
sino como algo eminentemente real y entitativamente ro-
busto y denso. Si se parte de un concepto verdaderamente
integral de intuicién, estas entidades, aunque parezcan ca-
balgar entre lo real y lo irreal debido a la falta de un método
solido de lo super-objetivo, no se hallan, sin embargo, fuera
del area del analisis rigurosamente fenomenolégico. A mi
ver, el gran defecto de algunas corrientes trascendentalis-
tas contemporaneas consiste precisamente en escurrirse de-
masiado prematuramente al universal y al concepto del ser,
descuidando el estudio detenido del campo de la percepcion
humana.

El autor ve claramente que la intuicién no necesita ser
instantanea, sino que puede y —en el caso del hombre—
debe por esencia ser discursiva y perfectiva. Su caracter
de inmediata no hace sino contraponerla, a su juicio, a la
abstraccion y a la inferencia. A mi ver, inmediatez da aqui
una medida de intensidad, no de rapidez, y no indica, por
tanto, que la intuicién se realice in ictu oculi, a modo de
relampago, sino que todo sujeto intuyente se sittia desde el
primer momento en dos niveles, el expresivo y el expresan-
te, el superficial y el profundo. Ser inmediata una intuicién
no significa que el objeto de la misma esté sometido a las
condiciones discursivas que caracterizan a una de sus ver-
tientes (pag. 81), y se halle atenazado por las mismas. Por
eso es posible intuir inmediatamente aquello que desborda
lo meramente empirico. El hombre no dispone de mds forma
de auténtica inmediatez que la que adquiere merced a la
fuerza ontoldgica de las realidades que no son inmediatas
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en el sentido objetivo-sensible. Ello hace posible al hombre
estar de modo inmediato en presencia de lo trascendente.
El hecho de que entre el objeto-de-conocimiento y el sujeto
cognoscente se interpongan cierto niumero de intermedia-
rios no es ébice para la inmediatez del conocimiento. Si el
objeto es profundo, vence por su propia virtud de autorre-
velaciéon la distancia que fundan los elementos mediadores
y se da por via de inmediatez expresiva, que implica —como
queda dicho— un cierto grado de intensidad existencial.

4, Trascendentalidad y universalidad

Para entender todo esto rectamente, conviene no con-
fundir la trascendencia con el mero universal. Léase aten-
tamente este parrafo:

Esta conexion de lo universal y de lo individual, de la tras-
cendencia y la inmanencia que nos revela la intuicién metafi-
sica, ha sido a todo lo largo de la historia de la filosofia fa-
talmente desinterpretada, en el sentido de dos deformaciones
opuestas, una de las cuales niega toda originalidad y valor en
si a lo singular, para referir toda significacién ¥ poderio a lo
universal (trascendente); v la otra, a la inversa, niega la exis-
tencia misma de la trascendencia, o la contrapone a la inma-
nencia humana como una voluntad adversa que se empecina
en desconocerla (...) (pag. 83).

Lo universal, segiin Virasoro, es sentido por el yo sin-
gular «tnicamente como una fuerza ciega de expansién y
de sostén, en si misma impotente para realizarse»; una fuer-
za que sélo puede realizarse en lo individual, por lo indivi-
dual y en las formas de lo individual; «un impulso sin sen-
tido inmanente, que nos inunda y que recibe su direccién
y significacién de nuestras libertades singulares conscien-
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tes» (pag. 87). El autor condensa su orientacién en esta
frase:

En la intuicién metafisica encontramos la coexistencia de
algo individual y algo universal. Pero en modo alguno la expe-
riencia de una pugna de dos fuerzas contrarias, que sélo ha
sido puesta por la gravitacién abstractiva del pensar (ibid.).

Entendida la trascendencia como algo meramente uni-
versal sin mds caracteristica que su contraposicién dia-
léctica a lo singular, es ilegitima cualquier determinacién
de la misma que anule este caracter de universalidad al
entenderla como algo concreto.

Esta identificacién de trascendentalidad y universalidad
explica la acerba critica que el autor hace del pretendido
«individualismo» kierkegaardiano, al que califica de «acti-
tud de autosumisién que, so pretexto de atribuir toda reali-
dad a lo universal, sélo busca el propio atrincheramiento
en su individualidad y en cuanto individuo» (pag. 88).

Para tomar actitud frente a esta posicién del autor, se
necesita de antemano precisar en qué consiste la partici-
pacién del ser humano en la trascendencia. Sin poder ex-
planar aqui el tema, debo advertir que la energia de la ca-
tegoria de participacion desborda con mucho el alcance del
esquema «singular-universal», ya que la realidad de la que
se participa debe ser, mas alla de toda amplitud meramente
extensiva, algo muy profundo entitativamente. La adhesién
a lo trascendente no provoca, por tanto, ni la enajenacién
de si mismo ni el enquistamiento en la soledad egolétrica
del yo. Dar prevalencia a lo trascendente no significa «ob-
jetivar lo inobjetivable», sino respetarlo en su cardcter irre-
ductiblemente personal, lo que no implica una voluntad de
subversién por parte del ente frente al Ser, ni de capitula-

CINCO GRANDES TAREAS.— 18
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cién de lo singular frente a lo universal, sino una determi-
nacién responsable a mantener el debido ordo rerum.

Ahora bien, para hacer una critica a fondo del prestigio
que goza en la mente del autor lo meramente virtual —fren-
te a las pretendidas objetivaciones del ser— necesitariamos
disponer de una nocién equilibrada del apriori, que aqui
no puedo ni siquiera esbozar. Baste de momento advertir
que lo concreto no se opone a lo virtual ni a lo apriori
sino cuando se halla situado al nivel de lo meramente su-
perficial; de ningin modo en los estratos superiores. De
ahi que, si se comete el error de considerar los planos on-
tolégicos inferiores como modélicos, sélo es posible mante-
ner la libertad caracteristica de los planos mas elevados
dejandolos en suspenso, a medio camino enire la objetivi-
dad de lo meramente factico y la superobjetividad de lo
metasensible. El hecho de que la Metafisica haya de mo-
verse intelectualmente en un nivel in-objetivo no autoriza
a negar la posibilidad e, incluso, la necesidad de conceder a
la trascendencia un alto grado de densidad ontolégica y de
concrecion.

Sélo entendiendo la trascendencia como algo rigurosa-
mente concreto-superobjetivo se puede dejar de interpretar
la relacién con la misma como algo pasivo para concederle
el estricto caracter medial (activo-receptivo) que resalta en
el concepto de sobre-cogimiento. Este sutil concepto nos per-
mite comprender que la aceptaciéon de la alta dignidad on-
tolégica de la trascendencia no sélo no anula la propia per-
sonalidad, sino que es justamente quien la hace posible.
Del mismo modo, la experiencia mistica de la transforma-
ci6én del alma en Dios no implica la renuncia a la mismidad
personal, sino a los limites que implica el enclaustramiento
individualista en la soledad del propio yo desarraigado. La
, unién del mistico con Dios no tiende a lograr una unidad
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de fusién indiferenciada, sino de vinculacién personal, que
entrafia un género superior de inmediatez.

Cuando San Juan de la Cruz afirma que las noticias di-
vinas «nunca son de cosas particulares» (pag. 128), particu-
lar se contrapone a la unidad del Sumo Principio, pero no
a «Universal-impreciso», de modo que, al no referirse dichas
noticias a algo concreto asible, el término a que apuntan
deje de ser algo eminentemente preciso y ontolégicamente
concreto. El autor, no obstante, escribe:

(...) La intuicién mistica no nos dice nada de la naturaleza
de Dios, de sus caracteres; lo percibimos so6lo como el Sumo
principio, como el fundamento que estd en la base de nuestro
ser y lo sustenta; es decir, como la pura potencialidad que
nosotros Ilamamos trascendencia abisal (pag. 128).

Los mejores intérpretes de la mistica, sin embargo, ven
en dicha «nada» la nada-de-lo-meramente-objetivo, que se
opone a la concrecion de lo superficial disperso, no a la
concrecion eminente de lo superobjetivo personal. Al mis-
tico se le ofrece todo el ser de Dios en su irreductibilidad
personal, no el ser todo divino en su infinita riqueza de
implicaciones.

Se impone aqui advertir que hay una forma de vincu-
lacién més profunda que la que media entre lo universal
y lo singular, a saber: la que existe entre lo objetivo super-
ficial y lo superobjetivo profundo, lo personalfinito y lo
personal-infinito. Mientras siga el pensamiento occidental
aherrojado en el esquema «singular-universal», no hallar4 la
via adecuada para conseguir la unidad del ser humano, es-
cindido en si mismo por la doble tendencia que en él alien-
ta: hacia lo meramente objetivo y hacia lo infinito.

Vistas las cosas a la luz de una Gnoseologia bien matizada,
se advierte que la fusién de que hablan los misticos —con
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un lenguaje a menudo excesivamente ambiguo— no implica
la despersonalizacion del hombre, sino la plenificacion de
la personalidad, al abismarse el ser humano en el ser per-
sonal por antonomasia y, como tal, infinitamente reverente
y respetuoso para con las otras personas. Virasoro subraya
con excesiva unilateralidad el aspecto negativo del despren-
dimiento que exige la via mistica para dejarse invadir por
el Ser, sin sospechar que tal vez se haya de entender este
despojo de la caracterizacion individual como un ascenso
de nivel en la actitud personal del hombre respecto al Ser
supremo, no como la anulacién del cardcter personal del
propio ser, que es justamente quien hace posible elevarse
a dicha relacién. No se trata de un mero abandono pasivo,
sino de un esfuerzo eminentemente activo por alcanzar la
perfeccién de la vida personal, que compromete el ser en-
tero del hombre. Estd aqui en juego el concepto decisivo
de sobrecogimiento, tal como fue entendido por el ultimo
FichteS.

5. Experiencia «inobjetiva» del Absoluto

Nunca como en este espinoso tema del trascender se
echa tan de menos la falta de una metodologia filoséfica
elaborada con categorias tomadas de los dmbitos superio-
res de la realidad, pues sélo con este sutilisimo y denso
bagaje intelectual serd posible moverse con holgura en un
terreno tan minado de pretendidas paradojas y extrapola-
ciones categoriales.

Virasoro subraya insistentemente la unidad de la intui-
cién metafisica —que define como «la autoconciencia ori-

6 Véase mi obra Diagnosis del hombre actual (Madrid, Edit. Gua-
darrama, 1966), v José Manzana M. de Maraiién, Objektivitdt und
Wahrheit (Vitoria, Eset, 1961).
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ginaria del yo en la que éste se percibe como unidad de lo
universal y lo singular» (pag. 120)— por la conviccién de
que esta compleja y unitaria actividad intuitiva constituye
la tnica experiencia originaria del hombre. Toda escisién
de los elementos que figuran en esta experiencia unitaria
constituye, a su entender, una ilegitima extrapolacién. A ojos
vistas, late aqui un benemérito intento de permanecer fiel
a criterios realistas de investigacién. Pero lo que urge es
preguntarse, con el mejor Descartes y Fichte?, si la expe-
riencia primaria del hombre no alcanza, asimismo, a reali-
dades que se dan de por si, con entera independencia de la
subjetividad que las intuye, como esencialmente conexas
con la actividad maés alta y radical de la conciencia. Es obvio
que, si se entiende el objeto de la intuicién como algo uni-
versal, en el sentido menos preciso del vocablo, no es po-
sible justificar la identificacién del mismo con un ser con-
creto supra-individual. Pero la tarea de la Gnoseologia actual
consiste, justamente, en mostrar la existencia de modos de
intuicién mas amplios, realistas y entitativamente podero-
sos que el que preconiza el autor. Toda la fecunda corriente
trascendentalista inspirada en Josef Maréchal y en el mejor
pensamiento existencial ofrece una riqueza de matices y
una gama tan amplia de posibilidades que ni con la mejor
buena voluntad puede ser reconocida en las acerbas criticas
que dirige el autor a cuantos intentan propugnar la posibi-
lidad de acceso a un Ser con existencia auténoma.
Virasoro ve con nitidez que «la libertad no es objeto,
no es ente ella misma, sino la fuente siempre inexhaurible
de todas las entificaciones: el fluir en eternal difluencia que,

7 De hecho, el gran mérito de Descartes vy Fichte es, a mi juicio,
haber adivinado que en lo méds hondo de la conciencia humana entra
el hombre en contacto «inobjetivo» no con el Universal, sino con
algo tan concreto y «superobjetivo» como es el Dios personal.
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en cuanto energia o disponibilidad liberada, desencadenada,
desborda con su virtualismo todo lo dado» (pag. 92). Asi,
«el Ser deja de significar una mera palabra mitologizante,
el indice de una posibilidad vacia, para devenir potenciali-
dad condensada, actuada en los entes, como tal una expe-
riencia vivida por el yo, desde luego siempre parcialmente
y desde una perspectiva entre otras infinitas perspectivas
posibles: como libertad singular de cada existencia perso-
nal; pero sin poder agotarse en ninguna de sus concrecio-
nes de facto, ni en el conjunto universal de las mismas»
(pag. 92).

Ahora bien, esta dialéctica de ser y entes no agota todo
lo que entiende la Filosofia tradicional de inspiracién cris-
tiana por participacion ontoldgica, pues ésta se basa en la
capacidad de promocién ontoldgica —digamos asi— que
posee un Ser al que su infinitud sittia mds alld de toda
dispersa multiplicidad y goza, sin embargo, en si mismo de
una concrecién eminente por no ser inobjetivo, sino emi-
nentemente super-objetivo, es decir, objetivo (real) en grado
sumo. Lo inobjetivo —entendido en toda su positividad
como super-objetivo— no sé6lo es real, sino fuente de rea-
lidad.

Con estas observaciones no quiero sugerir que sea viable
a la intuicién metafisica el acceso directo al Ser Infinito.
Cémo es posible un acceso a éste vy a través de qué ver-
tientes es el grave tema de la Teologia natural. Lo tnico
que intento sefialar es la necesidad de abordar estos proble-
mas con temple realista y con la debida amplitud, apoyando
el pensamiento en el género de realidades que ofrecen un
caracter campal, pues, siendo «inobjetivas» (es decir, no
estando sometidas a las condiciones espacio-temporales de
lo meramente empirico), son, a la par, eminentemente
reales.
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Si partimos de que «la libertad universal no es, consi-
derada en si misma, nada efectivo, sino una mera posibili-
dad, que en el mismo acto en que se actualiza deja de ser
libertad universal para angostarse en una libertad particu-
lar (...)» (péags. 96-97), se cierra toda via posible de acceso
filoséfico a una forma de trascendencia concreta y personal
que no se objetivice (es decir, no se reduzca a algo singular
y disperso) por el hecho de ser fundamento absoluto de los
entes particulares.

6. ¢Subjetivismo o superobjetivisno?

Siguiendo su linea de pensamiento, Virasoro no duda
en reducir los ideales o arquetipos a un «producto de la
actividad del yo» (pag. 101), sin detenerse a discutir los
graves problemas que plantea la determinacién del grado
de realidad que ostenta el «ser ideal». El autor subraya con
acierto que no es justo reducir esta forma de entidad a
algo rigidamente objetivo. Pero, por mi parte, me permito
sugerir que tampoco es licito calificar, sin mas, de presti-
digitacién mental todo intento de conceder a las entidades
ideales cierta autonomia frente al sujeto, forma de inde-
pendencia que la filosofia debera debidamente precisar.

Se advierte en la Historia del pensamiento una tensa
proclividad a considerar de modo expeditivo como subje-
tivas ciertas realidades que parecen ser meras proyecciones
del yo por el hecho de surgir en el dmbito constituido por
el encuentro del ser humano con la realidad entorno. Nada
mas importante en la actualidad que analizar de cerca estas
entidades fronterizas, realidades campales que brotan a
modo de 4dmbitos «entre» dos o mas entes que se hallan
en fecunda vinculacién. De ahi la importancia actual en Me-
tafisica de la tan depreciada categoria de relacién. Si esto
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es asi, resulta en extremo urgente destacar que, debido a la
esencial condicién «atmosférica» de las realidades inasibles,
no se lograra concederles la firmeza ontolégica que les
compete —y de la cual se deriva la capacidad penetrativa de
la intuicién— mientras no se disponga de una sélida teoria
de la objetividad. Lo -.cual nos insta a no prender excesi-
vamente la atencién en lo «universal» y consagrar mas afan
al estudio de las realidades que se resisten a un analisis
objetivista.

Bien realizado este estudio, sera facil advertir que, si
las formas de trascendencia que sefiala Virasoro juegan un
papel importante en la vida del hombre, lo decisivo para la
persona humana es la fundacién de dmbitos de convivencia
con las demés personas finitas e, incluso y primariamente,
con la Persona Infinita del Ser Supremo. Proponerse, por
tanto, un «programa de objetividad» es muy laudable, a con-
dicién de movilizar un concepto suficientemente amplio de
objetividad. Y mucho es de temer que cuando el autor pos-
tula una Metafisica como ciencia positiva no tenga en cuenta
que este viejo ideal se estrella contra el hecho ineludible
de que todo objeto-de-conocimiento que trasciende la con-
dicién de mero «objeto» exige la movilizacién de todas las
facultades humanas, haciendo con ello imposible que el pen-
sar filoséfico —saber de ultimidades— adopte el paso seguro
del conocer cientifico segin una forma de ininterrumpido
progreso impersonal.

Hay en la actualidad buen niimero de pensadores de
raigambre tradicional escolastica que impugnan, como el
autor, la cosificacién del ser y, en general, toda orientacién
metafisica de caracter trascendental, pero procuran, en con-
secuencia, plantear los problemas metafisicos de modo muy
distinto, centrdndolos en torno a los conceptos de inobjeti-
vidad, persona, dmbito de intersubjetividad y didlogo, no
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en torno a los de ser, singularidad y universalidad®. Sélo
por esta via de realismo superobjetivista se puede, a mi
juicio, superar plenamente el anquilosamiento empirista en
lo meramente «objetivo» sin movilizar técnicas injustifica-
das de evasién abstraccionista y sin reducir el alcance de
las posibilidades humanas de conocimiento.

8 Cf. A. Brunner, Der Stufenbau der Welt (Munich, Edit. Kosel,
1950) v Erkenntnistheorie (Colonia, Edit. Bachem, 1948). Brunner sub-
raya con energia que la atenencia precipitada al concepto de ser
provoca una forma abstracta de pensamiento que se ve forzada a
escindir insalvablemente lo real en entidades wuniversales difusas v
entidades singulares concretas en las que aquéllas deben encarnarse
para adquirir un minimo de densidad ontolégica. La Metafisica, segiin
este autor, debe partir de los dmbitos de realidad méas densos —tales
como el encuentro humano y el lenguaje—, en los cuales el hombre
se encuentra con lo real en la plenitud de sus implicaciones. Con-
viene tener esto presente a la hora de valorar la interpretacién que
Virasoro nos ofrece del ser como una fuerza primaria, difusa e insus-
tantiva que se encarna en los entes.



XV

EL CONOCIMIENTO HUMANO Y LOS DIVERSOS
MODOS DE ATENENCIA AL ENTORNO

A lo largo de los capitulos anteriores se intentd, desde
vertientes diversas, dejar en claro como idea bdsica de la
teoria del conocimiento que el saber humano auténtico es
correlativo a los diversos modos de interaccion entre el
sujeto cognoscente y los objetos-de-conocimiento. En esta
interaccion, la actitud del sujeto ante el objeto no es del
todo activa ni del todo pasiva, sino activo-receptiva, cocrea-
dora. Ahora bien, como todo fruto de un acto creador es
irreductible a los elementos que condicionan este acto, al
reconocer que el conocimiento humano depende en buena
medida de las circunstancias que integran el entorno hu-
mano no se afirma con ello de ningun modo que se reduzca
a un epifenémeno de las mismas. Se requiere aqui una
labor muy fina de matizacién que precise el sentido exacto
de diversos términos («tedrico» y «fdctico», «abstracto» y
«material», «abstracto» y «vinculado al entorno», «racio-
nal» e «histérico», «formalista» y «dialéctico») y esquemas
mentales («idealismo-materialismo», «formalismo-historicis-
mo», «individualismo-sociologismo», «autonomia-atenencia al
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entorno»). Bien clarificados estos esquemas y términos, de-
berd procederse a determinar en pormenor los diferentes
modos de relacién que son posibles entre el sujeto cognos-
cente y los objetos-de-conocimiento que forman su entorno.
La trama formada por estos diversos modos de relacion
«sujeto-objeto» constituye la experiencia humana.

Estos puntos son explanados en las pdginas siguientes
al hilo de una recensidn critica.

En su obra Idealismo vy filosofia de la Ciencia. Introduc-
cion a la Epistemologia de Karl R. Popper!, Miguel A. Quin-
tanilla intenta realizar una critica de la Epistemologia de
K. Popper mediante el recurso radical de poner al descu-
bierto sus presupuestos filosdficos. Esta clarificacién y cri-
tica estd guiada, a su vez, por los siguientes presupuestos
filoséficos: 1) la realidad que constituye el entorno humano
material es histdrica y cambiante, y a las alteraciones de
la misma responden los cambios del conocimiento; 2) el
hombre no es sino el conjunto de las relaciones sociales
que lo determinan; el sujeto humano es, como entidad ted-
rica, una pura abstraccién, y, como realidad, un producto
enajenado de la sociedad; 3) el aumento del conocimiento
supone un aumento de experiencias y una consiguiente trans-
formacién de relaciones sociales y formas de comunicacién.

Estos presupuestos filoséficos llevan al autor a la con-
viccién de que toda epistemologia que se quiera realista
—no meramente formalista y abstracta— debe centrarse en
el problema material del conocimiento por cuanto «los pro-
blemas técnicos antes de ser entidades tedricas son expe-
riencias fisicas de la necesidad humana» (pag. 154). Frente

1 Tecnos, Madrid, 1972.
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a la tendencia de los filésofos a «minimizar la influencia de
lo material en las ideas» (pag. 58), y en estrecha vecindad
con los estudios de la «Escuela de Frankfurt» en torno al
concepto de interés como «condicion material del conoci-
miento (y, por extrapolacién, del planteamiento del pro-
blema del conocimiento)», el autor subraya con energia que
la constitucién de un nuevo concepto del conocer y su ela-
boracién polémica no puede entenderse si no es precisa-
mente como la respuesta filoséfica a una probleméatica ma-
terial e interesada (pag. 58). «La racionalidad cientifica es
histérica porque lo es el desarrollo material que la cons-
tituye». «Olvidar esto es condenarse a explicar la razén como
un puro formalismo e inventarse su nacimiento como acom-
tecimiento milagroso» (pags. 59-60).

Desde esta perspectiva, el autor considera como «abs-
tracta» toda concepcién filoséfica que, de algin modo, con-
ceda al sujeto cognoscente cierta independencia y autono-
mia respecto a su entorno sociohistérico. «Razdén histérica»
es —en consecuencia— razon atenida en el modo dicho a
las circunstancias situacionales. Todo género de razén ate-
nida al entorno «material» desde una distancia de perspec-
tiva es considerada como formal-abstracta. De modo seme-
jante, es tachada de individualista toda concepcién que no
reduzca el sujeto individual a un «producto enajenado de
la sociedad» (pag. 157); y es calificada de formalista idealista
y metafisico-platénica la que concede autonomia al mundo
de los inteligibles.

Ampliado el sentido del positivismo lo suficiente para ser
reducido a dos notas: formalismo e individualismo, el autor
considera la filosofia de Popper como una «vertiente del posi-
tivismo», corriente que tiende a identificar la filosofia con la
actividad cognoscitiva meramente formalista, debido a un con-
cepto precario de experiencia.
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A pesar de las diferencias que median entre el «verificacio-
nismo» del Circulo de Viena y el «falsacionismo» popperiano,
y del indudable progreso que implica este wltimo, Popper —a
juicio del autor— se mueve dentro del esquema positivista
«teorias-hechos», y se muestra mds atento a delimitar el cono-
cimiento estrictamente cientifico del no cientifico que a conec-
tar de verdad los contenidos de las ciencias —o teorias— con
su materia propia: los hechos de la experiencia. Este afan
«demarcador» lo lleva a entender el conocimiento cientifico
como fruto de una configuracién convencional, que —pese a
los éxitos practicos que obtenga en el plano operacional— no
desborda una posicién de aislacionismo metodoldgico y, en de-
finitiva, de absentismo frente a la realidad que presiona al
hombre en cada momento y situacién. La posicién en aparien-
cia asépticamente metodoldgica de Popper —que tiende a prac-
ticar una reduccién metodoldgica de las afirmaciones metafi-
sicas— estd impulsada por un estilo de pensar «idealista» —es
decir, en el contexto de la obra que comento—, abstracto, ahis-
térico, sustantivista.

Esta posiciéon fundamental explica —segiin el autor: 1) las
insuficiencias de la epistemologia popperiana —su incapacidad
para dar razén del valor empirico del conocimiento cientifico
v del aumento del conocimiento—; 2) la imposibilidad de con-
siderar como auténticas ciencias el marxismo y el psicoandlisis
si tomamos como criterio de demarcacién cientifica la falsabi-
lidad, refutabilidad o contrastabilidad de las teorias; 3) la teo-
ria propperiana del «Tercer Mundo» («Dritte Welt», «Third
World»), v 4) la necesidad de elaborar una «epistemologia his-
térica v dialéctica», entendida como alternativa no a la Idgica
formal, sino al formalismo.

A este juicio negativo de la epistemologia de Popper llega
el autor a través de diversos andlisis: el problema de la «de-
marcacién» (pags. 51-77), la falsabilidad como criterio de de-
marcacién (pdgs. 80-92), la base empirica de la ciencia (pagi-
nas 94-107), el desarrollo del conocimiento cientifico (pags. 109-
133) y la metafisica de Popper (darwinismo epistemolégico,
paginas 135-141; ontologia del formalismo: la teoria del tercer
mundo, pags. 143-153).
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Estos andlisis son realizados a ritmo bastante lento, con
el apoyo de abundantes citas. Sin embargo, cuando uno los
sigue de cerca, producen una sensacién de apresuramiento
porque los temas estudiados son en realidad mucho mas
complejos de lo que aqui parece suponerse. La estructura
misma del andlisis estd montada sobre una serie de térmi-
nos de una temible complejidad y ambigiiedad: positivismo,
empirismo, esencialismo, idealismo, materialismo, historicis-
mo, abstraccionismo, platonismo y otros semejantes. Como
sabemos, la investigacién filoséfica actual procede cada dia
con mayor cautela en el uso de estos términos, que llevan
facilmente a malentender los diversos sistemas por un afén
a ultranza de fAcil encasillamiento. Si tenemos en cuenta la
dificultad que encierra la delimitacién precisa del concepto
de Metafisica, y la interpretacién de sistemas de pensamien-
to tan indelimitados —en el sentido mds positivo del tér-
mino— como los de Platén y Hegel, advertiremos facilmente
que el mero calificar el pensamiento popperiano y su teoria
del Tercer Mundo de «Metafisica hegeliano-platénica» apenas
arroja claridad alguna sobre su sentido y alcance especificos.

El problema de la abstraccidn filoséfica ofrece una no-
table complejidad, pues compromete temas tan sutiles y de
tan dificil clarificacién como el acceso del hombre a lo real,
la integracién de sensibilidad e inteligencia, experiencia y
conceptuacién, el cardcter mediacional del concepto, etc. Si
se desatiende el dificil tema de la «mediacién» —tan estu-
diado a partir de Hegel, y todavia menesteroso hoy de un
riguroso andlisis—, es comprensible que se considere como
una abstraccién ilegitima —por cuanto distancia al sujeto
de los problemas materiales— toda cownsideracion general
sobre la experiencia que sobrevuele la situacién concreta
que envuelve al hombre, y se crea advertir en la epistemo-
logia moderna «una inflacién de formalismo» (pag. 56) que
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sélo remite un tanto con el advenimiento de la «filosofia
materialista» (pag. 57). Esta global acusacién dificilmente
podra resistir, sin embargo, un andlisis pormenorizado. Basta
recordar, por una parte, las motivaciones estrictamente fi-
loséficas que llevaron a Ockham a entender restrictivamen-
te la Filosofia como Filosofia del lenguaje, y, por otra, la
interpretacién que dan actualmente del pensamiento carte-
siano y fichteano los investigadores del Instituto Fichte de
Munich, para entrar en sospecha de que términos tales como
empirismo, innatismo, abstraccionismo, racionalismo, sub-
jetivismo e idealisno deben ser sometidos a una honda re-
visiébn si nuestras calificaciones han de afectar en verdad
al pensamiento de los diversos autores y superar la condi-
cién de meras etiquetas, sin valor efectivo. Recuérdese, por
ejemplo, la importancia decisiva que tiene en la filosofia de
Fichte la «interpersonalidad».

La interpretacién concreta que reciben en Popper las
multiples cuestiones que suscita la teoria del «Tercer Mundo»
unicamente a través de un andlisis directo y ponderado
pueden ser vistas en su condicién irreductible y especifica,
pues —como ya advirtié Platén en su Carta Séptima— estos
temas filosdficos sélo se clarifican tras un prolongado trato.
Con la mera calificacién de «platonismo mas descarado»
(que usa G. Bueno en el prélogo, pag. 15) no se consigue
sino remitir al lector al ambiguo juego de manipular eti-
quetas mas 0 menos convencionales.

Anélogas consideraciones cabria hacer respecto al uso
expeditivo de los esquemas mentales, como «materialismo-
idealismo», «historicismo-formalismo», «sociologismo-indivi-
dualismo». El procedimiento de pensar por via de contras-
tes puede ser en casos brillante y contundente, pero, exa-
minado a fondo, muestra en seguida su precariedad, porque
la contraposicién que expresan tales esquemas se basa en
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una concepcién borrosa de los términos que los integran.
La investigacién filoséfica nos muestra de continuo que, al
clarificar con suficiente radicalidad determinados términos,
mas de una supuesta oposicidn de contrariedad se convierte
en complementacién por via de contrasteidad. Asi cabe ob-
servar cémo es posible: 1) que una realidad se muestre
auténoma y envolvente respecto al hombre y sea al mismo
tiempo en parte fruto del esfuerzo creador humano; 2) que
el hombre sea personalmente auténomo y esté atenido a
las realidades y acontecimientos del entorno; 3) que el len-
guaje constituya una instancia envolvente que nutre a los
mismos que han contribuido a crearlo, y que la inmersién
en tal instancia no se traduzca en «enajenacién» (pag. 152),
sino en el adentramiento en lo mejor de uno mismo.

El uso indiscriminado de ciertos esquemas insta al hom-
bre a proponer con demasiada rapidez alternativas que no
siempre son auténticas. Asi, el esquema «material-formal»
induce a pensar que todo aquello que no se identifica con
lo que uno entiende por material debe ser calificado de
formal, sin detenerse a considerar la posibilidad de que tenga
otro estatuto ontolégico mucho més denso de sentido. El
uso del esquema <«autonomia-atenencia al entorno» lleva a
juzgar expeditivamente que la atribucién de un caracter
auténomo al mundo de las significaciones («Tercer Mundo»)
implica la sustantivacion del mismo. Con ello se deja de
lado la posibilidad de que tal autonomia sea un género de
unidad-en-diversidad que va unida a cierto modo de vincu-
lacién a otras realidades.

La tesis fundamental sostenida por el autor de que la
Ciencia debe hacer pie en la realidad y mantenerse unida a
ella de modo constante y nutricio es indudablemente justa.



El conocimiento humano 289

Pero esta atenencia a lo real circunstante es una relacién
de tal complejidad que exige un estudio muy pormenori-
zado y fino. Cada tipo de ciencia implica un género especi-
fico de relacién «sujeto-objeto», v su metodologia propia
sélo puede ser precisada con cierto rigor si se determina
previamente el modo de realidad que constituye su objeto-
de-conocimiento peculiar. Ello exige una teoria bien articu-
lada de la realidad y de la experiencia. Si s6lo se cuenta
con una concepcién elemental e inarticulada de experiencia,
no es posible captar en toda su riqueza los diversos modos
de realidad que forman el entorno humano. Para fundamen-
tar, pues, con precision la epistemologia de las ciencias hu-
manas, no basta subrayar en general la vinculacién del
hombre y su entorno sociohistérico. Se debe estudiar en
pormenor los diversos modos de acceso del hombre a las
diferentes vertientes de la realidad.

A la luz de una teorfa bien matizada de la experiencia,
se advierte que el lema positivista de que «sélo lo dado es
real» no significa tinicamente «la negacién de la historici-
dad como dimensién inherente a la realidad y al conoci-
miento» (pag. 49), antes implica la reduccién de lo real a
un modo tinico —y no el mas fecundo— de donacion.

Como sugiere el autor, el concepto de ciencia debe ser
notablemente ampliado, de modo que cubra con toda legi-
timidad el Area total de los fenémenos humanos. Pero, si
hemos de cumplir este fecundo propédsito, no podemos en
modo alguno limitarnos a subrayar la sumisién de la vida
humana a las condiciones «materiales» de cada situacién.
El calificativo «material» es utilizado aqui en oposicién a
«meramente formal», y sirve para mostrar en principio la
precariedad de todo formalismo desarraigado de la realidad,
pero —en el aspecto positivo— no clarifica de modo satis-
factorio el estatuto ontolégico de los complejos fenémenos
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que integran la circunstancia humana —c«experiencia e in-
tereses»—.

Se habla siempre —escribe el autor— de la influencia deci-
siva de los viajes a ultramar, del descubrimiento de nuevas
tierras, del oro americano; pero a la hora de totalizar estas
experiencias como elementos de una nueva formacién social
en gestacidn y como promotores de unos nuevos intereses ca-
paces de hacer moverse a las ideas en un determinado sentido,
parece que los filésofos tenemos la tendencia innata a mini-
mizar la influencia de lo material en las ideas (pa. 58).

El autor cita en su apoyo a G. Bueno:

La racionalidad ... incluye también la referencia a la mate-
ria, y el trdnsito de un tipo de materialidad a otro es también
el transito de un tipo de racionalidad a otro (pag. 93).

Sin duda, ambos textos quieren sugerir la idea de la
necesidad de no escindir los estratos de la realidad a que
aluden los términos wmaterial y racional. Pero, cuando se
analiza detenidamente la inmensa rigueza interna de tales
estratos, queda de manifiesto que la mera manipulacién de
los términos «material» y «racional» en el campo dialéctico
de los esquemas «material-racional», «real-ideal», «concreto-
abstracto», no aclara las cosas en profundidad y suscita gra-
ves riesgos. Una vez més cobra vigencia el lema husserliano
de convertir en plenas («erfiillte») las intenciones vacias
(«leere Intentionen»).

Hay ideas fecundas que, si no son debidamente desarro-
lladas y matizadas, pueden degenerar en graves errores. En
el prélogo que precede a la obra escribe G. Bueno:

... Por la circunstancia de que las propias Ideas proceden
todas ellas de la realidad social y natural, puede decirse que la
conciencia filosofica sélo puede llegar hasta donde llega el
«espiritu de la época» (incluyendo la concepcién del futuro que



El conocimiento humano 291

¢éste contenga), aunque no sea mMas que porque este «espiritu
de la época» (...) se realiza también mediante la filosofia (pa-
gina 21).

El modo peculiar de dependencia de las ideas respecto
a la realidad social y natural debe ser muy cuidadosamente
matizado, pues no se trata de un modo tosco, meramente
lineal de causalidad. El mero afirmar que «el caracter histo-
rico de la racionalidad cientifica es inseparable de su carac-
ter wmaterial» (pag. 60; el subrayado es mio) no aclara en
modo alguno el género especifico de interacciéon que se da
entre los diversos elementos que integran la «circunstancia
humana» y ese fenédmeno singular denominado «conocimien-
to». El uso inarticulado del término «material» no facilitara
demasiado esta labor de clarificacién. De ahi la inevitable
sensacién de inseguridad e imprecisién que nos produce la
lectura de parrafos como el siguiente:

De la epistemologia moderna podemos decir ciertamente, des-
de el angulo de mira de nuestra posicién actual, que tuvo un
caridcter mas o menos abstracto; pero esto no significa, en
ultimo término, sino el velamiento de la determinacién mate-
rial de los conceptos que se opera en aquella filosofia de una
forma necesaria por falta de categorias para pensar en rela-
cién, y por falta también, claro esta, de fuerza expresiva de la
misma relacién para manifestarse a la conciencia. Ciertamente,
el liberal que piensa en la esencia del individuo humano como
radicalmente libre y racional piensa una verdad real que sdlo
aparecerd como falsa por el desarrollo histérico de las con-
diciones materiales que sirven de sostén a tal concepto: la
propiedad privada en una sociedad industrial (pag. 65).

Esta inseguridad en la defensa de la vertiente sociohis-
torica del saber es justamente la que provoca la acusacion
contra la misma de «relativismo» —acusaciéon a la que se
adhiere Popper—. La alternativa justa a este ataque no es
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subrayar una vez mas la necesidad de someter el pensa-
miento humano a las condiciones «materiales» de cada si-
tuacién y estudiar la funcién histéricosocial que desempe-
fian los diversos tipos de conocimiento, sino mosirar muy
en concreto y matizadamente qué género especial de mutuo
influjo puede darse entre el conocimiento humano y su
entorno, y si esta interaccién afecta —y con qué signo y
en qué medida— a la autonomia de ambos —entorno y co-
nocimiento—. Frente a quienes reducen la razén humana a
razon cientifica analitica y niegan caracter cientifico al tipo
de racionalidad de las ciencias humanas —al no poder ser
«falsadas» por datos de la experiencia posible—, no es su-
ficiente advertir que se hallan sometidos a un prejuicio
empirista (el de reducir el problema del conocimiento a la
relacién «hechos-teorias», sin tener en cuenta el factor his-
térico) y a otro positivista (el de limitarse a demarcar unos
enunciados de otros sin buscar su verdadera fundamenta-
cién filosdfica). Se requiere mostrar positivamente que las
diversas ciencias humanas estudian diferentes vertientes de
la realidad con un método adecuado y riguroso (entendien-
do por rigor la adaptacién a las exigencias especificas de
cada objeto-de-conocimiento). La critica mds eficaz de la
unilateralidad cientificista viene dada por la simple expo-
sicion de la fecundidad de las ciencias humanas en orden
a abrir nuevos dmbitos de conocimiento. Pero esta aper-
tura de modos no cientificos de experiencia debe ser mos-
trada con toda precision, a fin de que los hechos mismos
sean testimonio irrefutable de que la experiencia cientifica
no es la unica experiencia humana, ni la tinica rigurosa ni,
tal vez, la modélica en punto a seguridad.

Bien analizadas las distintas formas de relacién del hom-
bre a la realidad, se observara que cabe vincular la «auto-
nomia» de las realidades del «Tercer Mundo» y la vincu-
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lacién del conocimiento al entorno, pues no se trata de una
autonomia-de-reclusion, sino de una autonomia-en-distension.
Un andlisis profundo nos revela que para evitar la reduc-
cién de la Teoria de la Ciencia a metodologia (relacién de
lo general y lo particular, la teoria y los hechos) no se ne-
cesita negar la autonomia del Tercer Mundo y diluir el co-
nocimiento humano en la trama de influencias sociohist6-
ricas. Entre la autonomia absoluta y la dependencia total
hay una posiciéon intermedia muy fecunda: la aufonomia
en vinculacion, que implica, respecto a las realidades con-
cretas del entorno, una forma de distancia-de-perspectiva
que no entrafia alejamiento, sino posibilidad de un aden-
tramiento mayor.

De ahi el papel mediacional que juegan las «teorias» en
el acceso del hombre a la realidad. Las teorias no flotan,
de modo incomprometido, sobre el mundo de los hechos.
La experiencia humana auténtica sélo es posible sobre un
trasfondo de sentido que brota, como una llamarada, cuando
el hombre toma cierta distancia de perspectiva respecto a
lo real entorno. El hombre vive menos atenido a los hechos
que a las tramas de sentido que se tejen entre los hechos
y los hombres al hilo del bipolar proceso histérico de in-
teraccién hombre-entorno, entorno-hombre.

Resulta por ello excesivamente grueso en el aspecto me-
todolégico afirmar que el Tercer Mundo es un «producto»
humano (pag. 153) y que los libros, librerias, periédicos y
bibliotecas son entidades «fisicas». Ya Husserl, en Erfahrung
und Urteil, distinguié cuidadosamente diversos niveles enti-
tativos en las realidades «culturales», que desbordan con
mucho el campo de lo «fisico». Si fueran exclusivamente
«Fisicas», dificilmente podrian las realidades del Tercer
Mundo desempefiar su decisiva funcién mediacional. Esta
sutil condicién mediacional, a la que se debe que la expe-
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riencia humana integral sea creadora y no soOlo registra-
dora de datos, es rigurosamente especifica de los fenéme-
nos humanos y no puede ser clarificada mediante ejemplos
tomados del estrato bioldgico.

Mucho més fecunda, en consecuencia, que la Epistemo-
logia genética de orientacion biologista, se muestra una
teoria del conocimiento configurada a la luz de una Estética
de la Creatividad, ocupada en la descripcién de los niveles
méas altos de la actividad humana. En estos niveles se ob-
serva con nitidez cémo es compatible la autonomia del Ter-
cer Mundo con su caracter plenamente humaro y, por ello,
relacional, y se descubren claramente los riesgos que implica
la tendencia a combatir el psicologismo (dependencia res-
pecto al sujeto del mundo de los inteligibles) mediante la
defensa de una «epistemologia sin sujeto cognoscente» (in-
dependencia respecto al sujeto del mundo de los inteligibles
o «Tercer Mundo»). El extremismo representado por esta
epistemologia desarraigada no puede ser neutralizado con
el mero recurso de considerarlo como fruto de «prejuicios
metafisicos» (pag. 151), y contraponerle la teoria —no menos
extremista— de la atenencia absoluta del hombre a su en-
torno sociocultural. Un extremismo llama a otro. Unos y
otros sélo se resuelven satisfactoriamente por via de ele-
vacion, superando los géneros de visién unilateral que los
inspiran.

Popper subraya que el «Tercer Mundo» esta conectado
con los otros dos y que algin dia habremos de «revolucio-
nar la Psicologia considerando la mente humana como un
organo de interaccién con los objetos del Tercer Mundo»
(cf. «On the theorie of the objetive Mind», en Akfen des
XIV Internationalen Philosophiekongresses, Herder, Viena,
1968, I, pags. 25 y sigs.). Es decisivo analizar de cerca estas
formas de interaccion y conexién. Todo uso borroso de tales
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términos no llevard sino a posiciones unilaterales y extre-
mistas. La clarificacién de los mismos permite advertir, en
cambio, que todo distanciamiento —por via de conceptua-
cién— respecto al entorno humano sociohistérico no implica
automaticamente una traduccién ilegitima de los problemas
«materiales» a problemas «formales» (pag. 154), pues puede
muy bien significar un ascenso desde la inmediatez de mero
contacto a la inmediatez eminente, lidico-interaccional, de
trato a nivel de cierta soberania. De donde se sigue que des-
tacar la autonomia del «Tercer Mundo» frente a las corrien-
tes psicologistas no significa de por si afirmar el caracter
sustancial-césico del mismo, pues podemos estar ante un
modo dialégico-interaccional de autonomia.

De modo semejante debe afirmarse que el caracter enig-
mdtico con que se imponen las realidades envolventes al
hombre no autoriza a considerar al sujeto como «irracio-
nal» (pag. 155), pues se dan tantos modos de racionalidad
cuantas son las formas de interrelacion alumbradora de
sentido entre el hombre y las realidades del entorno. Sin
una concepcién diversificada y bien articulada de la racio-
nalidad, la «dialéctica» pierde su connatural flexibilidad
—a la que debe sus mejores éxitos— y cae en un bien me-
recido desprestigio.

Sélo una labor de ahondamiento detenido y penetrante
en los campos de realidad a que aluden los términos mo-
vilizados hara posible a los investigadores adentrarse en el
estudio de la realidad desde perspectivas diferentes e inte-
grables, de modo que los diversos puntos de vista, lejos de
excluirse como posiciones antagénicas, constituyan vias
complementarias hacia una verdad que, por su riqueza,
muestra un caracter polifénico. Con este espiritu compre-
hensivo serd, sin duda, viable recoger e integrar los hallaz-
gos fecundos de las diversas orientaciones hermenéuticas
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actuales, ya que su abrupta oposicion se debe con frecuen-
cia al uso indiscriminado y rigido de términos filoséficos
bésicos, uso mas propicio a la lucha ideolégica que a la
buisqueda paciente y solidaria de la verdad. El empleo de
términos generales es, sin duda, necesario. Pero, si ha de
ser fecundo y no perturbador, debe llevar a la base un co-
nocimiento muy hondo de los fendmenos intelectuales a que
tales términos aluden. Este conocimiento sélo puede lograrse
a través de un contacto intensamente inmediato con la
realidad. Precisar muy en concreto los diferentes modos
posibles de inmediatez con lo real y las exigencias que
cada uno de ellos plantea al sujeto cognoscente es una de
las tareas mas urgentes de la Hermendéutica contemporénea.



XVI

EL ORIGEN DE LA REDUCCION DE LA EXPERIENCIA
FILOSOFICA. LA PRIMACIA DEL LENGUAJE Y LA PRE-
CARIEDAD DEL CONOCIMIENTO DE LO REAL

En la actualidad, diversas corrientes filosdficas, orien-
tadas en la linea empirista y neopositivista, se esfuerzan por
marcar limites a la experiencia filosdfica con el fin de evitar
toda forma de especulacion desarraigada de lo real. Esta
actitud de cautela en el uso del lenguaje filosdfico es enco-
miable si se entiende por tal la fidelidad sin prejuicios a
las exigencias de lo real y a las posibilidades del hombre.
Lo que se intenta, sin embargo, con frecuencia al destacar
las limitaciones humanas en el aspecto cognoscitivo es dar
carta de naturaleza a la imagen del hombre que se obtiene
cuando se parte de posiciones filosdficas en exceso super-
ficiales. Intentar imponer esta imagen como la nica vdlida
y rigurosa es, sin duda, una extralimitacion injustificada.

Para dar la debida firmeza a la conviccién de la posibi-
lidad y necesidad de ampliar la experiencia filosdfica, con-
viene ahondar en las raices de las corrientes reduccionistas
que se complacen en limitar al mdximo el alcance de la
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capacidad cognoscitiva humana. Dado que estas corrientes
reduccionistas suelen caracterizarse por el cultivo asiduo
del andlisis lingiiistico, serd de gran utilidad investigar por
qué razon el iniciador de la corriente empirista anglosajona,
Guillermo de Ockham, se decidié a entender la filosofia
como filosofia del lenguaje.

I. EL LENGUAJE Y LA CREATIVIDAD HUMANA

El lenguaje es un fenémeno tan prodigioso, tan rico y
enigmatico, que cuando se insinta de algin modo la ne-
cesidad de consagrarle atencién nos sentimos inclinados a
prestar asentimiento sin parar mientes en las razones con-
cretas que pueden en cada caso impulsar a ello. Debido pre-
cisamente a la importancia excepcional de este tema de es-
tudio, debemos tener muy presente que la ocupacién con
el mismo puede responder a dos actitudes fundamentales:
1) reconocimiento de la condicidén profunda, metasensible
de lo real y de la correspondiente capacidad humana de in-
tuicién intelectual inmediata-indirecta; 2) negacién de cuan-
to se supone no-concreto, distinto de lo singular y supues-
tamente superfetario, y de toda capacidad humana de acce-
der a lo verdaderamente real a través de la mediacion del
concepto. De aqui arranca la atenencia al llamado «princi-
pio de economia del pensamiento» («frustra fit per plura
quod potest fieri per pauciora»), y la puesta en practica del
sistema de la «navaja» (razor) ockamiana, tendente a «de-
purar» la Filosofia de todos los elementos parasitos intitiles
como son —a juicio de ciertos autores— las formalidades
y entia quibus de la Escolastica.

A mi entender, el tema del lenguaje es sobremanera fe-
cundo, pero la concesién al mismo de una primacia meto-
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doldgica puede encerrar graves riesgos cuando responde a
un concepto precario de las posibilidades cognoscitivas del
hombre. Para que el anilisis del lenguaje ofrezca toda la
fecundidad que de él cabe esperar, se requiere tener muy
en cuenta las ideas siguientes:

1. El lenguaje no debe ser tomado como un recurso
expeditivo —a modo de deus ex machina— para fundar la
teoria del conocimiento una vez que se la ha vaciado pre-
viamente de alcance metafisico.

2. Aun cuando no se aborde el analisis del lenguaje por
esta razon, no se lo debe cultivar con cardcter exclusivista,
como si incluyese toda la tematica filoséfica.

3. La Filosofia del lenguaje no puede arrogarse el de-
recho de sustituir a la Metafisica y la Etica, pues —si se la
entiende con un minimo de rigor— aparece posibilitada por
la intensa y radical reflexién que implican estas ramas del
pensamiento.

4, Cuando se toma el fenémeno del lenguaje como punto
de partida del filosofar —segiin acontece hoy a menudo—,
debe considerarse que tal punto de partida significa en
rigor un nivel de pensamiento que debe mantenerse durante
todo el ejercicio del pensar. Se trata del nivel correspon-
diente a las exigencias de un género tan alto de fenémenos
como son los actos de comunicacién humana.

5. El lenguaje no es un «objeto» privilegiado que un
pensador pueda tomar como centro polarizador de su estu-
dio o como punto de partida del filosofar o como organon
fundamental de la vida del espiritu. El lenguaje no es una
entidad objetiva, fija, delimitada, sino un acontecimiento
(event, Ereignis, événement) v debe ser analizado con cate-
gorias ambitales-evenementales. Si se concede importancia
al lenguaje, ha de ser debido a esta condicién, que lo con-
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vierte en vehiculo viviente de los fendmenos de interferen-
cia creadora que acrecientan la personalidad humana. Por
eso el fendmeno del lenguaje va emparejado con el de la
comunicacion, el amor (base de la vida personal-comunita-
ria), el juego y el simbolo.

6. Solo asi, sobre una base muy fecunda de pensamiento
y de vida en el espiritu, vida verdaderamente creadora-en-
vinculacién, sera posible adivinar el alcance de las posibi-
lidades expresivas del lenguaje humano. Todo intento aprio-
ristico v hosco de restringir la capacidad expresiva del len-
guaje responde a un dogmatismo escéptico que nunca estuvo
justificado y sdélo pudo imponerse al amparo de ciertos
prejuicios que conviene poner a plena luz.

7. Para no depauperar el fenédmeno del lenguaje y re-
ducirlo a puras tramas légicas de interrelaciones, se debe
advertir lo que el lenguaje encierra de creacidn de dmbitos.
El lenguaje viviente constituye una actividad creadora de
ambitos, ambitos que se encabalgan entre si y fundan ambi-
talidades cada vez mas amplias y envolventes. Esta funda-
cién de ambitos interferentes es fuente de sentido —luz in-
telectual— y de belleza.

La palabra auténtica surge como tal en el campo ener-
gético de la frase, dmbito de interaccion de realidades que
se constituye en fuente alumbradora de sentido. La palabra
adquiere su sentido pleno en su relacién no a las cosas
—como algo delimitado, rigido, definitivo—, sino a los dm-
bitos que se van cocreando y que constituyen la trama del
auténtico entorno humano. Por eso la palabra es el vehiculo
nato de la comunicacién intersubjetiva y logra, a su vez, en
ella su momento de méxima plenitud. La palabra no se li-
mita a revelar el mundo interior del que habla, sino que
es vehiculo de cocreacién de dmbitos nuevos de realidad:
es el medio en el cual se lleva a cabo el proceso de «ambi-
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talizacién» del hombre. La palabra es fruto de la condicién
intergravitacional de la realidad humana.

8. Esta concepcién ambital-creadora del lenguaje nos
permite adivinar que su capacidad expresiva es ilimitada-
mente ampliable si el hombre, al hablar, se halla en trance
de cocreacién de ambitos. Pretender reducir las posibilida-
des de la vida espiritual del hombre a las posibilidades ex-
presivas de un lenguaje visto como algo estatico y fosilizado
es empresa analoga a la de querer delimitar las caracteris-
ticas y potencialidades de la vida humana mediante la di-
seccién de un cadaver. La tendencia a prestar en exclusiva
atencién a la vertiente logicista del lenguaje (por cuanto
ésta permite en alguna medida prescindir del mundo de
ambitalidades cargadas de sentido que toman cuerpo en el
campo expresivo del hablar humano) responde sin duda a
la propensién actual a glorificar e hipostasiar la vertiente
objetivista en todos los terrenos.

II. OCKHAM Y LA FILOSOFiA DEL LENGUAJE

Para enfocar debidamente el tema del lenguaje y com-
prender por qué los pensadores le dedican especial aten-
cién —a impulsos de motivos diversos, a veces polarmente
opuestos entre si—, conviene estudiar en concreto a lo largo
de la historia las razones que llevaron a ciertos autores al
cultivo de la llamada Filosofia del lenguaje.

A este respecto es altamente sintomdtica la concepcién
ockhamiana de la filosofia como Filosofia del lenguaje. El
matiz lingiiistico conferido por Ockham a la teoria del co-
nocimiento responde en principio a su doble tendencia a
rechazar las «naturae» y salvar no obstante la condicién
universal y necesaria del conocimiento humano. Analizada
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entre lineas la posicién ockhamiana, se advierte que en el
fondo de su genial labor, impulsora de los estudios lingiiis-
ticos, estd operante una concepcién inexacta de la «natura»
y del «concepto» a ella correspondiente. Esta inexactitud
provoca en su animo el «horror naturae» del que se deriva
la interpretaciéon del concepto como mero signo, lo que
significa por una parte un hallazgo indudable, decisivo en
orden al cultivo del lenguaje, pero entrafia un notable riesgo
filoséfico: la depauperacién progresiva de la vida conceptual
humana (que es la que mediaciona y hace posible el autén-
tico conocimiento humano).

El punto de arranque del ockhamismo viene dado por
la opcion decidida a favor de las realidades concretas sin-
gulares y en contra de las «naturalezas» —naturae— enten-
didas —de modo acritico, espontdneo— como necesaria-
mente no-concretas, abstractas.

Esta polarizacién en torno a lo singular no hubiera cons-
tituido de por si una opcién diametralmente opuesta a la
que se halla en el fondo de los grandes sistemas del si-
glo x11 si no fuese aparejada con una aversién indiscri-
minada a las «naturalezas», pues esta aversién arranca de
una visién superficial del singular, al que se quiere exaltar
por la via suicida de desvincularlo de su fundamento meta-
fisico nutricio (que es la «natura»). Destacar los singulares
al tiempo que se niega la condicién real eficiente de las
«naturae» es rasgo tipico de la actitud objetivista no ambi-
tal-relacional, que considera la existencia meramente fictica
—asible, mensurable, delimitada con medios cotidianos—
como el modo de realidad modélico y exclusivo. Lo considera
unico y modélico porque parte del supuesto metodolégico
de que el acceso primero y fundamental a la realidad viene
dado por el modo de relacién que en el lenguaje vulgar
—sin matizacién filoséfica alguna— puede denominarse in-
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mediato-directo. En el plano de la vida cotidiana, preocu-
pada de modo predominante por los problemas relativos a
la conservacion de la existencia, se da por supuesto que una
entidad es real cuando de forma inmediata —en sentido de
instantanea— y directa —sin mediaciones distanciantes—
se la puede ver, oir, tocar, medir, someter a medida y con-
trol. Para saber a qué atenernos en nuestro trato cotidiano
respecto a una realidad del entorno, este contacto fisico
inmediato-directo es suficiente. Debido a la sugestién que
ejerce sobre la vida del hombre su preocupacién por la
conservacion de la existencia, las realidades que permiten
al hombre ganar respecto a ellas ese modo de inmediatez
se elevan facilmente a condicién de realidades ejemplares,
e incluso, si no se estd sobre aviso, a condicién de realida-
des unicas en el sentido fuerte del término realidad. Los
modos de entidad que no se entregan con ese género de
contacto inmediato directo son consideradas a menudo
como no-reales, abstractas, meramente ideales.

En cambio, a medida que uno se libera del conjuro ejer-
cido sobre el espiritu por las vertientes de lo real que jue-
gan papel decisivo en el sostenimiento de la existencia, se
advierte que lo singular concreto adquiere su pleno valor
y sentido merced a su constitutiva vinculacion a instancias
y entidades que no son objeto posible de medida, peso y
control. (Piénsese, por ejemplo, en ese género singular de
realidades a que aluden los términos bondad, justicia, be-
lleza, familia, patria, humanidad.) Con ello, la categoria de
relacién asciende de rango en cuanto a su estatuto ontold-
gico, v el concepto de realidad adquiere un matiz diverso
y mas elevado. A esta luz, los seres singulares concretos
muestran, tras su apariencia meramente objetivista —sen-
sible, asible, mensurable—, un alcance, una vibracién, una
capacidad de interrelacién tanto mas sorprendente cuanto
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que en principio su realidad parecia reducirse a sus rigidos
limites espaciotemporales.

Ello explica que buen numero de pensadores, dotados
de poder intuitivo suficiente para adivinar que la realidad
de lo singular-concreto no queda limitada por la mera con-
figuracién fisica, dediquen atencién preferente al «univer-
sal», justo para hacer posible la plena valoracién de lo par-
ticular. Si se tiene en cuenta que la dialéctica entre lo uno
y lo multiple, lo universal y lo singular, que vertebra el
pensamiento antiguo no responde a una contraposicion dile-
mdtica de dos modos diversos de realidad, sino a la volun-
tad de revelar la articulacion misma de la realidad en sus
diferentes niveles, se advertira la posibilidad de que un pen-
sador caracterizado por su atencién al universal sea mds
fiel a lo singular concreto que los que consideran como
tinico género de realidad eficiente las entidades singulares
vistas de modo aislado, como cosas perfectamente termi-
nadas, definidas y localizables.

En virtud de lo antedicho, resulta en principio un tanto
equivoco caracterizar el Nominalismo como una «metafisica
del individuo» (P. Vignaux) basada en una decidida opcién
por el singular y el cultivo de un modo de conocimiento
inmediato de lo real entorno, pues en estas expresiones
queda sin determinar si el conocimiento cabal, auténtica-
mente inmediato de las realidades singulares-individuales
exige o no la fecundante «mediacién» del llamado conoci-
miento universal. Visto con la debida hondura, lo universal
no se opone a lo singular, sino a lo superficial, a lo mera-
mente césico, falto del relieve entitativo que adquiere lo
singular cuando se halla entramado en la red de interrela-
ciones constitutivas del cosmos. Esta circunstancia nos
obliga a matizar el pensamiento y el lenguaje, a fin de no
dar subrepticiamente a entender que cuando se intenta su-
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perar el plano de los singulares —multiples y dispersos—
se pasa a un nivel de tal modo heterogéneo que no merece
el nombre de «realidad», atribuido en principio a lo singu-
lar concreto.

Resulta, asimismo, arriesgado —por equivoco— afirmar
que tal superacién «se realiza gracias a la afirmacién de
una ‘natura’ al nivel mismo de la estructura dntica de los
singulares 1. Esta frase quiere dejar constancia de que las
naturalezas ostentan una condicién verdaderamente real.
Pero, tal como estd redactada, puede dar pie a un lector
desprevenido a pensar que el modo de realidad de las na-
turas es idéntico al de las entidades singulares. Un andlisis
pormenorizado nos permite advertir que entre la mera reali-
dad singular —delimitada con el modo de espaciotempora-
lidad cotidiano, propio de los seres inanimados vistos a
nivel macrocésmico— y las entidades metasingulares ideales
—fruto de una elaboracion del sujeto cognoscente— cabe
admitir la existencia de un género de realidades concretas
pero no sometidas al modo antedicho de delimitacion, al
cual alude de ordinario el término «éntico» —por contra-
posicién a ontoldgico, que hace relacién a estructuras mas
amplias—.

En correspondencia a las sutiles, dificilmente delimita-
bles interrelaciones que median entre los diversos estratos
de la realidad que confluyen en los seres concretos y tor-
nan sus limites indefinidos, positivamente ambiguos, se
dan entre estos conceptos —dntico, ontoldgico, singular, uni-
versal— relaciones e interferencias nada ficiles de precisar.
Esta peculiar dificultad planteada por la riqueza estructu-
ral de la realidad misma nos impone el deber de analizar

1 Cf. Teodoro de Andrés, El nominalismo de Ockham como filo-
softa del lenguaje (Gredos, Madrid, 1969), pag. 27. (Los subrayados
son mios.)
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el alcance y sentido de cada realidad, sin recurrir a fAciles
caracterizaciones de base histdrica, tales como «realismo
exagerado», «platonismo», «nominalismo», expresiones un
tanto gruesas que aluden a realidades menesterosas de muy
cuidadosa matizacién. Asi, cuando se califica de realismo
exagerado la posiciéon que defiende la existencia a parte rei
de los universales, convendria determinar con precisién si
el modo de realidad aludido es de tipo cdsico o méas bien de
tipo ambital, ya que en el segundo caso seria tarea bastante
ardua demostrar que el adjetivo «exagerado» conviene a tal
género de «realismo»?2

Con gran acierto y clarividencia, Teodoro de Andrés
muestra a lo largo de la obra citada que el término «no-
minalismo», al ser aplicado sin los debidos correctivos al
pensamiento de Ockham, oscurece, debido a las inevitables
resonancias que implica, el auténtico sentido de la marcha
de este pensador hacia una Filosofia del lenguaje. Es pe-
noso que, a causa de la proclividad del lenguaje a la crista-
lizaciéon y al esclerosamiento, las expresiones y términos
filoséficos cobren cuerpo y se interpongan a modo de clisés
rigidos y opacos entre el sujeto cognoscente y la realidad.

Un problema semejante de hermenéutica ofrece el tér-
mino «objetivo», que compromete no pocas de las cuestio-
nes filoséficas decisivas, como la relacién hombre-mundo y
la posibilidad de un conocimiento cientifico. De su clarifi-
cacién pende la comprensién exacta del intento ockhamiano
de sostener inalterable la afirmacién de la posibilidad de
una auténtica ciencia objetiva y véalida, «que es saber de
universales», prescindiendo de lo que se consideraba tradi-

2 En su obra Naturaleza, Historia, Dios, Editora Nacional, Madrid,
19635, pag. 415, X. Zubiri observa que el estudio del realismo neopla-
ténico de los universales es uno de los temas més importantes y
urgentes de la investigacién filoséfica actual.
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cionalmente como fundamento indispensable del mismo: la
teoria de las «naturaes.

En el trasfondo del pensamiento de Ockham tiene lugar
—por primera vez de modo explicito— la colisién de dos
estilos de pensar diversos: el estdtico y el dindmico, el
esencialista y el funcionalista. Si no se estudian a fondo
las caracteristicas fundamentales de ambos estilos, se corre
peligro de considerarlos expeditivamente como antitéticos,
y caer en el grave error de emparejar los calificativos esen-
cialista y estdtico, funcionalista y dindmico. Esta precipi-
tada identificacién parece a primera vista abrir una via de
solucién a las aporias suscitadas por el modo de pensar
esencialista y conferir a la mente humana la tan deseada
flexibilidad operacional. De hecho, sin embargo, no hace
sino paralizar la tensién inquisitiva del pensador y restarle
libertad para descubrir: 1) que el verdadero dinamismo se
da a niveles muy hondos de realidad, a los que se quiere
aludir —si bien no siempre con la debida claridad— con
los términos esencia, universal, naturaleza; 2) que lo fun-
cional debe su prestigio y atractivo a su condicién estruc-
tural, y ésta no es ajena a las esencias y naturalezas, si se
las ve de modo genético, in statu nascendi; 3) que existen
modos de pretendido «estatismo» que superan en flexibili-
dad entitativa a lo que por determinados prejuicios se con-
sidera como modélicamente dindmico.

Vistas las realidades «superobjetivas» (dotadas de géne-
ros eminentes de espaciotemporalidad) desde el plano de
lo meramente objetivo, su forma de existencia parece estar
fijada en un punto a-espacial y a-temporal, pues al hallarse
el hombre rodeado de entidades en las que el movimiento
implica mutacién y desgaste de energias, la consideracién
de las realidades que se hallan en el espacio y en el tiempo
por via de dominio —no de sujecién— puede sugerirle una
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idea falaz de estatismo, cuando en verdad se trata de un
modo de dinamismo eminente 3.

Para tratar con precisién este delicado tema debemos
estar en guardia contra la injustificada tendencia a interpre-
tar los términos que implican de algin modo robustez en-
titativa, permanencia a través del cambio, unidad suprain-
dividual como elementos creados artificiosamente por el en-
tendimiento humano para fijar, represar y, asi, dominar el
torrente ininterrumpido, siempre cambiante, de la realidad
vital. Que la realidad debe ser contemplada tal como se
ofrece, sin mediatizaciones desfiguradoras, es admitido por
todo pensador auténticamente realista con toda la decision
que puede exigir el intuicionista mdas extremado. Lo tnico
que esta verdaderamente en juego es la determinacién exac-
ta de si es posible lograr un modo de rigurosa inmediatez
gnoseoldgica con la realidad que no implique un cierto
nuamero de elementos mediacionales. Antes de tomar opcién
por los estilos de pensar «estaticos» o «dindmicos» debe
precisarse en pormenor la relaciéon de complementariedad
que se da entre la inmediatez y la mediacion, cuidandose
de conferir a ambos términos los diversos significados que
adquieren en diferentes contextos, y evitando entender los
diferentes géneros posibles de mediacion sobre el modelo
de los objetos que en el plano de las realidades césicas sir-
ven de medios intervinculadores. Estos medios, al tiempo
que unen, establecen una relacién de distancia de aleja-
miento entre los extremos vinculados. A nivel metaobjetivo

3 En mi obra El pensamiento filosdfico de Ortega y D'Ors, Guada-
rrama, Madrid, 1972, expuse con cierta amplitud cémo Ortega intenta
desbordar la posicién fijista del realismo mediante la fluidificacidn
de lo sustante, sin advertir el hecho decisivo, v sélo a primera vista
desconcertante, de que la flexibilidad auténtica se da en medida di-
rectamente proporcional a la solidez entitativa.
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—como es el nivel en que acontece el conocimiento— cabe
la posibilidad de que los elementos mediacionales funden
entre las realidades vinculadas formas de distancia de pers-
pectiva que no alejan, antes hacen posible modos de inme-
diatez eminente.

' Esta diferente condicién de los elementos mediacionales
en los planos objetivos y metaobjetivos de la realidad nos
concede una gran libertad de movimiento para articular la
relacién —aparentemente paraddjica— de inmediatez y de
distancia que implica el conocimiento, fenémeno en extremo
complejo en el cual se deben distinguir diversas formali-
tates (al modo de Escoto), es decir, diversos planos de reali-
dad que se integran merced precisamente a su diversidad
cualitativa. E1 método analéctico radica justamente en la
decisién de no confundir lo orgdnicamente unitario con lo
uniforme y mantener siempre ante la vista genéticamente
la tensién fecunda que media entre los elementos que cons-
tituyen, en unidad jerarquico-dialéctica, el nicleo de las
realidades complejas. Esta fecunda e imprescindible com-
plejidad queda, tal vez, en exceso desvirtuada si se afirma
que —para la filosofia del siglo X1rr— la superacion de la
dispersién multiple de los singulares «se realiza gracias a
la afirmacién de una ‘natura’ al nivel mismo de la estruc-
tura éntica de los singulares». Mas adecuado a la realidad
es, sin duda, afirmar que la relacién de la «natura» al indi-
viduo debe ser vista de modo dialéctico jerarquico, es decir,
analéctico, precisamente por no hallarse ambos —individuo
y naturaleza— al mismo nivel. Este desnivel entitativo hace
posible una forma eminente de vinculacion.

De esta necesidad de unir la diversidad y la unidad en
la realidad misma, descubriendo los diferentes modos de
unidad que ostentan los seres —de un modo es uno el ser
individual, v de otro modo lo es su naturaleza—, cobran
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todo su interés e incluso su dramatismo los diversos inten-
tos de explicar la relacién del universal y el singular, tales
como la teoria de la natura communis de Escoto y la de la
natura potentialis del realismo moderado. Su meta es co-
mun: salvar a la vez la condicién real, no-arbitraria, no
ficticia o artificiosa de las «naturalezas» y su caricter me-
tasingular, rigurosamente universal. ;Cémo puede una enti-
dad real ser universal si el médulo de realidad parece venir
dado por las entidades singulares? Lo no-singular ¢es ne-
cesariamente y sin ofra alternativa una ficcién o elabora-
cién mental? He aqui las dos azarosas preguntas que orien-
tan y tensionan todo el pensamiento de la baja Edad Media.

Para comprender la orientacién que fueron adoptando
los diversos autores, conviene advertir que la contestacién
a una pregunta se simplifica notablemente cuando se reduce
el niimero de respuestas posibles. Tal reduccién es particu-
larmente grave si responde a una depauperacion del sentido
complejo de los términos. El sentido de un concepto se-
ménticamente tan rico como el le universal puede ser re-
ducido a la mera expresion de la «referibilidad a muchos»
con s6lo prescindir mentalmente de toda su profunda sig-
nificacién metafisica —es decir, relativa a la realidad misma
de los seres a quienes se aplica tal concepto—. Al amparo
de una de las vertientes significativas de los conceptos, se
comete de este modo una violenta reduccién de su alcance
bajo pretexto, en casos, de conferirle una necesaria agi-
lidad 4.

4 Apoyados en los precisos conocimientos bioldgicos actuales,
varios pensadores contemporianeos —J. Guitton, H., E. Hengstenberg,
X. Zubiri y otros— dedican notable esfuerzo a estudiar la relacién
genética que media entre los individuos y la especie (proceso de
«especiacién» y «quiddificacién»), y a clarificar los diversos modos
de ser real los seres individuales y su naturaleza especifica. Libera-
dos de la interpretacién logicista de la esencia como constelacién
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III. EL «HORROR NATURAE» EN OCKHAM

La reduccién antedicha viene posibilitada en gran medida
por el uso poco o nada matizado de los términos «contra-
posicién», «comun», «identidad», «distincién». La «natura»
—afirma Ockham—, en cuanto contrapuesta al singular, no
existe. Ockham se ocupa ampliamente de la teoria escotista
de la natura communis. Segin Escoto —en la interpretacién
de Ockham—, la natura es idéntica realmente a la diferencia
individuante, pero distinta formalmente de la misma. ¢Qué
significan aqui en todo rigor «contraposiciéon», «comunidad»,
«identidad» y «distincién»? El uso a-critico de estos térmi-
nos decisivos y lastrados de equivocos permite a Ockham
quebrantar la primacia que se concede a la «natura» tanto
en el escotismo como en el realismo moderado y orientar
decididamente su marcha hacia una concepcién de la Filo-
sofia como «Filosofia del lenguaje».

de notas eidéticas que constituyen el modo de ser de una realidad,
estos autores confieren a la esencia un poder no sélo talificante, sino
reificante, con lo cual la escisiébn secular de existencia y esencia entra
en vias de muy fecunda revisién. Dotados de sentido «existencial»,
eminentemente real, los conceptos de esencia y especie, el problema
de vincular lo individual y lo universal, lo muiltiple y lo uno es visto
a una luz distinta v adquiere posibilidades més amplias de lograr
una solucién eminentemente realista, segiin la cual las «naturalezas»
desbordan con mucho la condicién de un mero universal elaborado
formalmente por el entendimiento humano sobre un fundamento
existente en la realidad extramental. Por ello la «referibilidad a
muchos», aparte de su caricter significativo, adquiere un caricter
real y eficiente debido al papel que juega en el proceso activo de
especiacion. Se trata de un modo singular de participacion.
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1. Escotismo

Escoto realiza esfuerzos sorprendentes para trasmitir
con la mayor fidelidad posible su intuicién de la nafura de
las cosas extra animam como una entidad no-césica, fluida,
ambital. Pero, al hallarse influido por una tradicién meto-
dolégicamente atenida en exceso a las realidades cosicas,
no logra precisar debidamente que la natura es a la par
concreta y universal (metasingular, ambital) en si misma.
«La natura —afirma— es en las cosas universal de modo
incompleto, y en el entendimiento universal de modo com-
pleto».

Una y otra vez observamos a lo largo de la historia del
pensamiento —y de modo especial en la linea empirista—
que las lagunas abiertas en la realidad por defecto de ca-
pacidad intuitiva o por un deficiente andlisis suelen ser
precariamente colmadas mediante el recurso al entendi-
miento. Todo pensador advierte con nitidez que el enten-
dimiento puede conferir a la multiplicidad de realidades
singulares un cierto grado de unidad y universalidad que
desborda la limitacién y distincién de las entidades indi-
viduales. Esta singular capacidad abstractiva del entendi-
miento constituye un recurso expeditivo cuando un pensa-
dor, por una parte, siente la urgencia de dominar de algin
modo la dispersién de lo multiple y desbordar el enclaus-
tramiento —y, por tanto, la opacidad intelectual— del sin-
gular, y, por otra, no se halla en condiciones de reconocer
la existencia de entidades reales metaindividuales. De ahi
la afirmacién de que la mente completa la universalidad
de la «natura». Escoto, sin embargo, intuye que el caricter
universal no es conferido a la natura por la mente humana,
sino que constituye una caracteristica real especifica que
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no puede ser expeditivamente identificada con lo que suele
entenderse al modo cotidiano por singular y por universal.
Lo singular ostenta un riguroso caracter real pero carece
de la amplitud entitativa y la flexibilidad campal de la
«natura». El universal estd desligado de la sumisién del
individuo a los limites y a la unidad numérica, pero esta
libertad la compra al precio del auténtico peso existencial.
Con su acostumbrada sutileza, Escoto sugiere una posicién
intermedia con el empleo del término communis. Esta na-
turaleza comun no reduce a los particulares que subsume
a la condicién de meros «casos» o «unidades», antes les
confiere la capacidad de poseer una caracteristica propia e
intrinseca en la linea de la sustancia.

La falta de clarificacién a fondo de los conceptos de
relacion y distincion impide a Escoto precisar de modo
auténticamente positivo la vinculacién que media entre la
diferencia individual y la naturaleza. Se limita a observar
que no se distingue «como cosa y cosa», sino «sélo formal-
mente». Esta mitigacién favorece la interpretacién realista
de la naturaleza, ya que vincula estrechamente a ésta con
las realidades singulares en cuanto reales. Para determinar
mas de cerca el género de realismo que estd aqui en juego,
se necesitarfa una teoria de la relacionalidad mucho mas
matizada que permitiese no soélo descartar los modos co-
sicos de relacién, sino precisar la forma positiva de inter-
accién entre una naturaleza y los individuos que a ella
pertenecen. La tosquedad en la determinacién y manejo de
estas categorias fundamentales determina la arriesgada
equivocidad de la teoria de la «natura» y su relacién con
el singular.

Al considerar como forma modélica de realidad la reali-
dad sustancial, y tomar como modelo de la misma a los
seres singulares sensibles del entorno mundano, debido a
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su condicién asible, resistente y robusta —para una apre-
ciacién cotidiana—, se desconocia el género eminente de
realidad que pueden ostentar las realidades sustantivas for-
madas constelacionalmente por elementos interrelacionados
o por realidades que juegan papel de elementos para cons-
tituir una realidad de mayor envergadura. De ahi la dificul-
tad que experimenta Escoto para precisar la relacién de
la «natura comunis» con la unidad numérica. La «natura»
—afirma— no posee por si misma unidad numérica, pero,
merced a su identidad real con la diferencia individuante,
es realmente una numéricamente; de hecho no puede ser
una sino en un singular. La naturaleza es realmente una
numéricamente de modo mediato (ya que tal unidad se la
debe a lo individual) y «denominative» (no primo ni per se,
porque la naturaleza y lo individual se distinguen formal-
mente). Escoto advierte con nitidez que lo individual y la
«natura» se dan en dos niveles diversos y de algin modo
complementarios, pero no precisa el modo de unidad es-
pecifica, irreductible, que puede ostentar en si misma la
naturaleza.

En esta constante remisién de la naturaleza al singular
y viceversa queda patente la indecisién que provoca en el
estudio de estos temas la adopcién como modélica de una
forma inferior de realidad como es la sustancia-sensible,
pues el modo de unidad que de tal modelo se desprende
es excesivamente alicorto para dar razén del género de
interna solidez y flexibilidad que ostentan las «naturae», en-
tidades reales y metasingulares a la vez. Escoto se limita a
consignar que la «natura» posee a modo de «proprium»
una forma de unidad «menor que la unidad numérica».
«Menor» quiere sugerir aqui, sin duda, la idea de menos
compacta, menos sélida, pero mas abierta y comprehen-
siva. Sin embargo, la notable diferencia que media entre el
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género de unidad de un individuo y el de su naturaleza no
queda con ello ni siquiera apuntada’.

Este concepto de la «natura communis» escotista no sus-
cita por parte de Ockham —buen conocedor de Escoto—
sino un sentimiento de repulsa y un movimiento de afirma-
cién en su primaria atenencia al singular visto en su inme-
diatez cotidiana, tosca, pero lo suficientemente robusta para
quien filosofa a nivel césico-objetivista. Desde esta precaria
perspectiva, la posicién de Escoto —que intuyé que la «na-
tura» posee un modo de realidad especifica de tipo ambital
(ni singular, ni universal), que se vincula con los singula-
res del modo analéctico a que alude la «distinctio forma-
lis»— se presenta a Ockham como una forma de realismo
exagerado. Es una caracteristica del pensamiento anglosajén
de corte empirista dar por supuesto que toda entidad que
supera el modo de ser de las realidades del entorno, vistas
de modo cotidiano, factico-sensible, ha de considerarse como
no-real, y la existencia de los términos que a ella apuntan
debe ser explicada como un fenémeno de objetivacion de
ciertos procesos psicolégicos que el hombre subrepticiamen-
te proyecta sobre la realidad. Al partir de una posicién tan
poco penetrante y de una actitud tan drasticamente res-
trictiva de la amplitud entitativa de lo real y de las posi-
bilidades cognoscitivas del hombre, no puede un pensador
integrar intelectualmente los dos niveles de realidad cuya

5 No es suficiente indicar que el problema de la relacién entre
la «natura» y la diferencia individuante es de orden metafisico porque
no afecta a «res», sino a «formalitates», ya que este término sugiere
modos de realidad no-césicos pero reales, cuyo estatuto ontolégico
debe ser cuidadosamente precisado. Aqui, la drastica division de fisico
y metafisico ejerce un influjo mas bien envarante por lo que toca al
andlisis preciso.
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articulacién constituye el auténtico propésito de la «dis-
tincién formal» escotista. No se trata de una mera sutileza
légica, sino de la puesta en forma de la capacidad mental
de advertir el relieve que ostentan ciertas realidades.

En el plano de las realidades césicas o realidades no-
césicas vistas de un modo césico —toscamente uniformado
segiin el modelo de los meros objetos— no es ildgico su-
poner que sélo cabe un modo real de distincién entre las
diferentes entidades. Para captar la posibilidad de otros
modos mas sutiles de distincion (y, por tanto, de vincu-
lacién, yva que la distincién formal implica una diversidad
dentro de una unidad eminente, constituida por un campo-
de-realidad o dmbito), se requiere advertir la existencia de
géneros diversos de entidad, dotados de modos peculiares
de espaciotemporalidad. Esta diversa gradaciéon entitativa
permite la articulacion de géneros distintos de entidad que
confluyen en la constitucién de realidades singulares. La
recta comprensién de éstas exige una visién jerdrquica y
ambital, que intuya la diversa condicién entitativa de lo
singular y de la «natura», v no entienda a ambos como
meras cosas, pues lo césico carece de la permeabilidad o
capacidad de intervinculacién que ostentan las naturae y
las realidades individuales dotadas de natura.

Los modos de distincién que admite Ockham son justa-
mente los Unicos posibles al nivel cdsico: 1) distincién entre
una cosa y otra (distinguatur sicut res et res); 2) entre un
ente de razén y otro (sicut eus rationis et ens rationis);
3) entre un ente real y un ente de razén (sicut ens reale
et ens rationis)S. El término cosa (res) ofrece escasa li-
bertad de movimiento para comprender y precisar la po-
sibilidad de una distincién entre un singular y una entidad

6 Cf. In Jum Lib. Sent. d. 2, q. VI, D.
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tan ambigua y firme a la vez como es la «natura». Cuando
Ockham afirma que «si entre esta natura y esta diferen-
cia hay alguna distincién, es necesario que sean cosas real-
mente distintas», constatamos de modo particularmente pe-
noso la equivocidad y tosquedad que presentan los términos
cosa, realidad, distincion cuando son usados sin las nece-
sarias matizaciones. Las formas mds altas de distincién
real acontecen justamente en planos de realidad meta-cdsica,
en los cuales se dan modos muy fecundos de interferencia
entre entidades de distinta condicion. La experiencia esté-
tica (recuérdense fendmenos tales como la transfiguracién
de la materia por la forma y la asuncién de los medios ex-
presivos en el seno de un acontecimiento significativo) ofre-
ce ejemplos muy claros de esta interferencia de entidades
ambitales que da lugar, a su vez, a una realidad ambital
mas amplia.

A la luz de una teoria bien matizada de las realidades
ambitales y sus posibilidades de interferencia se advierte
nitidamente que puede la «natura» distinguirse de los in-
dividuos sin reducirse por ello a mero ente de razoén, estar
unida al singular en el ntucleo mismo de su ser y conservar
una distancia de jerarquia frente al mismo, serle «mas
intima que su intimidad» y no perder su especifica inde-
pendencia. Es ineludible deber del filésofo precisar en por-
menor y con toda la sutileza posible los diferentes modos
de vincularse y distinguirse las distintas realidades y los
diferentes elementos de cada realidad, sin detener el ana-
lisis violentamente ante los fenémenos que —por su com-
plejidad y finura especiales— obligan al sujeto a desbordar
de modo radical sus esquemas preconcebidos. Si un autor
se limita —como Ockham— a consignar como posibles en
exclusiva los tres modos de distincion que resaltan en la
realidad cuando se la estudia con una mentalidad casera,
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atenida a los fendémenos mds gruesos que tienen lugar en
nuestra vida cotidiana, y no tiene reparo en afirmar que
admitir un género de distincién diversa de la distincidn real
y la distincion de razon implica un escamoteo del principio
de contradiccién, es comprensible que la «distincién for-
mal» le aparezca como «dificilisima de entender». Esta di-
ficultad extrema procede de una incapacidad doble: 1) inca-
pacidad de comprender la alta calidad entitativa que debe
poseer la natura communis para ostentar una «unidad me-
nor que la numérica», pues —como queda dicho— «menor»
indica aqui «mas flexible», «menos compacta», porque la
unidad de lo singular, que causa una impresién de gran so-
lidez a una consideracion casera, no significa sino uno de
los modos inferiores de unidad; 2) incapacidad para adver-
tir que esta flexibilidad superior no implica una mengua en
caracter real, sino un acrecentamiento, y que la integracién
en una misma realidad de dos entidades dotadas de modos
diversos de realidad no significa en modo alguno un ataque
frontal a los primeros principios, ya que éstos salvaguardan
la unidad de los entes pero no intentan reducir las diversas
formas de unidad al modo méas elemental y tosco.

Debido a esta doble incapacidad, Ockham reduce resuel-
tamente —contra el expreso parecer de Escoto— la «natura
communis» escotista a mero «universal», concepto que en
estas condiciones de precariedad intuitiva no puede ofrecer
sino un contenido extremadamente pobre en valor metafi-
sico. El hueco abierto por esta pobreza intentard Ockham
colmarlo con la teoria del universal entendido como signo.

2. Realismo moderado

En esta linea de tosquedad analitica, Ockham afirma
que, segin el realismo moderado, «el universal y el singular
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son la misma cosa realmente y no difieren sino segin ra-
z6n» 7. Se inquieta ante la tendencia de todas las orientacio-
nes realistas (exageradas, moderadas y formalistas) a con-
ceder a la «natura» un caricter universal y a afirmar que
los universales se dan realmente en los singulares, siquiera
sea s6lo de modo incompleto y en potencia. Toda la cuestién
estriba en determinar si lo que falta para completar el
universal lo agrega de por si el entendimiento del sujeto
cognoscente o viene dado de algin modo en la realidad ex-
tramental. Este modo posible de darse una realidad meta-
singular no puede ser adivinado por quien —como Ockham—
considera con restriccién univocista que fuera de la mente
humana sélo se dan realidades singulares, entendidas al
modo tosco que es propio de la actitud cotidiana (maés
preocupada por la solucién de los problemas perentorios
de la vida que del conocimiento profundo de la realidad tal
como es en si).

El juego intelectual que se permite el realismo mode-
rado entre la realidad y la razén, afirmando que el universal
se da como tal en la razén pero fundamentaliter en las co-
sas, responde a la falta de claridad en la determinacién del
vocablo universal en el contexto concreto del problema de
la «natura» y su relacién con el singular. Se intuye, por una
parte, que tal género de universal debe temer un funda-
mento real que garantice la objetividad y necesidad del co-
nocimiento humano. Pero no se acierta a comprender cémo
es posible admitir sin contradiccién que una realidad uni-
versal pueda darse como tal en un mundo de entidades
singulares. De ahi la necesidad de acudir a la elaboracién
mental para dar razén de la existencia del universal visto
en su especificidad. Este recurso a la mente opera como

7 In Jum, Lib. Sent. d. 2, q. 7 F.
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un deus ex machina y abre, en consecuencia, la via a toda
clase de métodos arbitrarios que no responden sino a una
falta inicial de penetracion en la realidad.

Para justificar estos modos de arbitrariedad suele darse
por supuesto que la mera etiqueta expeditiva de «platonis-
mo» es suficiente para descalificar sin mds precisiones a
toda orientacién filoséfica que intente dar alcance a los di-
versos modos de realidad metasingular que hacen posible
la experiencia cabal del hombre. No por azar, en todos los
momentos del ascenso filoséfico el platonismo surge como
una especie de luz que brota en el acontecimiento de la ex-
periencia, y en los periodos de decadencia se desplazan con
gesto autosuficiente las intuiciones platénicas como contra-
rias a toda forma posible de trato equilibrado y realista con
las entidades del entorno. La pendulante oscilacién histérica
entre el platonismo y el aristotelismo constituye —mas alla
de toda circunstancia anecdética— una especie de cons-
tante del pensamiento humano que debe ser conveniente-
mente analizada a la luz de la realidad misma, de su com-
pleja variedad de modos de ser y sus posibles modos de
interrelacién y encabalgamiento. Solo asi resultara viable
clarificar con un minimo de precisién el modo de «estar»
el universal en los singulares, tosca expresion tomada del
mundo de la espacialidad empirica, que se halla en un plano
muy inferior a aquel en que las «naturalezas» informan a
sus singulares.

Conocer un tanto de cerca los diversos modos posibles
como puede una realidad «informar» a otras es indispen-
sable para descubrir —segtin desea Ockham— todo el al-
cance de la afirmacién «moderada» de que el universal se
halla fundamentaliter en las cosas. Si no se tratan a fondo
estos diferentes modos de informacion y los correspon-
dientes modos de participacién, se corre riesgo de malen-
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tender tanto la posicién platénica como la aristotélica, in-
terpretando la teoria de la sustancia aristotélica —en cuanto
forma— como una idea platénica inmersa o encarnada en
los singulares. La imagen espacial de unas ideas separadas
del mundo de las realidades singulares o reintegradas al
mismo no es suficiente para la recta comprensién de este
complejo tema, antes sitia su planteamiento en un nivel
notoriamente inferior a aquel al que pertenece por derecho
propio. Causa una impresién desazonante observar que auto-
res tan decisivos en la marcha del pensamiento como
Ockham fundan sus posiciones criticas en interpretaciones
muy semejantes en cuanto a superficialidad a las de ciertos
manuales que gozan de un bien merecido desprestigio®.
Fiel a su actitud de resolver el problema de la relacion
del universal y el singular sin disponer de més recursos que
la aceptacion de un modo de existencia singular y la capa-
cidad del entendimiento de aplicar una idea modelo a mu-
chas singulares, Ockham juzga que —segin la doctrina
tomista— una realidad singular puede tornarse universal
merced a la actuacién del entendimiento humano que con-
sidera a la misma realidad bajo un nuevo aspecto. Eviden-
temente, para que un cambio en el modo de consideracién
y, por tanto, una mera denominacién extrinseca a la reali-
dad misma convierta una entidad singular en universal, se
requiere haber despojado previamente al universal de su
auténtica significacién metafisica, es decir, de su fundamento
real-extramental. Con razén indica el mismo Ockham que
una mera denominacion extrinseca por parte del sujeto cog-
noscente no puede explicar la universalidad de la «natura»
si ésta, en cuanto universal, no existe ya de modo al menos

8 Cf. C. Giacon, Gulielmo di Ockham, Milan, 1941, pags. 342-345.
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larvado en la realidad singular, lo que para Ockham cons-
tituye una palmaria contradiccion.

La expresién «existir en» puede ser entendida de muy
diversas formas. A nivel cdsico-objetivista no es posible ad-
vertir la forma en que una «natura» puede hallarse presente
en un singular, pues la eficiencia que entrafia este modo
especifico de presencia desborda con mucho los modos de
cercania fisica que caracterizan a los diversos géneros de
interrelacién césica. Mientras se carezca de un conocimiento
a fondo de los diferentes modos reales de vinculacién tal
como se dan en los diversos seres del entorno humano, el
tratamiento del problema de los universales se reducird a
vanas manipulaciones mentales.

En la imposibilidad de vincular lo universal y lo singular
cuando se entiende lo universal en sentido metafisico, como
una «natura», Ockham optard por vaciar todo lo posible el
concepto universal de contenido metafisico para hacer via-
ble un modo de vinculacién sin necesidad de ampliar su
precaria visién de los modos posibles de unidad y de distin-
cidn entre las diferentes realidades y entre los elementos
que integran cada realidad.

A propésito de la teoria de E. de Harclay acerca de la
universalizacién como forma de conocimiento confuso,
Ockham advierte que «toda cosa positiva fuera del alma
es por lo mismo singular; y esta cosa asi singular es apta
para mover al entendimiento a concebirla confusamente o
concebirla distintamente»?. Esta aptitud de las entidades
singulares para suscitar en el entendimiento diversos gé-
neros de actividad va a constituir para Ockham la tnica
salida posible a la aporia planteada por la vinculacién del
singular y el universal. Pero tal salida va lastrada desde

9 In Iwn, Lib, Sent. d. 2, q. 7 E.
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ahora con una insalvable precariedad porque se asienta so-
bre la repulsa de toda «natura» como instancia auténtica-
mente real.

... Ninguna cosa fuera del alma, ni por si ni por algo ana-
dido tanto real como de razén, y se entienda y considere como
sea, puede ser universal, porque es tanta la imposibilidad de
que alguna cosa sea de algiin modo universal fuera del alma...
cuanta es la imposibilidad de que un hombre en virtud de
alguna consideracién o de alguna entidad sea asno 10,

3. Critica del realismmo moderado

Anulada la tensa dualidad singular-naturaleza mediante
la dréastica supresién del segundo término (la «natura»), el
problema de la individuacion carece de sentido y Ockham
se resuelve a consignar con la decisiéon de un naturalista
que analiza un dato perfectamente constatable que «toda
realidad singular es singular por si misma»!!, ya que «la
singularidad le pertenece de modo inmediato a aquel a
quien afecta; no le afecta en virtud de alguna otra enti-
dad» 12, La firmeza y decisién con que califica Ockham de
sin-sentido el intento de buscar una causa a una circuns-
tancia —la singularidad de las entidades singulares— que
«estd ahi» con la fuerza ineludible de un hecho proceden
del conjuro que ejerce sobre las mentes atenidas a un en-
torno de realidades césicas el calificativo «<inmediato». Cuan-
do no se lo matiza debidamente, el concepto de inmediatez
aplicado al conocer parece sugerir una idea de rapidez, de
indivision respecto a lo afirmado y por tanto de adecuacion.
A nivel de realidades sensibles, asibles, mensurables, la cer-

10 Ibid., texto S.
11 In Jum Lib, Sent. d. 2, qg. 6, P.
12 Ibid., P.
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cania fisica es en principio garantia de seguridad en el
conocer. Esa cercania posibilita un modo de acceso inme-
diato al objeto. La inmediatez se orla asi de prestigio y, por
una extrapolacién categorial, pasa a ser considerada como
garantia suficiente de conocimiento indubitable e inque-
brantable. A nivel de realidades metasensibles, sin embargo,
se advierte que ciertas formas de mediacién fundan, res-
pecto al objeto de conocimiento, modos de distancia de
perspectiva que son la base de géneros muy altos de pre-
sencialidad (que representa una forma de inmediatez emi-
nente). La primacia del «dato inmediato» debe ser, en con-
secuencia, revisada de modo implacable, para evitar el ries-
go de excluir del ambito extrasubjetivo toda realidad no
singular, exclusién que reduce ilegitimamente la amplitud
metafisica de las realidades que constituyen el entorno nu-
tricio humano y hace con ello imposible la vida de la
inteligencia.

Frente a quienes interpretan el proceso de individuaciéon
como una «contraccién» del universal, y reducen temera-
riamente el singular a un mero «caso» del universal, surge
la tendencia a destacar la condicién irreductible, originaria
del individuo. «No se ha de buscar la causa de la indivi-
duacién —afirma Ockham—, sino mas bien la de cémo es
posible que algo sea comun y universal» . Pero, en este
caso, tampoco hace plena justicia a lo singular la mera
afirmacién de que «toda cosa fuera del alma es realmente
singular y una numéricamente» ¥, pues lo que procede aqui
es mostrar el fundamento de la sustantividad de las enti-
dades singulares, los modos distintos de singularidad y el
poder que ciertas entidades singulares ostentan de «quiddi-

13 Ibid., Q.
% Ibid., Q.
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ficarse» y «especiarse». La via del discurso estd aqui orien-
tada de abajo arriba, pero en ella debe alentar la tensién
provocada por la dualidad singular-naturaleza, individuo-
especie.

Este momento del proceso mental de Ockham nos per-
mite ver en estado germinal de dénde arranca y a qué
causas obedece la proclividad empirista a resolver los més
graves problemas gnoseolégicos por la via facil de la des-
calificacién irénica de tal problemdtica. Todo es més sen-
cillo, por mas superficial, para los profesionales de la sim-
plificacién a ultranza, de la poda inmisericorde de entidades
superfluas. Apoyado en un concepto elemental de numera-
bilidad —que implica unidad y singularidad— y en la mera
divisién de las cosas reales en simples y compuestas, Ockham
no duda en sentenciar que en las criaturas no se da distin-
cién formal alguna y que no es imaginable que en Pedro
haya una humanidad o naturaleza distinta en algin modo
de Pedro 5. La falta de clarificacién terminolégica y la con-
siguiente pobreza significativa de los términos que vertebran
el pensamiento ockhamiano enclaustran a éste en unos cau-
ces demasiado estrechos para entrever siquiera la posibili-
dad de que una realidad individual sélo pueda ser lo que es
merced a su participacién en realidades «envolventes» que,
siendo distintas, no le son distantes, y, manteniéndose irre-
ductibles, le son mas intimas que su propia intimidad.

Si se lee a Ockham sobre el telén de fondo de un ana-
lisis pormenorizado de los diversos modos de realidad que
ofrece el entorno humano, se advierte con desazén que su
idea del universal y de la sustancia no supera el nivel ele-
mental de un cosismo excesivamente tosco. «... Ningin uni-
versal es sustancia de cualquier modo que se la considere.

15 Cf. Summa Logice I, cap. 16, Ed. Boehner, pag. 51.



326 Cinco grandes tareas de la filosofia actual

De ahi que la consideracién del entendimiento no hace que
algo sea sustancia o no lo sea» 6. Esta tendencia al uso poco
matizado de los términos impide a Ockham ver con clari-
dad que, cuando se afirma que la «natura» estd fundamen-
taliter en las cosas, quiere indicarse que se da en los sin-
gulares por via de dominio, lo que implica un modo de
estar especifico y eminente, que sélo el entendimiento
—como facultad de penetracién en lo metasensible— puede
captar de modo adecuado. Que el universal se dé funda-
mentaliter en las cosas y formaliter en la mente no indica
que se halle en lo singular a modo de una cosa inmersa
en otra, y que sea elaborado por el entendimiento de modo
auténomo, independiente. Las realidades relacionales (am-
bitales) no existen a modo de cosas, sino que se alumbran,
como una luz o splendor, en el curso del acontecimiento
mismo interaccional. Por eso se juzga que el universal en
cuanto tal se da en la mente, expresion objetivista que quie-
re aludir a ese caracter correlacional antedicho.

Una teoria bien matizada de las realidades envolventes,
axiolégicamente relevantes, y de la participacién activo-
receptiva del hombre en las mismas nos permitira orientar
los temas del eidos, ousia, especie y naturaleza de un modo
eminentemente realista y fecundo. El mero jugar con las
expresiones espaciales «intra animam» y «extra animam»
—modo de atenimiento a la espacialidad empirica que es
propio de mentalidades objetivistas— no puede aportar a
este respecto solucién viélida alguna, pues la libertad de
movimiento intelectual que abre no constituye sino mera
agitacién, toto coelo distinta de un auténtico movimiento
hacia el develamiento de la realidad.

16 Ibid., pag. 47.
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En el fondo, no es la orientacién netamente cristiana de
su pensamiento la que mueve a Ockham a jugar la carta
de la atenencia al singular y de la aversién consiguiente a
toda forma de «natura», sino la falta que en él se advierte
de auténtica movilidad intelectual debida al uso indiscri-
minado de las categorias fundamentales. Para articular la
necesidad inherente a la «natura» con la libertad del Ser
Todopoderoso, se requiere un estilo de pensar metodoldgi-
camente adaptado a las realidades superobjetivas, meta-
césicas, Al nivel césico a que se mueve Ockham, los concep-
tos adquieren casi automaticamente unos perfiles aristados
que los vuelven opacos, impermeables, inhébiles para dar
cuerpo expresivo a la mutua imbricacién de los campos de
sentido.

En niveles superiores de realidad, la libertad y el orden
no se contraponen, antes se complementan. Frente a la «ne-
cesidad» de la «natura» griega, Ockham impone el «contin-
gentismo radical» (que, a su juicio, corresponde al «principio
de la Omnipotencia divina»), segin el cual entre las entida-
des naturales no media ningiin nexo que la mente deba ne-
cesariamente aceptar. Esta falta de ordem necesario por
parte de la realidad anula la objetividad del conocer en tal
modo que —segtin Ockham— es posible «de potentia Dei
absoluta» tener un conocimiento intuitivo de una cosa no
existente. El orden que advertimos en la estructura de la
realidad césmica y del cual forman parte las «naturae» no
ofrece —segiin Ockham— una necesariedad metafisica ab-
soluta, sino que constituye la «potentia Dei ordinata». Frente
a la confianza aristotélica en la solidez de los 6rdenes na-
turales v en el valor entitativo de la sustancia, que encierra
en sf misma su razén de ser, Ockham —para salvar la plena
libertad divina de querer y de obrar— considera que
ningtin orden césmico puede considerarse como reposando
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absolutamente en si y fundando un conocimiento objetiva-
mente vélido del mismo.

Para coordinar esta relativa absoluteidad de los 6rdenes
naturales y la libertad todopoderosa de Dios se requiere un
estilo de pensar mucho mas matizado que el puesto en juego
por Ockham, pensador cuyo acendrado sentimiento religioso
no se vio asistido por un correspondiente sentido de la dig-
nidad metafisica de los 6rdenes creados. Esta incapacidad
coordinadora deja a Ockham sin mas salida que la de negar
la existencia de toda «idea separada» y toda «natura» inma-
nente al singularizar y polarizar su atencién en torno a las
entidades singulares vistas en toda su contingencia como
objeto de la voluntad divina creadora. En su condicién de
realidades meramente fécticas, existentes de hecho pero sin
el caraicter de absoluteidad que parece ir adscrito a lo
«eidético», lo «natural», lo «esencial-ideal» (por lo que im-
plica de necesariedad, legalidad, normatividad), los singu-
lares ostentan en todo momento una condicién relacional
de subordinacién al Todopoderoso. De las dos vertientes
significativas que muestra la forma sustancial (eidos y
morfé), pasa al primer plano de la atencién la segunda: la
morfé, como principio de configuracion. La forma como
eidos significa mas bien el momento especifico, talitativo,
definitorio e inteligible, que, por estar en estrecha vecindad
con lo ideal-modélico, parece conllevar un singular caricter
de necesariedad que no se compadece, segiin Ockham, con
la libertad ommnipotente de Dios.

4. Teoria del conocimiento como Filosofia del lenguaje

Entendido el singular como una realidad de hecho, con-
tingente, dependiente de Dios, carente de un caricter esen-
cial necesario que pueda fundar un conocimiento objetiva-
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mente seguro del mismo, y considerado como la tnica
realidad extrasubjetiva verdaderamente existente, Ockham
renuncia a lo que confiere al conocimiento su capacidad de
dominio sobre lo multiple, a saber: la forma como eidos,
la «natura» como instancia real aglutinante. El conocimiento
humano —para ser riguroso— debe pasar de la mera comns-
tatacion de la existencia de entidades singulares dispersas
al descubrimiento de un cierto grado de comunitariedad
entre las mismas. Ahora bien. Si el hombre est4 atenido —en
su proceso cognoscitivo— a las realidades del entorno, y
éstas son meramente singulares, ¢cémo puede elevarse al
conocimiento de su intervinculacién? Ante esta grave aporia,
provocada por la repulsa de las «naturae», Ockham decide
quebrar el cord6n umbilical que unia al sujeto cognoscente
con la realidad y dejar de entender el conocimiento como
una forma de reproduccion del objeto en el sujeto. En ade-
lante, la relacién entre el conocimiento y la realidad cono-
cida serd una relacién de signo a objeto significado. Tal
funcién signitiva del conocimiento tiene un cardcter menos
receptivo que activo y supone un paso decisivo hacia la pri-
macia del sujeto y su capacidad expresiva. En este giro que
va de la interpretacién del conocimiento como reflejo de la
realidad a la visién del mismo como remision signitiva a
las entidades del entorno jugé un papel decisivo el andlisis
del lenguaje, fenémeno prodigiosamente flexible que ostenta
el poder de aludir a diversas realidades desde una peculiar
situacién de distancia, sin necesidad de hacerse presente en
cada una de las entidades aludidas. ,
La palabra —tal como la considera Ockham— viene a
significar una versién enfriada del universal, que, visto al
modo realista, se refiere a realidades singulares en las que
debe hacerse presente. Las palabras «hombre», «animal»,
«arbol» pueden ser predicadas de diversas entidades sin-
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gulares —Pedro, Juan, cebra, leén, ciprés, olmo...— sin que
éstas registren en si mismas la presencia real de tales fo-
nemas. Esta semejanza estratégica entre la palabra y el
universal va a servir a Ockham de punto de apoyo para
convertir la teoria metafisica del conocimiento en filosofia
del lenguaje.

Ockham no se detiene a considerar que lo decisivo en
la investigacién filoséfica es el estudio de la realidad en
cuestién, no la mera comparacién de la misma con fend-
menos semejantes. En el caso que nos ocupa, lo procedente
hubiera sido examinar el modo peculiar de ser de las reali-
dades que pueden estar presentes de modo eficiente en di-
versas entidades concretas sin perder su irreductibilidad.
Ockham, sin embargo, se limita a subrayar, con notoria
complacencia, la afinidad entre el universal y la palabra:

Por tanto —escribe—, el universal no esti en la cosa, ni
realmente ni subjetivamente, no mdas que esta palabra «<hom-
bre», que es una cualidad, estd en Pedro o en aquello que
significa. Ni el universal es una parte del singular respecto
del cual es universal, no mis que un término es parte de su
significado; pero, asi como dicho término es predicado verda-
deramente y sin distincién alguna de su significado, no por
si, sino por su significado, asi el universal se predica de su
singular, no por si, sino por el singular 17,

Ockham se reduce a constatar el Zecho del poder sig-
nitivo del lenguaje sin reparar en la profunda significacién
metafisica que el mismo tiene tanto por su origen como
por su alcance. Esta falta de atencién al sentido mas pro-
fundo del lenguaje como nexo de ambitalidades fundadas
por el hombre en colaboracién con la realidad que consti-
tuye su entorno nutricio deja al universal en una estrecha

17 In Ium, Lib, Sent. d. 2, q. 7 T.
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relacion de semejanza con las palabras entendidas restric-
tivamente como meros términos signitivos. Nada ilégico que
los pensadores para quienes las palabras implican una re-
ferencia a entidades universales, dotadas, si no de realidad
en si, al menos de un fundamento en la realidad, hayan
interpretado esta concepcién del universal como «nomina-
lismo» o reduccién del universal a nombres sin mas funcién
que la de aludir a diversos singulares. Si bien es justo afir-
mar —como hace Teodoro de Andrés '!*— que Ockham no
reduce el universal a un puro nombre en su restringida
acepcioén de mero sonido o flatus vocis, tampoco debe olvi-
darse que el nexo ockhamiano del universal y la palabra
es realizado a nivel superficial, bajo el supuesto de que la
palabra no ejerce sino una funcién vectorial de remision a
los singulares. A esta significacién meramente funcional se
quiere aludir sin duda cuando se toma un concepto uni-
versal como un «mero nombre». El hecho de que Ockham
intente por esta via clarificar el problema de la universa-
lidad de los conceptos no hace injusta —a mi entender—
la calificacién de «nominalismo», si por ella se entiende una
posicién filoséfica que no concede al universal valor alguno
de realidad, sino de mera funcionalidad signitiva.

Una y otra vez acude Ockham al ejemplo de la relacién
entre la palabra y las realidades a que alude para clarificar
la relacién del universal y sus inferiores 1. La idea de signo
y significacién polariza su pensamiento con un poder iman-

18 Ob. cit., pags. 71-72.

19 En la misma linea de superficialidad, Ockham tampoco se cuida
de dar razén de la significacidn natural de los signos lingiifsticos na-
turales. Se limita sencillamente a compararlos con fenémenos andlo-
gos: la relacién que media entre el quejido y el dolor, la risa v la
alegria, el humo y el fuego. De esta posicién inicial, metodolégica-
mente precaria, se deriva una teoria del concepto a todas luces
insuficiente.
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tador no sometido a revisiéon alguna. Hoy dia —iras dete-
nidos analisis del signo, el simbolo, la funcién del len-
guaje en el desarrollo de la personalidad humana y otros
temas semejantes—, estamos preparados para tomar dis-
tancia frente a la teoria del signo e insertarla con la debida
serenidad en el conjunto de la vida personal humana. ¢Cémo
es posible que el signo remita a una realidad diferente de
si v engendre la inteleccién de la misma? ¢Cudl es el im-
pulso que mueve al hombre a buscar una realidad que
todavia no posee? Este «problema del problema» —que tan
varios y a menudo superficiales intentos de solucién ha
suscitado— confiere al tema del signo un agudo dramatis-
mo, ya que su poder de remision implica un salto que es
todo menos un hecho aproblemdtico. A mi entender, la ca-
pacidad significativa en general pende de la instalacién
activa del hombre en un contexto de dmbitos de realidad
en parte asumidos y en parte co-realizados. Si falta esta
instalacién activo-receptiva, gradualmente creciente, no es
posible significar ni entender los signos. Ya San Agustin,
en su De Magistro® indic6é que el uso de las palabras debe
ser antepuesto a las palabras mismas. Uso en este pasaje
significa la cocreacion de tramas de sentido.

El hecho de que Ockham haya intentado resolver el pro-
blema del conocer (conocer universal de realidades que
aparecen como singulares) desde una perspectiva lingiiistica
debido a su incapacidad para captar la riqueza de dimen-
siones que alberga la realidad concreta nos da luz para
comprender las hondas razones por las que ciertas corrien-
tes filosdficas se consagran casi en exclusiva al estudio de
las estructuras lingiiisticas pretiriendo en mayor o menor
medida el estudio de la realidad. En el fondo de esta actitud

2 Obras Filosdficas, 111, BAC, Madrid, pags. 616-624.
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alienta una falta de confianza en la capacidad cognoscitiva
del hombre, cognoscitiva de la flexibilidad interna de lo
real, de su respectividad e interrelacionalidad. La luz de
inteligibilidad brota en la interferencia de elementos que se
integran en conjuntos llenos de sentido. El lenguaje esta
constituido por interferencias de este género y es en con-
secuencia un lugar privilegiado de alumbramiento de sen-
tido. Pero ello no indica que solamente el juego lingiiistico
engendre auténticas significaciones vélidas. Que un concepto
para tener cabal sentido deba integrarse en el dinamismo
significativo de la proposicién —como unidad primaria del
lenguaje— es sin duda exacto. Pero de ello no cabe inferir
que el lenguaje sea la fuente originaria del sentido de los
conceptos. La inmersién de éstos en la dialéctica constela-
cional de la proposicidn los carga de sentido y potencia su
capacidad para expresar la riqueza de lo real precisamente
porque la constelacionalidad del lenguaje se apoya y afirma
en la constelacionalidad originaria de la realidad, que ha
de ser vista en todo su interno poder de despliegue, su
movilidad y creatividad. Si el lenguaje humano presenta una
capacidad inagotable de creacién de ambitos fundadores de
sentido, es porque el hombre despliega su vida personal en
relaciéon cocreadora con la realidad, cocreadora de mil am-
bitos diversos, dotados de sentidos especificos.

El lenguaje seduce a quien lo contempla debido a su
flexibilidad. Esta flexibilidad debe asumirla el hombre sin
vaciar al lenguaje del profundo sentido que le confiere su
vinculacién a lo real. Para captar esta vinculacién se requie-
re la capacidad de desbordar los precarios esquemas «real-
ideal», «concreto-abstracto», y advertir en las realidades
concretas modos diversos de espaciotemporalidad y de cau-
salidad que dan lugar a formas muy sutiles y fecundas de
interaccién. Si se conciben las realidades concretas como
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algo rigidamente delimitado, sus posibilidades de interaccién
seran casi nulas, y el lenguaje con su poder de configura-
cién de estructuras se presentara como muy superior en
flexibilidad a lo real. Ahora bien. Cuando se entra en co-
nocimiento del poder de irradiacién que tiene lo real con-
creto y de su capacidad de interaccién y engranaje, se
capta el nexo que media entre la inmersion en la realidad
y el don del lenguaje, y se concede asi a la filosofia del
lenguaje su fundamento metafisico. Es penoso que algunas
filosofias del lenguaje hayan surgido tras un proceso de va-
ciamiento del pensar por la imposibilidad de ver la unidad-
en-diversidad que forman las realidades concretas-delimi-
tadas y ciertos modos de realidad mas fluidos e indelimi-
tados.

Esta incapacidad para descubrir la existencia de reali-
dades super-objetivas —tan reales y flexibles como indeli-
mitadas con los modos cotidianos, toscos de delimitacién—
hace imposible al que la padece matizar debidamente los
diversos modos de inmediatez, distancia y presencia que se
dan en la relaciéon del hombre con la realidad, y elaborar
una teoria equilibrada de la wmediacion intelectual. Al no
advertir que los modos de presencia se logran potenciando
una forma de inmediatez con una forma de distancia —dis-
tancia de perspectiva—, se malinterpreta la mediacion de
los conceptos como mediatizacién, pasando por alto la po-
sibilidad de que la distancia que inaugura la mediacién no
aleje al hombre del objeto de conocimiento, antes funde
con él un modo de inmediatez-eminente o presencia. La
inmediatez con lo real concreto que se consigue tras la
anulacién de todo elemento mediacional no supera el nivel
de la unidad fusional. La inmediatez lograda a la distancia
de perspectiva fundada por la mediacién del concepto uni-
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versal se da en el plano de la unidad de interaccién o de
encuentro, que es un modo de rigurosa presencialidad.

No cabe en el contexto de este capitulo desarrollar am-
pliamente estos temas. Su fin era apuntar la relacién que
se da entre el concepto precario de lo real-concreto y la
concepcion unilateral del pensamiento filosdfico como filo-
sofia del lenguaje.
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